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RESUMO

ARAUJO, Flavio Santos de. O Sindicato da Malandragem: Escolas de Samba e a
organizacdo do corpo negro. 2025. Trabalho de Conclusdo de Curso (Licenciatura
em Ciéncias Sociais) — Pré-Reitoria de Ensino, Departamento de Sociologia, Colégio
Pedro I, Rio de Janeiro, 2025.

Este trabalho analisa as Escolas de Samba do Rio de Janeiro ndo apenas como
entidades recreativas, mas como instituicdes sociais complexas formadas a partir da
experiéncia histérica da populacdo negra no periodo poés-abolicdo. A pesquisa
investiga as conexdes organicas entre trés eixos fundamentais: a malandragem,
compreendida como uma filosofia pratica de sobrevivéncia; o associativismo
trabalhista negro; e o surgimento e consolidacédo das proprias Escolas de Samba. O
estudo propde examinar como essas agremiacdes podem ser interpretadas a partir
de uma chave analitica especifica que articula cultura, politica e organizacao
coletiva. A fundamentacao teodrica dialoga com autores como Pierre Bourdieu, E. P.
Thompson, W.E.B. Du Bois, Patricia Hill Collins e Muniz Sodré. A metodologia
adotada € qualitativa, de carater histérico-sociolégico e analitico-interpretativo,
baseada predominantemente em analise documental e bibliogréfica. A investigacao
estd estruturada em quatro capitulos que buscam, respectivamente: contextualizar
historicamente o surgimento das Escolas; problematizar o conceito de malandragem;
explorar o associativismo negro no pos-abolicdo, com foco no movimento trabalhista;
e, por fim, analisar as Escolas de Samba como sintese institucional desses
elementos. O trabalho justifica-se por sua contribuicdo multifacetada aos campos do
Pensamento Social, dos Estudos Etnico-Raciais e dos Estudos Organizacionais, ao
buscar complexificar as narrativas sobre as origens do carnaval carioca e revelar as
estratégias politicas e culturais da populacédo negra.

Palavras-chave: escolas de samba; malandragem; associaticismo negro; pos
abolicdo; sindicato; Rio de Janeiro; raga; cultura.



ABSTRACT

ARAUJO, Flavio Santos de. O Sindicato da Malandragem: Escolas de Samba e a
organizacdo do corpo negro. 2025. Trabalho de Conclusédo de Curso (Licenciatura
em Ciéncias Sociais) — Pré-Reitoria de Ensino, Departamento de Sociologia, Colégio
Pedro I, Rio de Janeiro, 2025.

This work analyzes Rio de Janeiro's Samba Schools not merely as recreational
entities, but as complex social institutions formed from the historical experience of the
Black population in the post-abolition period. The research investigates the organic
connections between three fundamental axes: malandragem, understood as a
practical philosophy of survival; Black labor associativism; and the emergence and
consolidation of the Samba Schools themselves. The study proposes to examine
how these associations can be interpreted through a specific analytical framework
that articulates culture, politics, and collective organization. The theoretical
foundation engages with authors such as Pierre Bourdieu, E. P. Thompson, W.E.B.
Du Bois, Patricia Hill Collins, and Muniz Sodré. The adopted methodology is
qualitative, of a historical-sociological and analytical-interpretative nature, based
predominantly on documentary and bibliographic analysis. The investigation is
structured into four chapters that seek, respectively: to historically contextualize the
emergence of the Samba Schools; to problematize the concept of malandragem; to
explore Black associativism in the post-abolition period, with a focus on the labor
movement; and, finally, to analyze the Samba Schools as the institutional synthesis
of these elements. The work is justified by its multifaceted contribution to the fields of
Social Thought, Ethnic-Racial Studies, and Organizational Studies, as it seeks to
complicate the narratives about the origins of Rio's carnival and reveal the political
and cultural strategies of the Black population.

Keywords: samba schools; malandragem; black associativism; post-abolition; labor
union; Rio de Janeiro; race; culture.
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1 INTRODUCAO

O carnaval carioca, em sua dimensdo mais iconica e espetacular, €
frequentemente percebido como uma festa nacional, uma celebracdo da alegria e da
miscigenacdo cultural brasileira. No entanto, essa visdo hegemonica e
descontextualizada tende a apagar as origens profundamente politicas e as lutas
sociais que forjaram suas principais protagonistas: as Escolas de Samba. Este
trabalho parte da premissa de que essas agremiagcdes nao podem ser
compreendidas apenas como entidades recreativas ou folcléricas, mas sim como
instituicbes sociais complexas, nascidas da experiéncia histérica especifica da
populacdo negra no Rio de Janeiro pds-abolicdo. Elas emergiram como respostas
organizadas e criativas a um contexto marcado pela violéncia da modernizacao
excludente, pela marginalizagdo racial sistematica e pela criminalizagdo de suas
expressdes culturais. Para decifrar essa complexidade, adotamos uma perspectiva
interpretativa (Geertz, 2015), que busca compreender os significados culturais
profundos imbricados nas praticas e rituais dessas instituicdes, entendendo-as como

verdadeiros “textos” sociais a serem lidos e analisados.

A génese das Escolas de Samba esta inextricavelmente ligada a um processo
duplo: de um lado, a formacao e consolidacdo da malandragem como uma filosofia
pratica de sobrevivéncia e afirmacao; de outro, o desenvolvimento de um robusto
associativismo negro, que transcendeu o campo estritamente cultural, enraizando-se
também nas lutas trabalhistas. Este estudo propl8e-se a investigar as conexdes
organicas entre esses trés eixos: malandragem, associativismo trabalhista e Escolas
de Samba, argumentando que estas ultimas constituiram-se, desde sua origem, em
verdadeiros sindicatos da malandragem. Ou seja, instituicbes que internalizaram e
ressignificaram as formas organizativas, os sistemas de solidariedade e a cultura
politica dos sindicatos de trabalhadores negros, transformando a perseguigdo em
desfile e a cultura marginal em um projeto coletivo de cidadania. Para analisar este
espaco de disputas e negociacdes, utilizamos o referencial teérico de Pierre
Bourdieu, em especial os conceitos de campo e capital (Bourdieu, 2003; 2023),
compreendendo a Escola de Samba como um campo social especifico onde
diferentes agentes mobilizam capitais econémicos, sociais e simbolicos em busca de

reconhecimento e legitimidade.
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A motivagdo pessoal e intelectual para este estudo encontra raizes em uma
dupla perspectiva: a experiéncia vivida e a formacdo académica. Proveniente de
Nil6polis, municipio da regido metropolitana do Rio de Janeiro que abriga a Escola
de Samba Beija-Flor, e pertencente a uma familia ligada ao Império Serrano, sempre
vivenciei essas agremiacfes para além do calendéario carnavalesco, percebendo-as
como nucleos vitais de sociabilidade, identidade e acdo comunitaria na periferia. A
percepcdo intuitiva de que "a Unica coisa boa que existe aqui onde moramos € a
Beija-Flor!", comum na inféncia, apontava para a fungdo social fundamental dessas
instituicGes em territérios marcados pela caréncia de politicas publicas. Foi essa
bagagem empirica que, ao encontrar o instrumental teérico das Ciéncias Sociais
durante a graduacdo, transformou-se em questdo de pesquisa. Em especial, o
contato com o campo do Pensamento Social do Samba, por meio do professor
Mauro Cordeiro, ofereceu o arcabougo conceitual para problematizar e transcender a
visdo intramuros, permitindo analisar as Escolas de Samba como fendmeno social

total, onde se entrelagcam cultura, politica, economia e rela¢des raciais.

O objetivo geral desta pesquisa é, portanto, analisar o processo de formacédo
das Escolas de Samba no Rio de Janeiro, demonstrando como elas se constituiram
como instituicbes sintese, articulando a filosofia pratica da malandragem com os
modelos organizativos do associativismo trabalhista negro, atuando como “sindicatos
da malandragem” na luta por reconhecimento, dignidade e espago social. Para

alcancar tal intento, a investigacdo desdobra-se em quatro eixos especificos.

Primeiramente, busca contextualizar historicamente o surgimento das
Escolas, situando-o no processo de reconfiguracdo violenta do espaco urbano
carioca, emblematicamente representada pela Reforma Pereira Passos, e nha
subsequente formac&o de territdrios culturais negros como a Pequena Africa. Em
segundo lugar, procura problematizar o conceito de malandragem, afastando-o de
leituras folcloricas ou criminoldgicas para defini-lo como uma estratégia coletiva de
sobrevivéncia, uma estética da existéncia e uma filosofia pratica gestada na

experiéncia da diaspora africana e da exclusdo pés-aboli¢éo.



11

Um terceiro eixo dedica-se a investigar o associativismo negro no periodo
pés-abolicdo, com especial énfase nas organizacdes de trabalhadores, como 0s
sindicatos. O intuito € destacar suas estruturas democraticas, sistemas de auxilio
muatuo e cultura politica, evidenciando assim sua sofisticacdo organizacional e seu
papel como matriz para outras formas de associagdo comunitéria. Por fim, o estudo
visa identificar e analisar as conexdes materiais e simbolicas entre o mundo sindical
e 0 mundo do samba. Isso sera realizado por meio do exame de trajetérias de
liderancas que transitavam entre ambas as esferas, como Jodo da Baiana e Mano
Eloy, e da transferéncia de préaticas organizativas formais, tais como a adocédo de
estatutos, a realizacdo de assembleias deliberativas e a estruturagdo de

contribuicdes regulares.

Esta investigacdo se inspira e busca dialogar com os saberes construidos
coletivamente em espagos como 0 Quilombo do Samba e o grupo de pesquisa
Pensamento Social do Samba, coordenado pelos professores Mauro Cordeiro e
Vinicius Natal. O objetivo € somar a essas reflexdes, oferecendo uma contribuicédo
que tece pontes entre diferentes areas do conhecimento. No campo do pensamento
social, a pesquisa busca ampliar as narrativas sobre as origens das Escolas de
Samba, frequentemente esvaziadas de seu conteldo politico. Ao vincular essas
origens as lutas trabalhistas e a formacao da classe operaria negra, o estudo reforca
e dialoga com as investigacfes que recuperam a agéncia politica da populacéo
negra no poés-abolicio. No ambito dos Estudos Etnico-Raciais, propde-se uma
analise do conceito de malandragem que o reposiciona como uma tecnologia social
de resisténcia, contribuindo assim para ressignificacbes que desnaturalizam
esteredtipos, em consonancia com outros trabalhos do campo. Para os Estudos
Organizacionais, o trabalho explora a migragéo criativa de modelos organizativos, do
sindicato para a Escola de Samba, dando visibilidade a capacidade institucional
inventiva de comunidades subalternas. Por fim, acredito que a relevancia social
deste trabalho reside justamente em ecoar e aprofundar o desvelamento das raizes
politicas do carnaval, oferecendo subsidios para uma compreensdo critica das

estratégias de existéncia, luta e celebracdo do corpo negro.

Quanto a metodologia, a pesquisa caracteriza-se como um estudo qualitativo,
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de cunho historico-socioldgico e analitico-interpretativo. O procedimento
metodoldgico central é a andlise documental e bibliografica, baseada em um corpus
composto por fontes primarias (na forma de estudos que as citam, como estatutos,
reportagens, depoimentos e letras de samba) e por um amplo espectro de fontes
secundérias, que incluem a historiografia sobre o pés-abolicdo, estudos sobre
malandragem, pesquisas sobre associativismo negro e movimento operario,
historiografia do samba e referéncias tedricas transversais (como W.E.B. Du Baois,
E.P. Thompson e Patricia Hill Collins). A andlise sera guiada por uma abordagem
critico-dialética, operacionalizada em trés etapas principais: andlise contextual-

historica, analise conceitual e analise de conexdes e sintese.

Para a apresentacdo dos resultados, o trabalho esta organizado da seguinte
forma: o primeiro capitulo realizar4 a contextualizac@o histdrica do surgimento das
Escolas de Samba. O segundo capitulo serd dedicado a analise do conceito de
malandragem. O terceiro capitulo investigard o associativismo negro, com foco no
movimento trabalhista. Por fim, o quarto capitulo demonstrara como as Escolas de

Samba sintetizaram esses elementos, atuando como "sindicatos da malandragem".
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2 CONTEXTUALIZACAO HISTORICA

Para compreender o surgimento das Escolas de Samba como uma forma
singular de organizacdo, é fundamental situa-las no solo histérico que as gerou: o
Rio de Janeiro em profunda e violenta transformacéo entre o final do século XIX e as
primeiras décadas do século XX. Enquanto se erguia a imagem de uma capital
moderna, “civilizada” e europeizada, um processo simultdneo e violento de
marginalizacdo redesenhou a geografia social e racial da cidade. Este capitulo
percorre esse periodo fundante, da Abolicdo (1888) as reformas urbanas
excludentes do inicio do século XX, analisando como a experiéncia concreta da
didaspora interna e da repressao cultural criou as condices materiais e simbolicas
para que, nos anos 1920, germinassem as primeiras sementes institucionais do

samba.

Com a Abolicdo da escravatura em 1888, o Rio de Janeiro, entdo capital do
Império e depois da Republica, ndo libertou apenas pessoas; liberou uma complexa
questado social. O fim do cativeiro, como aponta Muniz Sodré, "além de dificuldades
econbmicas, criou imensos problemas psicossociais para o negro brasileiro”. No
alvorecer da Republica, o Rio de Janeiro consolidava-se como o “centro vital do
pais” (Moura, 1995, p. 63), principal porto, centro industrial, comercial e cultural. No
entanto, essa vitalidade era alimentada por uma massa de trabalhadores que vivia
em condi¢des precérias. A Abolicdo da escraviddo em 1888 e as migracdes internas,
como a diaspora baiana, e externas provocaram um crescimento populacional
explosivo. A populagao saltou de 522.561 habitantes em 1890 para mais de 800.000
em pouco mais de uma década (Moura, 1995, p. 61).

Sem politicas de inser¢cdo, o negro liberto se viu convertido "numa méao-de-
obra em eterna disponibilidade, flutuando, sem definicdo, entre o campo e a cidade”
(Sodré, 1998, p. 13). Excluido sistematicamente das instituicdes (escola, fabrica) que
qualificariam para o mercado de trabalho urbano, esse processo de "desqualificacao”
ndo era apenas técnica, mas também cultural: "os costumes, os modelos de
comportamento, a religido e a prépria cor da pele foram significados como handicaps
negativos" (Sodré, 1998, p. 14). A Abolicdo foi, para Florestan Fernandes, uma

“‘espoliagdo extrema e cruel” (Fernandes, 2008, p. 25), pois libertou o negro da
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senzala apenas para lan¢é-lo numa sociedade que Ihe negava 0os meios materiais e

simbdlicos para viver como cidadao.

Este novo contingente populacional, majoritariamente negro e mestico,
enfrentava um mercado de trabalho hostil. Preteridos em favor dos imigrantes
europeus, vistos como agentes “culturalmente civilizadores e racialmente
regeneradores” (Moura, 1995, p. 19), os negros eram confinados aos subempregos,

aos pequenos oficios e aos servicos mais brutos.

Nesse vacuo de pertencimento e reconhecimento, a populacdo negra, em
especial os baianos que migraram para o Rio, reforcou seus préprios modos de
sociabilidade. Formou-se assim, nas regides centrais como a Saude, a Gamboa e a
Cidade Nova (em torno da Praca Onze). Era um territério culturalmente auténomo,
onde, segundo Heitor dos Prazeres, a Praca Onze era uma "Africa em miniatura”
(Sodré, 1998, p. 16). A regidio que mais tarde seria nomeada como "Pequena Africa”,
era um espaco de intensa mistura e efervescéncia sonora. Longe de ser um reduto
homogéneo e exclusivamente negro, era uma area densamente povoada por uma
multiddo heterogénea: trabalhadores negros, libertos e seus descendentes,
imigrantes europeus, e uma crescente populacdo de migrantes nordestinos. Essa
convivéncia, muitas vezes forcada pela precariedade das habitacdes coletivas

(corticos e estalagens), produzia um caldo cultural complexo.

Esse espaco funcionava como um nudcleo de preservacao e reelaboracéo das
tradicOes africanas, centrado nas casas das famosas "tias", as matriarcas e

zeladoras de cultos, como a lendéaria Hilaria Batista de Almeida, a Tia Ciata.

A casa de Tia Ciata, descrita por Sodré, € um microcosmo perfeito dessa
estratégia de resisténcia e adaptacdo. Sua habitacdo era uma "metafora viva das
posicdes de resisténcia adotadas pela comunidade negra" (Sodré, 1998, p. 15). Na
sala de visitas, ocorriam bailes com polcas e lundus, muasicas socialmente mais
aceitas; nos fundos, aconteciam os sambas de partido-alto, territério da elite negra
da ginga; e no quintal (terreiro), a batucada, "terreno préprio dos negros mais velhos,
onde se fazia presente o elemento religioso" (Sodré, 1998, p. 15). Essa "economia
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semidtica da casa" funcionava como um "biombo cultural®, protegendo as
manifestagbes mais profundamente negras da represséo policial, a0 mesmo tempo
gue permitia um contato negociado com a sociedade branca. Foi nesse cadinho que,
em 1916, gestou-se Pelo Telefone, considerado o primeiro samba gravado, simbolo

da entrada, ainda que adaptada, da cultura negra no mercado fonogréfico.

O samba, portanto, ndo era um mero entretenimento. Nas palavras decisivas
de Sodré, ja "ndo era, portanto, mera expressdo musical de um grupo social
marginalizado, mas um instrumento efetivo de luta para a afirmacéo da etnia negra
no quadro da vida urbana brasileira" (Sodré, 1998, p. 16). Era a ferramenta sonora e

corporal para ocupar um lugar no mundo que o0s rejeitava.

Enquanto a "Pequena Africa" florescia como reduto cultural, a cidade oficial,
sob a batuta de elites inspiradas pelos ideais europeus de civilizacdo e higiene,
empreendia uma violenta reforma urbana, um ambicioso projeto de remodelacéo
urbana, inspirado na reforma de Paris pelo bardo Haussmann. Sob o comando do
engenheiro Pereira Passos (1902-1906), com poderes extraordinarios, a cidade foi
submetida a uma intervencéao radical. O entéo prefeito foi o principal executor desse
projeto, que ficou conhecido como o bota-abaixo. O objetivo era transformar o Rio
em uma "cidade Paris nos tropicos", abrindo largas avenidas, construindo pracas e

edificios monumentais, e saneando areas consideradas insalubres.

Esse projeto “modernizador’, no entanto, tinha um custo social altissimo e
profundamente excludente. As reformas implicavam na "destruicdo de freguesias
com vida comunitaria intensa" (Sodré, 1998, p. 16). Corticos e habitacdes populares
do centro foram sumariamente demolidos, deslocando a forgca milhares de pobres,
em sua grande maioria negros. Eles foram empurrados para 0s morros que
circundavam a cidade ja formada (como o Morro da Favela, atual Providéncia) ou

para os suburbios distantes da area central.

O impacto foi devastador. A construcéo da Avenida Central, atual Avenida Rio
Branco, por exemplo, resultou na demoligdo de cerca de 700 prédios ocupados pela
populacao proletaria (Moura, 1995, p. 75). Por “razbes de saneamento”, outras 600
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habitac6es coletivas foram destruidas, desabrigando mais de 14 mil pessoas (Moura,
1995, p. 75-76). Essas pessoas, “‘gente pequena vinda do Império, como negros,
nordestinos e europeus recém-chegados” (Moura, 1995, p. 76), foram literalmente

expulsas do coracao da cidade.

E crucial entender que essa marginalizacdo n&o foi um efeito colateral, mas
uma consequéncia légica do modelo. Como explica Sodré, a marginalizacdo de
"largas faixas da populacdo urbana e rural é hoje a consequéncia logica desse
modelo industrializador que precisa da discriminacdo e da exclusdo sociais, para
gerar 0 seu proprio excedente econémico” (Sodré, 1998, p. 13). A Reforma Urbana
carioca foi a expressdo geografica desse principio: criar uma cidade dual, onde o
asfalto (o centro modernizado) era o territério da ordem, do progresso e da
branquitude, e os morros (as periferias) tornavam-se o territério do atraso, da

desordem e da negritude indesejada.

A perseguicdo ndo era apenas fisica e espacial, era também cultural. A
reforma ndo se limitou a derrubar construcdes. Ela redefiniu fronteiras simbdlicas e
fisicas. A zona portuaria e a Cidade Nova, antes espacos de circulacdo e mistura,
foram progressivamente estigmatizadas. A nova Avenida Central tornou-se o palco
da elite, enquanto as manifestacbes carnavalescas populares foram confinadas a

espacos como a Praca Onze, num movimento deliberado de segregar a festa.

As manifestacfes da cultura negra eram alvo constante da policia. Como
relata Donga em sua entrevista: "O samba, considerado coisa de negros e
desordeiros, ainda andava muito perseguido. (...) Os delegados da época, beleguins
gue compravam patentes da Guarda Nacional, faziam questdo de acabar com o que
chamavam os folguedos da malta. As perseguicbes nao tinham quartel” (Sodre,
1998, p. 69-70). Pandeiros eram arrebatados, violdes confiscados e sambistas

detidos. A batucada era tratada como caso de policia.

Paradoxalmente, foi essa mesma politica de expulsdo e concentracdo que
fortaleceu as bases comunitarias que dariam origem a diferentes formas de

associativismos. A Praga Onze, significativamente, era um dos poucos territérios da
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"Pequena Africa’ que "escapou ao bota-abaixo reformista do Prefeito Pereira
Passos" (Sodré, 1998, p. 16). Ela se tornou um ponto de convergéncia crucial. Sodré
a compara a Congo Square de Nova Orleans, destacando seu papel como
“interseccdo, suporte relacional” (Sodré, 1998, p. 17). A praca, enquanto espaco
publico de confluéncia, permitia a "territorializacdo, isto é, a particularizacdo da
possibilidade de localizacdo de um corpo” (Sodré, 1998, p. 17), especialmente

daqueles corpos negros que eram indesejados no novo centro.

O corpo negro em movimento, coletivamente, em ritmo préprio, representava
a afirmacdo de uma humanidade e de uma cosmologia que o0 sistema tentava
aniquilar. Muniz Sodré é categdrico ao afirmar que o samba surgiu como “uma
inequivoca demonstracdo de resisténcia ao imperativo social (escravagista) de
reducdo do corpo negro a uma maquina produtiva e como uma afirmacdo de

continuidade do universo cultural africano” (Sodre, 1998, p. 12).

A repressdo era constante e oficial. JA& em 1807, na Bahia, um Conde
queixava-se: “Os escravos nesta cidade n&o tinham sujeicdo alguma (...) juntavam-
se quando e onde gueriam; dancavam e tocavam 0s estrondosos e dissonoros
batuques por toda cidade e a toda hora” (Sodré, 1998, p. 12). Este relato revela o
cerne do conflito: a autonomia de reunido e a audibilidade publica de uma cultura
considerada “estrondosa” e “dissonora” pelos ouvidos coloniais. O batuque nao era
apenas um entretenimento; era um ato politico de ocupacdo sonora e corporal do
espaco. O discurso higienista e moralizador da época associava as praticas culturais
negras a desordem, ao crime e a insalubridade. Como destacado no texto, o prefeito
Pereira Passos justificava suas medidas autoritarias pela busca de uma “cidade
civilizada”, combatendo o que considerava “praticas rusticas” e “selvageria” das
massas, atribuidas a “mescla de ragas” (Berdu, 2018, p. 38-39). Entre as praticas
reprimidas estavam o carnaval de rua, o candomblé, as festas populares como as de
Sédo Jodo e até brincadeiras infantis como soltar pipas. O objetivo era apagar da
cidade os tracos visiveis da heranca africana e impor uma nova ordem burguesa,

baseada no trabalho disciplinado e nos “bons costumes”.

Diante dessa ofensiva repressiva, os trabalhadores negros e a classe
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trabalhadora em formacdo ndo permaneceram passivos. Desde meados do século
XIX, ainda sob o regime escravista, jA se observava o surgimento de formas
associativas que serviriam de base para a organizagcao posterior. Essas associacfes
(irmandades religiosas, sociedades beneficentes, mutualistas e posteriormente
sindicatos) representavam espacos vitais de solidariedade, preservagao cultural e
resisténcia politica.

ApOs a Abolicdo, esse associativismo se transformou e ganhou novas
dimensdes. Sociedades como a Sociedade Beneficente da Nacdo Conga (criada
antes de 1861) e a Associacdo Beneficente Socorro Mutuo dos Homens de Cor
(1874) continuaram a prestar assisténcia, mas também comecaram a incorporar
demandas por direitos trabalhistas e contra a discriminacdo. Um exemplo
emblematico foi o Bloco de Combate dos Empregados de Padaria, liderado por Jodo
de Mattos, cujo lema era “Pelo pdo e pela liberdade”. Apds 1888, ele e seus
companheiros fundaram a Sociedade Cooperativa dos Empregados em Padarias do
Brasil, com o objetivo de comprar e gerir padarias de forma cooperativa (Mattos,
2009, p. 20). Essa trajetoria ilustra a transicdo de uma luta pela liberdade juridica

para uma luta por autonomia econdmica e melhores condi¢des de trabalho.

A criminalizacdo da cultura e o surgimento das sociedades de resisténcia ndo
eram fenbmenos isolados, mas partes de um mesmo processo de luta de classes.
Os espacgos de cultura negra (os terreiros, as rodas de samba, os ranchos
carnavalescos) eram também espacos de organizacao politica. Lideres como Joao
da Baiana (Jodo Machado Guedes, 1887-1974) e Mano Eloy (Eloy Anthero Dias,
1888-1971) eram ao mesmo tempo sambistas, estivadores e sindicalistas. A casa de
Tia Ciata, na Saude, era um ponto de convergéncia onde se misturavam musica,

religido, discussodes politicas e solidariedade comunitaria.

Esses espacos permitiam a constru¢do de uma identidade de classe que nao
se limitava ao local de trabalho. Como defende E. P. Thompson (2001, p. 277), a
classe se forma na experiéncia vivida, na cultura e na luta. Para os trabalhadores
negros cariocas, a resisténcia cultural contra a represséao policial e a organizacéo

contra a exploracdo econ6mica eram faces da mesma moeda. A greve de 1903, que
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contou com forte adesé&o dos estivadores, e a Revolta da Vacina em 1904, com sua
base popular nos bairros portuarios, demonstraram a capacidade de mobilizagédo

dessa classe.

A didspora interna causada pelo bota-abaixo ndo dissipou a cultura; pelo
contrario, concentrou-a e a fez encontrar, nos novos territorios periféricos, uma forma
mais elaborada de organizacdo. O morro deixou de ser apenas uma geografia e se
tornou, como analisa Sodré mais adiante, um "espaco mitico de liberdade" (Sodre,
1998, p. 64), uma utopia de resisténcia em oposicdo a planicie controlada. O
surgimento do samba urbano e, posteriormente, das Escolas de Samba, é
inseparavel desta dialética historica. De um lado, a pressdo homogeneizadora,
higienista e excludente do Estado e das elites, materializada nas reformas urbanas e
na repressao policial. De outro, a for¢a criadora, comunitaria e de resisténcia cultural
da populacdo negra, que se reorganizou nos intersticios e nas margens criadas por

esse proprio projeto excludente.

Dessa forma, a construcdo da classe trabalhadora negra no periodo pos-
abolicao revela-se um processo dialético, forjado tanto na disciplina do cais quanto
na ousadia dos desfiles carnavalescos. A participacdo ativa de estivadores como
Jodo da Baiana e Hilario Jovino, Oga importante, na organizacdo de ranchos e
sociedades recreativas demonstra que as “redes de relagcdes” (Arantes, 2015, p. 7)
transcendiam o espaco produtivo, tecendo uma sociabilidade vital para a coeséo do
grupo. Essa experiéncia compartilhada no trabalho e no lazer desmonta a “falsa
ideia” (Arantes, 2015, p. 6) de uma separagao entre “operarios” e “populares”,
evidenciando que 0s mesmos corpos que carregavam sacas de café no porto eram
0S que animavam o carnaval da Praga Onze. Conforme observa Arantes (2015, p.
1), “identidades multiplas [...] ndo impediam uma identidade de classe”, pois era
justamente na confluéncia entre o sindicato e o rancho, entre a greve e o samba, que

se consolidava uma consciéncia coletiva.

A cultura, portanto, longe de ser um apéndice ou um reflagio, era um campo
essencial de luta e afirmagéo. O associativismo recreativo dos portuarios ndo era um

simples passatempo, mas uma pratica organizativa que reforcava lagos comunitérios
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e criava canais de negociagao com a cidade mais ampla. Como demonstra Arantes,
“seria impossivel distinguir a historia social do trabalho da histéria cultural do Rio de
Janeiro” (2015, p. 6), pois ambas eram faces da mesma experiéncia vivida. Seguindo
E. P. Thompson, a classe se delineava no modo como esses homens e mulheres
viviam suas relag¢des de produgado e suas experiéncias culturais, dentro do “conjunto
de suas relagbes sociais” (Thompson, 2001, p. 277). Assim, o carnaval e o samba
emergiam como territorios fundamentais onde a perseguicao policial era enfrentada
com desfile, a exclusdo social com a ocupacdo alegre do espaco publico, e a
negacdo da cidadania com a construcdo, a partir da margem, de uma identidade

coletiva forte e resiliente.

Portanto, a didspora interna provocada pelo “bota-abaixo” ndo resultou em
desagregacdo, mas em uma reorganizacao criativa e comunitaria. O morro e 0
suburbio tornaram-se, entdo, o novo palco onde a filosofia préatica da malandragem e
a sélida experiéncia associativa dos trabalhadores se encontrariam para gestar a
préxima grande forma de organizacao e expressdo da negritude carioca: as Escolas
de Samba. Elas ndo surgiriam do nada, mas como sintese institucional desse duplo
movimento histérico: a resisténcia cultural forjada na Pequena Africa e a sofisticada

organizacao coletiva aprendida nas lutas trabalhistas do porto.
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3 MALANDRAGEM

No seminal ensaio As Almas do Povo Negro, W.E.B. Du Bois estabelece, logo
em seu prefacio a edicdo de 1953, que “o problema do século XX é o problema da
linha de cor”. Esta “linha de cor”, como explica em nota, € uma forma de descrever a
discriminacéao racial que, consolidada pela obra, tornou-se um conceito fundamental
para entender a organizagcéo social e subjetiva nas sociedades modernas. Du Bois
parte da experiéncia concreta dos negros norte-americanos no poés-abolicdo para
revelar mecanismos universais de opressdo. Ele demonstra como a “violéncia da
escraviddao foi substituida pela violéncia do racismo em uma sociedade
industrializada” (Du Bois, 2022, p. 10), e como conceitos como ‘liberdade” e
“cidadania” nunca foram independentes da condicao racial. Esta analise, ainda que
centrada nos EUA, ilumina uma dindmica global da diaspora africana, encontrando
ecos profundos na realidade brasileira. Aqui, a “linha de cor” também se inscreveu
nos corpos, nas leis e no espaco urbano, moldando um cenario de restricoes
sistematicas onde portas eram “batidas de forma brusca” no rosto da populagao

negra e onde ser cidaddo e ser negro pareciam, na pratica, categorias inconciliaveis.

Surge entdo uma pergunta inevitavel, ecoada por geracfes desde os ultimos
anos do Império até bem adentrado o século XX: como sobreviver, prosperar e
manter a sanidade em um mundo que nega sistematicamente sua humanidade
plena? A resposta, forjada na longa duracdo da experiéncia negra urbana, ndo veio
apenas através da confrontacdo direta ou da submissdo resignada. Emergiu, de
forma mais sutil e complexa, através do desenvolvimento de uma inteligéncia pratica,
uma astucia social e uma forma de navegacao habilidosa pelos intersticios de um
sistema hostil. E neste contexto socio-histérico profundo, que atravessa o pos-
abolicdo e se estende pelo menos até meados do século XX, que podemos localizar
as raizes historicas e politicas do que, no Brasil, se convencionou chamar de
malandragem. Este capitulo busca, portanto, definir a malandragem n&o como um
desvio de carater individual ou uma propensdo a criminalidade, mas como uma
filosofia pratica coletiva e uma estratégia de vida ambigua, forjada na experiéncia
concreta da marginalizacdo. Proponho uma analise que supere visdes folcloricas,

entendendo a malandragem como um conhecimento tacito e uma tecnologia social
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que emerge como resposta criativa, muitas vezes contraditoria, & opressao racial e

de classe.

O termo “malandro” carrega, na cultura brasileira, uma carga semantica
complexa, contraditoria e historicamente elastica. No senso comum, cristalizou-se a
associacdo com a figura do aproveitador, do pregui¢oso, do individuo que vive a
margem da lei e busca levar vantagem em todas as situacdes. Esta associagao, no
entanto, ndo é natural ou inocente; ela é o resultado de um processo histérico de
criminalizagdo. Esta diretamente ligada a “Lei da Vadiagem”, inserida no Cddigo
Penal de 1890, um instrumento explicito de controle social direcionado
especialmente a populacao negra livre no pos-abolicdo. O artigo definia como vadio
todo aquele sem “profissao, oficio ou qualquer mister em que ganhe a vida” (Neto,
2017, p. 53-54). Como analisa Alessandra Tavares (2024), as chamadas leis de
vadiagem tinham como objetivo “cercar, controlar e conduzir o contingente de
pessoas egressas do escravismo ao modelo liberal civilizatério escolhido pelo
estado” (Tavares, 2024, p. 5). Esta definicao legal era ampla e subjetiva o suficiente
para permitir a criminalizacdo da pobreza e, de forma seletiva, das praticas culturais
negras. A simples posse de um instrumento musical, como um pandeiro, podia ser
interpretada como “indicio de vagabundagem” (Neto, 2017, p. 54), como quase

aconteceu com o sambista Joao da Baiana.

Reduzir a malandragem a esta caricatura juridico-moral, porém, é perder sua
profundidade historica e seu valor como categoria analitica critica. Contudo, é
fundamental reconhecer que esse estigma foi uma “imagem de controle” ativamente
construida. Utilizando o conceito de Patricia Hill Collins, Tavares (2024) argumenta
que essas imagens fazem “parte de uma ideologia generalizada de dominagao” e
sao utilizadas para “fazer com que o racismo, o sexismo, a pobreza e outras formas
de injustica social paregam naturais, normais e inevitaveis na vida cotidiana” (Collins,
2019, p. 135 apud Tavares, 2024). O estere6tipo do malandro vadio e perigoso era,
portanto, um instrumento de poder que buscava naturalizar a exclusdo da populacao
negra, transformando suas estratégias de sobrevivéncia em prova de sua

“incivilidade”.
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A interpretagdo sociologica mais conhecida, a de Roberto DaMatta em
Carnavais, Malandros e Herdis, enraizada na ideia de uma “teatralizacdo” da vida
social, oferece uma visado limitada e despolitizada desse fenbmeno. DaMatta captura
os elementos performaticos e a funcdo do malandro, a partir de do personagem
Pedro Malasartes, como um “tipo” no jogo das relagdes sociais brasileiras, um anti-
herdi que desafia a ordem pelo riso e pela asticia, aquele que, mente, engana,
trapaceia, mas suas acdes sao vistas com simpatia pelo povo, porque sua esperteza
é dirigida contra os poderosos, os opressores (DaMatta, 1997). No entanto, sua
andlise tende a folclorizar e universalizar a figura, desvinculando-a de suas raizes
histéricas especificas na experiéncia negra e de sua funcdo como estratégia de
enfrentamento a violéncia estrutural. Como argumenta Tavares (2024), ao longo da
histéria, categorias como vadiagem e malandragem foram “amplamente utilizadas
como sinénimas pelos agentes do estado” em “discursos estigmatizantes a respeito
da liberdade dos corpos negros” (Tavares, 2024, p. 2). A visdo de DaMatta, ao tratar
o malandro como um arquétipo cultural, corre o risco de naturalizar um estereétipo

que foi, antes de tudo, um instrumento de opressao.

Defendo, portanto, em dialogo critico com DaMatta e em consonancia com
uma historiografia mais recente, que a malandragem néao é uma expressao folclérica
ou uma mera transgressao ludica, mas uma pratica social historicamente situada.
Ela €, simultaneamente, um r6tulo de controle imposto pelo estado e pelas elites, e
uma estratégia coletiva de sobrevivéncia ética e ferramenta de autodefinicdo

elaborada pelos proprios sujeitos marginalizados.

No contexto especifico da diaspora africana no Brasil, a malandragem pode
ser vista como um legado de estratégias de sobrevivéncia desenvolvidas durante o
proprio regime escravista. O escravizado que simulava doengas para nao trabalhar,
gue entendia os humores do senhor para obter pequenos beneficios, que criava
redes de comunicacdo e solidariedade secretas, estava praticando uma forma
primordial e ancestral de malandragem. N&ao se tratava de uma recusa ao trabalho
em si, mas de uma recusa a desumanizacao do trabalho escravo, uma afirmacao

tacita, e muitas vezes perigosa, de autonomia sobre o préprio corpo, tempo e
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subjetividade. Essa ‘“inteligéncia pratica” forjada no cativeiro foi herdada e

transformada no periodo pds-aboligéo.

Sem acesso a empregos dignos e enfrentando um mercado de trabalho hostil
e racista, onde eram preteridos em favor de imigrantes europeus, muitos negros
libertos se viram diante de um dilema brutal. A recusa a um trabalho considerado
aviltante, pois muitas ocupacdes remetiam diretamente a humilhacao da escravidao,
era, portanto, uma atitude compreensivel. Roberto Moura cita que “muitas atividades
seriam recusadas por negros, consideradas aviltantes, as tarefas mais brutas e
desagradaveis associadas a humilhacdo da escravatura” (Moura, 1995, p. 90). O
malandro, nesse contexto, preferia a instabilidade da “vadiacao”, termo pejorativo
usado pelas elites, a se submeter a condicbes de trabalho degradantes que
perpetuavam sua subalternidade. Essa postura, no entanto, era condenada pelo
discurso oficial, que ndo enxergava que o malandro transformava essa “vadiagao”
imposta em uma arte da sobrevivéncia. Ele ndo era um simples ocioso, mas um
gestor de recursos escassos, vivendo de expedientes, pequenos servicos, jogos de
sorte e habilidade, ou da protecédo negociada de figuras poderosas. Era a arte de se
virar, uma inteligéncia prética voltada para a resolucdo imediata de problemas em

um contexto de profunda assimetria de poder.

Outra dimensdo definidora, e que escapa completamente as definicbes
criminais, é a malandragem como performance estética e afirmacao de dignidade. O
malandro ndo era apenas um desocupado; era uma figura que cultivava uma
aparéncia distintiva e um comportamento cheio de “malemoléncia”. O traje elegante
e bem-cuidado (mesmo que Unico), a fala envolvente, a ginga no andar e no dancar
constituiam uma verdadeira encenacao da dignidade em um contexto social que a
negava cotidianamente. O malandro transformava sua aparéncia em uma afirmacéo
de valor pessoal e comunitario. Almirante, ao descrever os desfiles dos ranchos
carnavalescos, fala do “mestre-sala observando a distancia, bem vestido, cheio de
si, ciscando como galo” (Sodré, 1998, p. 70). Essa elegancia performatica nao era
futilidade; era um elemento crucial de uma estética da presenca, uma maneira de

ocupar o espaco urbano, do qual se tentava expulsa-lo, com autoridade, charme e
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visibilidade, contestando a invisibilidade social e a animalizacdo a que estava
submetido.

Além da estética, a malandragem esta intrinsecamente ligada a sagacidade e
a labia. O malandro é um mestre da palavra, da conversa, da negociacdo. Sinhd, o
“rei do samba”, era descrito por Heitor dos Prazeres como “maneiroso, bastante
conversador e amigo de politicos importantes” (Sodré, 1998, p. 88). Esta dimensao
revela a malandragem como a arte de contornar obstaculos nédo pela forca bruta,
mas pela esperteza, pela capacidade de leitura fina das situacdes e das pessoas. E
uma inteligéncia relacional, voltada para a manutencdo de uma rede de contatos e
favores que garantiam a subsisténcia. Em um mundo hostil, saber falar, saber

negociar identidades e lealdades era questdo de sobrevivéncia.

Aqui chegamos ao nucleo da complexidade e da controvérsia que envolve a
malandragem: sua ambiguidade ética fundamental. Se ela é uma estratégia de
resisténcia, até que ponto permanece ética? A definicdo proposta inicialmente,
“‘estratégia coletiva de sobrevivéncia ética”, precisa ser desdobrada e
problematizada, pois a malandragem €, como bem capta a imagem de uma navalha,
uma ferramenta de dois gumes. Como observa Giovana Dealtry (apud Tavares,
2024), o termo malandro “torna-se volatil e depende muito mais da entonacdo de
guem o diz, do contexto em que é dito, do que de um significado fixo. Malandro pode
ser o sujeito que foi esperto no momento certo, aproveitou uma boa oportunidade e,
assim, confere um carater elogioso; ou, pelo contrario, pode ser o sujeito trapaceiro,

beirando a criminalidade” (Tavares, 2024, p. 3).

Esta volatilidade ndo € acidental. Ela reflete a posi¢cdo social do malandro,
pressionado entre a violéncia do sistema e a necessidade de sobreviver, operando
muitas vezes em uma zona cinzenta onde os cédigos morais dominantes s&o
inaplicaveis ou hipdécritas. Para avangar na analise, é imperioso distinguir, ideal-
tipicamente, duas faces da malandragem, reconhecendo que na pratica concreta
elas se misturam: a primeira € a astucia dirigida contra 0 opressor ou o sistema
opressivo. E o escravizado que engana o senhor, o trabalhador que burla o controle

patronal, o sambista que usa a labia para escapar da prisdo por vadiagem, o pobre
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que encontra uma brecha legal para ter um direito negado. Nesta faceta, a
malandragem é uma micro-resisténcia quotidiana, uma forma de afirmar autonomia e
humanidade diante de estruturas desumanizadoras. E uma resposta ética a uma
situacdo profundamente antiética. Como coloca Tavares (2024), citando Simas,
trata-se das “artimanhas de sobrevivéncia nas frestas dos muros do 6dio” (Tavares,
2024, p. 4). A segunda é a astlcia voltada contra os pares, explorando a
vulnerabilidade da propria comunidade. E o malandro que aplica golpes em outros
pobres, aquele que rouba seus parceiros, o individuo que usa o jeitinho para obter
vantagens as custas de quem estd na mesma situacdo precaria. Aqui, a
malandragem deixa de ser um instrumento de resisténcia para se tornar um
mecanismo de reproducdo da violéncia interna, corroendo a solidariedade
comunitaria que era vital para a sobrevivéncia coletiva. E a face que justifica o
estigma e que responde negativamente a pergunta crucial: “O malandro que engana

outro pobre esta praticando resisténcia ou opressao?”.

Como distinguir, entdo, na andlise histérica? Alguns critérios podem ser
mobilizados: a direcdo da acdo (contra quem/instituicdes superiores ou contra
pares?), 0 objetivo (subsisténcia basica/protecdo coletiva ou acumulacéo
predatéria?) e o efeito social (fortalece ou enfraquece o0s lacos comunitarios?).
Reconhecer essa ambiguidade ndo é enfraguecer o argumento, mas fortalecé-lo
com realismo histérico. A malandragem ndo é uma filosofia pura e herdica; € uma
pratica contraditoria, filha dilema de um sistema que, ao negar vias legitimas de
ascensao e sobrevivéncia, forca os marginalizados a operarem em um campo
minado, onde a linha entre a esperteza necessaria e a trapaca destrutiva é ténue e

constantemente renegociada.

A anadlise de Patricia Hill Collins, através do conceito de “Imagens de
Controle”, nos ajuda a entender esse jogo. O estereétipo do malandro vadio e
perigoso € uma “Imagem de Controle” construida pelas elites. No entanto, como
mostra Tavares (2024) ao seguir Collins, os grupos estigmatizados ndo sé&o
passivos: “ao mesmo tempo escondem um ponto de vista autodefinido” e criam “voz
ou vozes para além das imagens de controle” (Tavares, 2024, p. 6). A malandragem,
portanto, oscila entre a reproducdo performatica desse estere6tipo (0 que pode ser
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uma estratégia de camuflagem ou negociacdo) e sua subversdo através da

autodefinicéo.

Para além de tatica e estratégia, a malandragem cristalizou-se em uma
filosofia pratica completa, um conjunto de principios éticos e epistemoldgicos
nascidos da experiéncia concreta da exclusdo. Essa filosofia ndo esté codificada em
livros canbnicos, mas transmitida oralmente, através de provérbios, gestos, sambas,
histérias e nas préprias entranhas das religibes de matriz africana. E uma sabedoria
que valoriza a flexibilidade sobre a rigidez, a astucia sobre a forca bruta, a rede de
contatos sobre a hierarquia formal, o “saber viver” sobre o mero “saber académico”.
E, nas palavras de Luiz Anténio Simas (2021), a arte da “supravivéncia’: a
capacidade de transformar a exclusdo em criacdo ativa, inventando vida, cultura e

alegria a partir da propria margem.

A figura do malandro encontra sua expressao religiosa e cosmologica maxima
na encarnacdo de Zé Pelintra, longe de ser um elemento folclérico. Originario do
catimbo nordestino, onde era um mestre da jurema sagrada, Zé Pelintra migrou
simbolicamente para o Rio de Janeiro e se transformou. Abandonou as vestes
simples do sertdo para incorporar a figura do dandi urbano, “trajando terno de linho
branco, sapatos de cromo, chapéu-panama e gravata vermelha” (Simas, 2021, p. 52-
53). Essa transformacdo, como analisa Simas, ndo é uma traicdo, mas a
demonstracao da capacidade vital da malandragem: a de se reinventar sem perder a
esséncia. Zé Pelintra se torna assim o orixa malandro, o exu que rege a encruzilhada

da cidade, a entidade que ensina a arte do drible e da adaptacéo.

Nesse sentido, a malandragem é uma epistemologia do drible. E a arte de se
mover nas frestas do sistema, de criar possibilidades onde s6 parecia haver
impossibilidade. Ela se opde diretamente, segundo Simas, ao “projeto de
normatizagao da vida” que “pressupde, para que seja bem-sucedido, estratégias de
desencantamento do mundo e aprofundamento da colonizagdo dos corpos” (Simas,
2021, p. 57). O corpo do malandro € o corpo que escapa a essa normatizacao
através da ginga, da performance, da recriacdo de si. E o corpo que afirma sua

liberdade no movimento, na danca, na palavra afiada.
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A relacéo entre essa filosofia e o conceito du boisiano de dupla consciéncia é
profunda e reveladora. Du Bois define essa condigdo como ser “um norte-americano
e um negro; duas almas, dois pensamentos, duas lutas inconciliaveis; dois ideais em
disputa em um corpo escuro” (Du Bois, 2022, p. 21). O malandro brasileiro vive uma
dupla (ou mdltipla) consciéncia analoga: € um brasileiro potencial e um negro real;
um sujeito da lei e um alvo da lei; um produtor de cultura nacional e um
marginalizado. No entanto, enquanto Du Bois almejava fundir esse duplo eu em um
self mais verdadeiro, o malandro explora e instrumentaliza essa duplicidade. Para
ele, as duas consciéncias tornam-se ferramentas. A consciéncia de “como o mundo
branco me vé€” torna-se um manual de manipulacdo e performance. A consciéncia de
“‘quem eu sou dentro da minha comunidade” é sua ancora ética e seu refugio afetivo.
Ele se torna um especialista em codigos, um tradutor entre mundos. Essa habilidade,
porém, tem um custo psicoldgico altissimo: a alienacéo, a sensa¢do de nunca estar
inteiro em lugar nenhum, de estar sempre performando. O malandro é, assim, a
personificacdo tragico-herdica dessa tensdo constitutiva da experiéncia negra na

diaspora: ele sobrevive através da divisdo que, em tese, deveria destrui-lo.

A teoria se concretiza e se complexifica na andlise da producdo cultural. O
samba “Lenco no Pescoco” (1933), de Wilson Batista, € um estudo de caso
paradigmatico da malandragem como campo de disputa entre imagem de controle e
autodefinicdo. A letra € uma aparente capitulagdo ao esteredtipo: “Meu chapéu do
lado / Tamanco arrastado / Lenco no pescoco / Navalha no bolso / Eu passo
gingando / Provoco e desafio / Eu tenho orgulho / Em ser tdo vadio”. Parece a
glorificacdo pura do estigma. No entanto, como analisa Tavares (2024), essa
“autodefinicdo pela voz do samba” opera um movimento duplo. Ao assumir o rétulo
com “orgulho”, Batista n&o apenas o reproduz, mas o ressignifica de dentro,
roubando seu poder estigmatizante. Ele se apropria da imagem de controle e a
transforma em emblema de uma identidade autodefinida. Mas a critica social emerge
nos versos seguintes: “Sei que falam deste meu proceder / Eu vejo quem trabalha /
Andar no miseré / [...] Eu sou vadio / Porque tive inclinagdo / Eu me lembro, era
crianca / Tirava samba-cancao”. Aqui, a “vadiagem” é contextualizada como opg¢ao

diante de uma alternativa inviavel: o trabalho que n&o tira da miséria (“miseré”). Além
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disso, Batista afirma que sua “inclinacdo” vem da infancia, do dominio de um saber,
0 samba, que a sociedade ndo reconhece como trabalho valido. A malandragem,
nessa chave, é também a recusa de um trabalho aviltante e a afirmacdo de um
trabalho cultural marginalizado. Como conclui Tavares, “tinha-se a consciéncia das
transgressdes, mas também sobre exclusbdes de trabalho digno e bem remunerado”
(Tavares, 2024, p. 10). A navalha no bolso do samba é, portanto, a propria
ambiguidade da malandragem: é arma de defesa e de ataque, € estilo e € ameaca, €
conformidade aparente e critica social profunda. A voz de Wilson Batista exemplifica
como a autodefinicdo malandra podia, simultaneamente, “se alinhar ao discurso
corrente e hora se contrapor, em um movimento que demonstra a complexidade e

volaticidade das agdes sociais” (Tavares, 2024, p. 11).

A malandragem, contudo, ndo se manteve restrita & marginalidade ou a critica
aberta. Em um movimento que exemplifica sua natureza dialética e adaptativa, ela
soube também negociar com os discursos hegemdnicos do poder, conforme
ilustrado pela emblematica cancao “O Bonde de Sao Januario”. Composta no
contexto do Estado Novo de Getulio Vargas, a letra proclama: “O bonde de Sao
Januério / leva mais um operario / sou eu que vou trabalhar". Aqui, 0 malandro
classico, até entdo associado a vadiagem e a marginalidade, se reconverte

simbolicamente em operario, alinhando-se a ideologia trabalhista entdo vigente.

Essa ndo é uma capitulacdo, mas uma manobra de malandragem discursiva.
Ao adotar a linguagem do regime, o compositor Wilson Batista, ele mesmo um
expoente da malandragem musical, realiza uma jogada estratégica, buscando
legitimidade social e protecdo em um periodo de forte controle estatal sobre as
expressdes culturais populares. Como observa Sodré (1998), esse tipo de ‘mutagao

ideoldgica’ era uma tatica de sobrevivéncia institucional.

A converséo retérica do malandro em trabalhador ilustra, assim, a capacidade
da malandragem de operar como navalha de dois gumes: se, por um lado, parece
aderir ao projeto oficial, por outro, mantém uma brecha de autonomia, pois a prépria
adesdo é consciente, calculada e temporaria. Essa adaptacdo ndo apaga a

resisténcia anterior, antes a complexifica, revelando como a malandragem soube ler
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0 momento histérico e ressignificar sua presenca no espaco publico, sem abdicar

completamente de sua poténcia critica.

Essa tradicdo de autodefinicdo critica ndo terminou nos anos 1940. Nas
décadas finais do século XX, vozes do samba, retomaram e ressignificaram a figura
do malandro, adaptando-a a novos contextos de violéncia urbana, marginalizacao
econdmica e luta por reconhecimento. Dois exemplos marcantes sdo os sambas
“Malandro Sou Eu” (de autoria de Arlindo Cruz e Sombrinha) e “Malandro Nao

Vacila” (de Julinho, popularizada por Bezerra da Silva).

“Malandro Sou Eu” funciona como um manifesto de autodefinicdo positiva, de
resiliéncia e de reivindicagdo de espaco a partir da experiéncia de quem “veio la do
fundo do pogo”. A letra estabelece uma narrativa de superacao pela astucia e pela
sabedoria de rua: “Segura teu santo, seu moc¢o / Teu santo é de barro / Que sarro
dei volta no mundo, voltei e pra ficar / Eu vim la do fundo do poc¢o / Nao posso dar
mole pra ndo refundar / Quem marca bobeira engole poeira / E rasteira até pode
levar”. Nessa abertura, o sujeito se coloca como aquele que conhece a fragilidade
dos idolos alheios (“santo de barro”) e que, por ter sobrevivido a adversidade
extrema (“fundo do pogo”), desenvolveu um codigo de conduta inflexivel: ndo pode
“dar mole” sob risco de recair. A malandragem aqui se apresenta como disciplina de
sobrevivéncia, um estado de alerta constante contra a “bobeira” que leva a “rasteira”.
Nos versos seguintes, essa postura se consolida como identidade inegociavel:
“Malandro que sou, eu ndo vou vacilar / Sou o que sou, ninguém vai me mudar / E
gquem tentou teve que rebolar / Sem conseguir / Escorregando daqui e dali /
Malandreando eu vim e venci / E no sufoco da vida foi onde aprendi”. Aqui, a
malandragem é explicitamente vinculada a vitéria através da astucia (“malandreando
eu vim e venci’) e ao conhecimento adquirido no sofrimento (“no sufoco da vida foi
onde aprendi”). Nao se trata de uma identidade herdada, mas forjada na luta. O
refrao final (“Vou eu vou por ai / Sempre por ai esse mundo € meu / E onde quer que
eu va / Em qualquer lugar malandro sou eu”) € uma afirmagao de pertencimento e de
soberania sobre o préprio destino. O malandro de Arlindo Cruz e Sombrinha, €,

portanto, o sobrevivente que se fez senhor de sua prépria narrativa, que transformou
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a experiéncia da marginalizacdo em uma filosofia de autonomia e presenca

incontestavel no mundo.

Ja “Malandro Nao Vacila”, na interpretacdo emblematica de Bezerra da Silva,
o “embaixador do povo”, traz para primeiro plano a astlcia e a precaugdo como
codigo de sobrevivéncia em um meio hostil, mas também estabelece uma hierarquia
ética interna a malandragem. O refrdo é um axioma repetido como um mantra: “‘Ja
falei pra vocé, que malandro ndo vacila / Malandro n&o cai, nem escorrega /
Malandro ndo dorme nem cochila / Malandro ndo carrega embrulho / E também néo
entra em fila”. Esta série de negacdes define o malandro ideal por oposi¢cao a
vulnerabilidade e a submisséo: ndo vacila, ndo cai, ndo dorme, ndo carrega pacotes
alheios (“embrulho”), ndo aceita passivamente sua posicdao (‘entra em fila”). No
entanto, a letra vai além do manual de sobrevivéncia e introduz uma critica interna a
comunidade, distinguindo o “bom malandro” do farsante: “E mas um bom malandro /
Ele tem hora pra falar giria / S6 fala verdade, ndo fala mentira / Vocé pode acreditar /
Eu conheco uma pa de otéario / Metido a malandro que anda gingando / Crente que
ta abafando, e s6 aprendeu a falar / Como € que é? Como € que t4? / Moro mané?
Chega pra c&d!”. Aqui, Bezerra da Silva codifica uma ética da malandragem auténtica.
O “bom malandro” tem discernimento (“tem hora pra falar giria”), valoriza a verdade e
sua palavra tem crédito. Em contrapartida, denuncia os “otarios” que apenas
performam a estética malandra (“anda gingando”) e dominam um jargdo oco (“s6
aprendeu a falar”), mas carecem da substancia ética e da astucia real. Esta distingao
é crucial: ela mostra que, dentro do universo da malandragem, ha uma busca por
autenticidade e por um coédigo de honra que rejeita a mera aparéncia ou a
delinqguéncia sem propdsito. A malandragem de Bezerra da Silva é, assim, menos
sobre orgulho estético e mais sobre integridade tatica e sabedoria pratica, refletindo
a experiéncia de comunidades que precisam nhavegar com precisdo moral e
estratégica em um ambiente de risco. Ela concretiza a dimensdo ambigua discutida
anteriormente: é uma filosofia que exige discernimento constante para separar a
astucia legitima da pretensdo vazia, e a sobrevivéncia ética da exploracdo

oportunista.
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Juntos, nesses quatro sambas, de Wilson Batista (1933, 1940), Arlindo Cruz,
Sombrinha e Bezerra da Silva (fins do séc. XX), mostram a trajetdria dialética da
autodefinicdo da malandragem. Batista primeiramente responde ao estigma do pés-
abolicdo, afirmando um orgulho ambivalente e criticando a falsa promessa do
trabalho formal, e depois em, “O Bonde de S&o Januario”, complementa a trajetoria
da autodefinicdo malandra, mostrando que a ginga ndo se manifestava apenas no
confronto ou na ética interna, mas também na arte da negociacgao politica, na qual o
malandro se reinventava para seguir existindo, e criando, mesmo sob a presséo das
estruturas de poder. Arlindo e Sombrinha reivindicam uma identidade positiva de
sobrevivente vitorioso, forjada na adversidade e afirmada como soberania sobre o
espaco social. Bezerra da Silva codifica uma filosofia de sobrevivéncia urbana e uma
ética interna, distinguindo a malandragem auténtica (ética, verdadeira, estratégica)
de sua caricatura vazia. Em todos os casos, o samba funciona como o “canal de
enunciagdo de autodefinicdes” (Tavares, 2024, p. 11), demonstrando como a
malandragem, longe de ser um féssil folclérico, € um conceito vivo e em disputa,
constantemente recriado para nomear, criticar e enfrentar as novas formas de
exclusdo que atingem, de modo desproporcional, as popula¢cdes negras e periféricas
brasileiras. A voz do malandro no samba, portanto, é a voz de uma continua
negociagao com a realidade, um discurso que oscila entre o orgulho, a resiliéncia, a
ética e o alerta, mas que nunca cessa de afirmar, de dentro da margem, uma forma

singular e complexa de existir e de interpretar o mundo.

A malandragem revela-se, ao final desta analise, muito mais do que um tipo
social ou um crime. Ela € uma complexa construcgéo filoséfica, ética e pratica nascida
das contradigBes fundamentais da experiéncia negra urbana no Brasil pos-abolicao.
E, em primeiro lugar, uma tatica de sobrevivéncia e afirmac&o em um contexto de
exclusdo. Em segundo, uma estética da existéncia que valoriza o corpo, a palavra e
a elegancia como armas de dignidade. Em terceiro, uma postura critica e um filtro
para entender e narrar o mundo. E, de modo mais profundo, é uma cosmologia
pratica que ecoa os principios dindmicos da cultura africana retrabalhada na

diaspora.
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Como filosofia, a malandragem € dialética: negocia com o poder sem se
submeter, valoriza o individuo sem romper com a comunidade, critica 0 sistema

enguanto se aproveita de suas brechas. Ela é a arte da ginga aplicada a vida social.
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4 ESCOLAS DE SAMBA

A formagdo da malandragem como filosofia pratica de sobrevivéncia e a
resisténcia cultural tecida nas casas das “tias” e na geografia simbdlica da Pequena
Africa criaram o terreno social e subjetivo necesséario para um salto organizativo
decisivo. Esse salto se materializou, a partir da segunda metade dos anos 1920 e ao
longo da década de 1930, com o nascimento e a primeira institucionalizacdo das
Escolas de Samba. O surgimento dessas agremiagdes nao foi um fato isolado, mas
0 ponto de convergéncia das tensdes histdricas analisadas nos capitulos anteriores..
Se o capitulo 1 descreveu a expulsdo fisica da populacdo negra do centro e a
criacdo de uma geografia social antagbnica, e o capitulo 2 analisou as respostas
subjetivas e téticas a essa exclusao, este capitulo demonstra como essas respostas
se institucionalizaram de maneira singular. Analisaremos aqui o periodo que vai da
génese do Deixa Falar (1927) até a consolidacdo do modelo na década de 1940,
com a fundacéo de agremiac¢des como o Império Serrano (1947), evidenciando como
as Escolas herdaram, de forma concreta, as praticas, as estruturas e o ethos
organizativo forjados no associativismo trabalhista.

As Escolas de Samba emergiram como uma das principais estratégias
coletivas para ocupar legitimamente o espaco publico negado. No entanto, sua
génese ndo pode ser compreendida apenas a partir da esfera cultural ou recreativa.
E necessario investigar como elas herdaram, de forma concreta, as praticas, as
estruturas e o ethos organizativo forjados em outro campo crucial da experiéncia
negra pos-abolicdo: o associativismo trabalhista e sindical. Este capitulo argumenta
que as Escolas de Samba foram, desde sua origem, instituicdes de associativismo
negro que internalizaram e ressignificaram as formas organizativas, os sistemas de
solidariedade e a cultura politica desenvolvidas pelos sindicatos de trabalhadores
negros, como a Sociedade de Resisténcia dos Trabalhadores em Trapiche e Cafe,
transformando a perseguicdo em desfile e a cultura marginal em um projeto coletivo

de cidadania.

A histéria das Escolas de Samba no Rio de Janeiro estad profundamente
entrelacada com as lutas, as sociabilidades e as estratégias de afirmacdo da

populacdo negra no periodo pos-abolicdo. Durante décadas, parte da historiografia,
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influenciada por estudiosos como Arthur Ramos e Luiz de Aguiar Costa Pinto,
sustentou a ideia de que as organiza¢gBes negras cariocas neste periodo limitavam-
se quase exclusivamente ao campo religioso ou recreativo. Costa Pinto, por
exemplo, argumentava que, até a terceira década do século XX, a vida associativa
do negro no Rio de Janeiro transcorria dentro de "quadros tradicionais, sem grandes
alteracOes de funcdo e de estrutura”, manifestando-se no "campo religioso" e em
"grupos recreativos, como as congadas, ranchos, escolas de samba" (Pinto, 1998, p.
218-219 apud Domingues, 2014, p. 20).

Contudo, pesquisas recentes revelam um panorama muito mais complexo e
dindmico. Petronio Domingues demonstra a existéncia de um associativismo negro
explicito e politizado, com agremiac6es como a Liga dos Homens de Cor, a Guarda
Negra da Redemptora, o Club Republicano dos Homens de Cor e o Centro Civico
Monteiro Lopes. Essas organizagbes mostram que 0S negros cariocas estavam
longe de ser passivos; engajavam-se em um processo ativo de construcdo de
cidadania, "que combinava resisténcia, assimilacdo e (re)apropriacdo de acdes
coletivas e formas organizativas para a defesa dos interesses especificos do grupo"
(Domingues, 2014, p. 4). Este caldo cultural de resisténcia e afirmacao identitaria é o

terreno onde devemos situar o nascimento das Escolas de Samba.

E fundamental, porém, expandir essa compreensdo do associativismo negro
para além das agremiacdes explicitamente politicas ou culturais, incluindo as
organizacdes de trabalhadores. A formacao da classe operaria brasileira ndo pode
ser entendida sem considerar o legado da escraviddo e a presenca massiva de
trabalhadores negros, tanto libertos quanto descendentes de escravizados, nos
centros urbanos e em setores estratégicos como o portuario. Como mostra a
narrativa de Jodo de Mattos, ja na segunda metade do século XIX existiam
organiza¢cées como o Bloco de Combate dos Empregados em Padarias, que atuava
clandestinamente para promover fugas e lutar por melhores condigdes,
apresentando embrides de associacao profissional (Mattos, 2009, p. 13-14). Apés
1888, esses trabalhadores, enfrentando exploracdo e preconceito, criaram alguns

dos primeiros sindicatos com predominancia negra.
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Um exemplo paradigmético é o dos trabalhadores portuarios do Rio de
Janeiro. Durante a escravidéo, o trabalho no porto era realizado majoritariamente por
cativos, que desenvolviam forte solidariedade interna. Com a abolicdo, esses
trabalhadores organizaram-se em entidades poderosas. A Unido dos Operarios
Estivadores (UOE) foi fundada em 1903, ap6s uma greve geral que conquistou a
jornada de oito horas e demonstrou o poder da organizacéo coletiva (Mattos, 2009,
p. 24). Em 1905, surgia a Sociedade de Resisténcia dos Trabalhadores em Trapiche
e Café. Como destaca Mattos, este sindicato “possuia um quadro social quase
exclusivamente composto por trabalhadores negros e seus primeiros presidentes
foram todos negros” (Mattos, 2009, p. 25), desafiando narrativas que atribuem a
origem do movimento operario brasileiro quase exclusivamente aos imigrantes

europeus.

Essas entidades ndo eram meras associa¢des beneficentes. Elas buscavam o
controle operario sobre o processo de trabalho. O Correio da Manhd, em 1906,
descreveu como, ap0s uma greve vitoriosa, a Sociedade de Resisténcia passou a
indicar “representantes do trabalho” em cada trapiche, assegurando “o monopdlio do
servigo no setor para os sindicalizados” (Mattos, 2009, p. 25). Seu estatuto visava
“‘proteger, defender e trabalhar pela ascensdo moral, intelectual e material da
classe”. Eram, portanto, organismos de luta que criavam uma identidade coletiva
baseada na solidariedade de classe e raca, administrando caixas de auxilio mutuo,
realizando assembleias democraticas e negociando com o patronato. Esta
sofisticada experiéncia organizacional constitui uma pecga-chave, frequentemente

negligenciada, para entender a génese institucional das Escolas de Samba.

A conexdo entre esses mundos aparentemente distintos, o sindical e o
carnavalesco, ndo era abstrata, mas encarnada na trajetoria de individuos concretos.
A figura do trabalhador portuario que era também lider cultural e sambista é central
para esta analise. Dois casos sdo emblematicos: Jodo da Baiana (Jodo Machado
Guedes, 1887-1974) e Mano Eloy (Eloy Anthero Dias, 1888-1971).

Jodo da Baiana, celebrado como um dos grandes pioneiros do samba e

inventor do prato-e-faca, era, em sua vida profissional, estivador e sindicalista ativo
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da UOE. Sua autoridade social era dupla: derivava tanto de seu conhecimento
cultural quanto de sua atuagdo nas lutas trabalhistas. Mano Eloy personifica ainda
mais profundamente essa imbricacdo. Trabalhador portuério filiado a Sociedade de
Resisténcia, ascendeu a sua presidéncia, tornando-se uma das principais liderancas
da categoria. Paralelamente, era um sambista e partideiro respeitado, fundador e
presidente da Escola de Samba Deixa Malhar e, posteriormente, fundador e patrono
do Grémio Recreativo Escola de Samba Império Serrano. Além disso, era
reconhecido como jongueiro e oga (ou macumbeiro) de prestigio. O jornalista Jota
Efegé sintetizou essa multiplicidade ao intitular seu perfil "Eloy, Sambista e Ogan”
(Barbosa, 2018, p. 40).

Esses lideres circulavam entre o cais do porto, a sede do sindicato, os
terreiros e a quadra da Escola de Samba. Como argumenta Alessandra Barbosa
(2018), essa circulagao nao era casual, mas estruturada por redes de sociabilidade e
autoridade compartilhada. A habilidade de presidir uma assembleia sindical, mediar
conflitos, administrar um fundo coletivo e representar o grupo perante autoridades
era exatamente a mesma necessaria para fundar e dirigir uma Escola de Samba. A
autoridade de um Mano Eloy era, portanto, transferivel entre esses espacos. O
“poder” a ele atribuido por seus contemporaneos, como o Sr. Mazinho do Império
Serrano, ndo era mistico, mas social, decorrente de sua comprovada capacidade de

organizacao coletiva.

A sobreposicéo era também de base social. A fundacdo do Império Serrano,
em 1947, € um caso demonstrativo. A Escola nasceu de uma dissidéncia da Prazer
da Serrinha e teve entre seus fundadores um grupo significativo de trabalhadores da
Sociedade de Resisténcia, incentivados por Mano Eloy. A memdria oral é taxativa: “E
€ por isso que dizem que o Império veio do Cais do Porto” (Barbosa, 2018, p. 14).
Havia, assim, uma transferéncia de base comunitaria: os trabalhadores portuarios
organizados, com relativa estabilidade e experiéncia em acado coletiva, formaram a

espinha dorsal financeira e logistica de uma nova agremiacéo carnavalesca.

A evidéncia mais robusta da conexdo organica entre sindicatos e Escolas de

Samba reside na transferéncia de praticas organizativas formais. Nao se tratou
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apenas de uma migragado de pessoas, mas de modelos de funcionamento. Tanto os
sindicatos quanto as Escolas de Samba que buscavam reconhecimento oficial
precisavam registrar estatutos como sociedades civis. Esses documentos seguiam
estruturas burocraticas similares. O estatuto da Sociedade de Resisténcia (1906)
definia fins como a unido dos trabalhadores, a defesa de seus interesses e a criagao
de uma caixa de auxilio. O primeiro estatuto do Império Serrano, por sua vez, definia
a agremiacdo como um grémio recreativo e, significativamente, previa a criacado de
uma escola de alfabetizacdo em sua sede (Barbosa, 2018). Ambos refletiam a
aspiracao de criar instituicdes estaveis voltadas para o progresso material e moral de
seus associados. A linguagem juridico-associativa dominada no sindicato foi
diretamente aplicada na constituicdo da Escola de Samba. O coracdo da democracia
interna em ambos os tipos de associacdo era a assembleia geral. As atas da
Sociedade de Resisténcia mostram assembleias para eleger diretorias, admitir
sécios (que precisavam de um proponente e aval coletivo), aplicar penalidades e
decidir sobre financas. Este sistema de democracia direta operéria foi transplantado
integralmente para as Escolas de Samba. A escolha de enredo, samba-enredo,
diretoria e a aplicacdo de recursos eram decididas em assembleias gerais dos
componentes. A pratica discursiva de discutir, argumentar e votar, fundamental para
a vida sindical, tornou-se a base da governanca carnavalesca. O sustento financeiro
de ambas as instituicbes baseava-se em contribuicdes obrigatorias (mensalidades).
Nos sindicatos, essa caixa social financiava a estrutura e, crucialmente, um sistema
de auxilio matuo para doencas, funerais e greves. A Resisténcia era famosa por
pagar os salarios dos grevistas. As Escolas de Samba adotaram modelo analogo: as
contribui¢cdes dos sécios, a venda de ingressos e as doagdes custeavam fantasias,
alegorias e a sede. Igualmente, funcionavam como redes de apoio comunitario,
socorrendo membros em dificuldades e garantindo funeral digno, como a bandeira
do Império Serrano que cobriu o caixdao de Mano Eloy. A ética da contribuigéo

coletiva para o bem comum era, portanto, uma pratica organizativa transferida.

As Escolas de Samba, contudo, ndo foram uma mera reproducdo de
sindicatos. Elas surgiram em um contexto cultural especifico, herdando e
transformando outras tradicbes. Sua genealogia direta passa pelos ranchos

carnavalescos, que, como aponta Muniz Sodré, eram “organizagédo estruturalmente
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negra” e uma tatica de “penetracdo coletiva (espacial, temporaria) no territério
urbano” durante o Carnaval (Sodré, 1998, p. 22). No entanto, o rancho carregava
uma ambiguidade. Modelos como 0 Ameno Reseda (1907-1941), um “teatro lirico
ambulante”, j& mostravam uma transigao para formas mais integradas a sociedade
branca. “O aparecimento da palavra escola”, escreve Sodré, “é o sintoma de uma
mutacao ideoldgica: o rancho-escola abandonava as caracteristicas (mais negras)

dos corddes em favor de significagdes mais integradas” (Sodré, 1998, p. 25).

Essa mutacdo foi, contudo, uma negociacao estratégica, uma manobra de
malandragem institucional. Adotar o termo “escola”, que evocava saber, disciplina e
respeitabilidade, era uma forma de usar a linguagem do dominante para proteger e
projetar a cultura do oprimido. A virada decisiva ocorreu no final da década de 1920
no bairro do Estacio. Jovens compositores como Ismael Silva perceberam que o
samba da época ndo possuia a cadéncia adequada para o desfile. Como explicou
Ismael, “a gente precisava de um samba para movimentar os bragos para frente e
para tras” (Cabral, 1996 apud Fernandes, 2001, p. 47). Assim nasceu um novo estilo,
mais sincopado, o samba de sambar ou samba-enredo. Foi nesse contexto que, em
1927, surgiu o Bloco Deixa Falar, fundado por Ismael Silva, Bide e Nilton Bastos.
Apesar de ser oficialmente um bloco, foi apelidado de “Escola de Samba”. O nome
era significativo: a sede ficava perto de uma escola normal, e seus integrantes eram
vistos como “professores” do novo ritmo. “O Deixa Falar, também escola, formava
professores de samba”, registra Sérgio Cabral (Cabral, 1996, p. 58). O Deixa Falar
inovou também na percussdo, com a criacdo do surdo por Bide, definindo a
sonoridade que caracterizaria as Escolas. Paralelamente, em 1929, era fundada no
Morro da Mangueira a Estacdo Primeira de Mangueira, que se tornaria outra

poténcia cultural fundacional.
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5 SINDICATO DA MALANDRAGEM

Se a década de 1930 assistiu ao nascimento e a primeira formalizacdo das
Escolas de Samba, as décadas seguintes, dos anos 1940 aos 1980, testemunharam
sua transformacao em arenas complexas de negociacdo com o Estado e o mercado,
aprofundando sua funcao de "sindicatos da malandragem". Este capitulo avanca na
linha do tempo para analisar essa relacdo dialética, que atingiu novos patamares
durante o Estado Novo, consolidou-se nos anos 1950 e 1960, e foi tensionada de
modo radical durante a ditadura militar (1964-1985).

Um momento crucial para se entender a génese das Escolas de Samba como
sindicatos € o impacto da incipiente industria cultural. A gravacao de “Pelo Telefone”
em 1917, considerada o primeiro samba comercial, representou um ponto de virada
ambiguo. Por um lado, significou a entrada da cultura negra no mercado fonografico
e uma relativa visibilidade. Por outro, gerou um processo de “desencantamento”,
separando o compositor do coletivo e transformando a musica, até entdo pratica
comunitéria e ritualistica, em mercadoria individualizada. O samba, que nas casas
das tias como a Ciata era protegido por uma “economia semidtica” que o
resguardava da repressdo, agora era apropriado por um mercado que nao

reconhecia ou remunerava adequadamente seus criadores originais.

Neste contexto, a figura do malandro-vadio, cuja pratica cultural era
criminalizada, viu-se diante de uma nova contradi¢do: seu saber musical tinha valor
de mercado, mas ele proprio ndo possuia 0s meios institucionais para negociar esse
valor e proteger seu saber. A malandragem individual, a labia para escapar da
prisdo, ndo era suficiente para enfrentar a exploracdo comercial. Era necesséaria uma
organizacdo coletiva que funcionasse como um sindicato para defender os

interesses dos “trabalhadores da cultura”, dos musicos e compositores negros.

A Escola de Samba surgiu, assim, também como uma resposta a esse
desencantamento. Ela reencantou o samba em escala monumental, reinserindo-o
em um contexto ritualistico, comunitario e de grande envolvimento sensorial. O
desfile anual tornou-se um ritual de afirmac&o coletiva, um antidoto institucional a

individualizag&o forcada pelo mercado. Mas, para realizar esse reencantamento em
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grande escala e de forma publica, era preciso uma estrutura. A Escola de Samba
forneceu essa estrutura, organizando e dando um enquadramento produtivo a arte
do malandro: o samba, a composicao, a performance. Ela transformou a atividade
cultural marginal em um “trabalho” coletivo organizado, com divisdo de tarefas,
financiamento coletivo e uma cadeia produtiva complexa (do compositor ao
passista). Dessa forma, a Escola protegeu o samba da pura mercantilizagéo,
reinserindo-o em uma logica comunitaria, a0 mesmo tempo em que criou uma
plataforma para negociar, a partir de uma posicao de forca coletiva, com a industria

cultural e o Estado.

Operando como um sindicato em multiplas dimensdes, a Escola de Samba
cumpriu funcBes especificas de defesa coletiva, e que podem ser expandidas com
as evidéncias do corpus analisado: assim como um sindicato defende salarios e
condigBes de trabalho, a Escola de Samba defendia o direito a expressao cultural, ao
espaco publico e a visibilidade social de uma comunidade marginalizada. Ela
transformou a perseguicdo em desfile, ocupando legitimamente as avenidas que
antes lhes eram negadas. O desfile era uma ocupacdo politica do asfalto, a
reivindicagdo do centro da cidade do qual a reforma Pereira Passos os havia
expulsado. As Escolas organizaram profissionalmente a producdo do mundo do
samba. Ela criou cargos, especializou funcbes e estabeleceu um calendario
produtivo em torno do desfile. Isso conferiu status e reconhecimento social interno a
habilidades que, fora dali, eram desprezadas ou criminalizadas. O compositor de
samba-enredo, disputado em concursos internos, via seu trabalho valorizado pela
comunidade, constituindo uma forma de contrapor-se a desvalorizagcédo imposta pelo
mercado fonografico externo. A malandragem individual, a labia, foi elevada a
poténcia institucional. A Escola aprendeu a negociar com a policia, com a imprensa
e, posteriormente, com o Estado. A adocdo de regulamentos, a busca por titulos e
reconhecimento oficial foram estratégias para obter protecdo e recursos, sem abrir
mao completamente de sua esséncia. A propria adogao do termo “escola”, como
analisa Muniz Sodré, foi uma “mutagao ideoldgica” estratégica, uma manobra de
malandragem institucional. Abandonar termos como “cordédo” em favor de “escola”,

gue evocava saber, disciplina e respeitabilidade, era usar a linguagem do dominante
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para proteger a cultura do oprimido (Sodré, 1998, p. 25). Era a formalizagdo como
tatica de sobrevivéncia e negociagao.

A relacdo com o Estado Varguista representou um campo crucial de atuacéo e
negociagao para as Escolas de Samba. A interpretagdo que propde uma “cooptacdo
passiva” dessas agremiacgdes € contestada pela documentacéo histérica, que revela,
em vez disso, um processo de “negociacao ativa e astuta” por parte dos lideres e
cambistas negros. Como demonstra Nelson da Nébrega Fernandes, a oficializacéo
do carnaval das Escolas de Samba, frequentemente atribuida a iniciativa unilateral
do interventor Pedro Ernesto, foi, na verdade, resultado de uma articulacdo na qual
os sambistas souberam “se aproveitar das aberturas do momento politico para
consolidar ‘garantias politicas do exercicio de seu direito de expressao’” (Fernandes,
2001, apud Barbosa, 2018, p. 116).

Essa agéncia pode ser observada na trajetoria de figuras como Mano Eloy,
cuja atuacado multifacetada, como lider sindical no porto, jongueiro e presidente de
Escolas de Samba, ilustra a capacidade de grupos negros em “forjar didlogos com
agentes internos e externos na manutengdo de espagos de negociagdo de direitos”
(Barbosa, 2018, p. 30). A criagdo de entidades como a Uni&o das Escolas de Samba
(UES) e a posterior Unido Geral das Escolas de Samba (UGES), das quais Mano
Eloy foi um dos presidentes, evidencia a organizacdo politica dos sambistas para
institucionalizar suas praticas e obter reconhecimento. Barbosa (2018) destaca que
as Escolas de Samba funcionavam como espacgos de “associativismo negro que
extrapolavam o lazer, configurando-se como irradiadores de politicas que buscaram

romper com a exclusao social” (Barbosa, 2018, p. 32).

Essa negociagéo, contudo, tinha seus limites e contrapartidas claramente
impostos pelo Estado. A institucionalizacdo sob a forma de Grémios Recreativos, por
exemplo, era uma exigéncia que enquadrava as agremiacdes em um modelo
associativo aceitavel as autoridades, impondo uma estrutura formal e um regimento
que podiam cercear praticas mais espontaneas. Barbosa (2018) observa que essa
formalizagdo fazia parte de um projeto de “inser¢do social no pos-abolicao”
(Barbosa, 2018, p. 18), mas que ocorria sob a égide de um Estado que desejava
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ordenar e controlar as manifestacbes populares. A participacdo em concursos
oficiais, como os promovidos pelos jornais e posteriormente pela prefeitura, submetia
as Escolas a critérios de julgamento externos, que privilegiavam a ordem, a
disciplina e a “harmonia”, moldando assim a estética e a organizacdo dos desfiles

conforme os padrdes hegemonicos.

Apesar dessas pressoes, 0s registros histéricos apontam para estratégias de
resisténcia e manutencdo de autonomia. A prépria atuacdo de uma figura como
Mano Eloy, que transitava entre a lideranca sindical no porto, a presidéncia da UGES
e 0 comando de terreiros de jongo, simboliza a preservacdo de redes de
sociabilidade e cultura negra que escapavam ao controle estatal. As Escolas de
Samba, mantinham em seu cerne projetos comunitarios, como as iniciativas de
alfabetizacao no Império Serrano, que visavam a autonomia e a promocao social de

seus membros, independentemente dos interesses do governo.

A atuacdo de Mano Eloy a frente da Unido Geral das Escolas de Samba
(UGES) e da Deixa Malhar exemplifica essa agéncia. A iniciativa de criar, em 1941,
um “Programa da Juventude Brasileira” dentro das Escolas, com foco em esportes e
escotismo, partiu da UGES e tinha o claro objetivo de “modificar inteiramente a
feicdo do nosso ambiente, tornando-o mais util ao convivio social” (O Imparcial,
21/03/1941, apud Barbosa, 2018, p. 132). Essa proposta revela uma leitura
sofisticada do discurso estadonovista, apropriando-se da retérica civica e patridtica
para angariar apoio estatal e, ao mesmo tempo, estruturar projetos de
desenvolvimento comunitario que o Estado ndo fornecia. Da mesma forma, a
organizacdo de um festival beneficente em 1942, com renda destinada ao Juizado
de Menores, ndo era apenas caridade. Era um gesto politico de visibilidade e
reconhecimento, no qual os “mentores das escolas de samba”, majoritariamente
homens negros de terno (Gazeta de Noticias, 28/01/1942, apud Barbosa, 2018, p.
134), apresentavam-se como agentes sociais legitimos, capazes de arrecadar

fundos e dialogar de igual para igual com instituicbes publicas.

A relagdo, portanto, era dialética. De um lado, o Estado buscava a
“‘domesticagdo da massa urbana” (Queiroz, 1984, apud Barbosa, 2018, p. 29) e a
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instrumentalizagcdo do samba para seu projeto nacionalista. De outro, 0s sambistas,
longe de serem meros instrumentos, engajaram-se em uma “negociagdo ativa”,
usando a plataforma concedida para legitimar sua cultura, obter visibilidade e
recursos, ao mesmo tempo em que, nos bastidores, preservavam suas tradi¢oes,
hierarquias internas e agéncia politica. Como conclui Barbosa (2018), os projetos de
cidadania negra podiam ora convergir, ora divergir dos projetos estatais,
configurando uma interacdo marcada tanto por concessfes taticas quanto por
resiliéncia cultural (Barbosa, 2018, p. 22). A analise dessa complexidade é
fundamental para superar visdes binarias e compreender a agéncia historica dos

grupos subalternos mesmo em contextos de forte assimetria de poder.

O carater sindical das Escolas manifestava-se também na promoc¢ao de uma
rede de assisténcia e sociabilidade que suprimia caréncias materiais e simbdlicas. O
estatuto do Império Serrano ia muito além da organizacao do desfile. Ele previa a
criacdo de um “Departamento de Assisténcia Social” com gabinetes médico,
odontoldgico e juridico, e um “Departamento Cultural” com divisdes musical, literaria
e educacional (Regimento Interno do G.R.E.S. Império Serrano, 1947, apud
Barbosa, 2018, p. 157-158). Este era um projeto ambicioso de cidadania por
autogestao, que oferecia aos associados servicos basicos e instrumentos de
ascensao cultural, construindo uma espécie de contrato social alternativo dentro da

comunidade.

A nocédo da malandragem como uma navalha, capaz de cortar tanto a favor
quanto contra as estruturas de poder, € central para compreender a relacdo
complexa e ambigua entre as Escolas de Samba e o Estado, especialmente durante
a ditadura militar brasileira (1964—1985). Esse conceito ilumina a trajetoria da Beija-
Flor de Nilopolis, que, sob a égide das familias Abra&do David e Sessim, exemplificou
como uma agremiacdo pode, simultaneamente, alinhar-se pragmaticamente ao
regime autoritario e, a0 mesmo tempo, preservar espacos de autonomia e expressao
cultural. A Escola agiu nas frestas, com a ginga tipica da malandragem, navegando

entre a adesao necessaria e a resisténcia sutil.
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Durante os anos mais duros da ditadura, particularmente apos a decretacéo
do Ato Institucional n°® 5 (Al-5) em 1968, o Estado buscou cooptar e instrumentalizar
manifestacfes culturais populares para construir uma imagem de legitimidade e
unidade nacional. O “milagre econbmico” foi acompanhado por uma intensa
propaganda ufanista. Nesse contexto, as Escolas de Samba, com sua enorme
capacidade de aglutinacdo popular e visibilidade mididtica, tornaram-se alvos
privilegiados para a disseminacédo dessa ideologia. A Beija-Flor de Nilopolis, entdo
uma Escola de pequena expressdo, encontrou nessa conjuntura uma oportunidade
estratégica para sua ascensdo. Sob a presidéncia de Nelson Abrado David, irm&o do
banqueiro do jogo do bicho Anisio Abrado David, a Escola adotou, entre 1973 e
1975, uma série de enredos que exaltavam as “realizacbes” do regime militar:
“‘Educacao para o desenvolvimento” (1973), “Brasil ano 2000” (1974) e “O grande
decénio” (1975) (Bezerra, 2010, p. 49).

Essa guinada tematica ndo foi aleatéria. Conforme documenta a dissertacao
de Luiz Anselmo Bezerra, os enredos dos anos 1973-1975 eram estruturados para
ecoar a propaganda oficial. O de 1973, por exemplo, celebrava o MOBRAL
(Movimento Brasileiro de Alfabetizagcdo, um programa educacional do governo
brasileiro criado para combater o analfabetismo de jovens e adultos) e a reforma do
ensino, com versos como “Uni-duni-té / Olha o A-B-C / Gragcas ao MOBRAL / Todos
aprendem a ler” (G.R.E.S. Beija-Flor de Nilopolis, 1973). Ja “O grande decénio”
(1975) fazia uma apologia direta aos dez anos do regime, segmentando as
“‘conquistas” em quadros como: Transportes, Industria e Comércio e Educacao e
Cultura, onde afirmava-se que “a reforma do ensino no Brasil sé foi possivel depois
de 1964” (Bezerra, 2010, p. 52-53). Esse alinhamento explicito contrastava com o
gue outras Escolas faziam no periodo. Enquanto algumas, como a Mangueira que,
no mesmo ano de 1975, homenageava o poeta Jorge de Lima e figuras da
resisténcia popular como Zumbi dos Palmares em seu enredo "Imagens Poéticas de
Jorge de Lima" (G.R.E.S. Estacao Primeira de Mangueira, 1975), assim, mantendo
enredos com tematicas histéricas ou culturais menos engajadas diretamente com o
ufanismo oficial. A Beija-Flor assumiu voluntariamente um papel de difusora da
narrativa estatal, o que Ihe rendeu a alcunha de “Escola oficial do regime” (Freixo;
Tavares, 2005, p. 137 apud Bezerra, 2010, p. 52).
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Esse alinhamento ideolégico, contudo, ndo foi um ato isolado de submisséo,
mas uma jogada astuta do “sindicato da malandragem”. Como observam Freixo e
Tavares, a diretoria da Beija-Flor, ligada a familias com forte insercdo no poder local
e nha contravencao, percebeu que a adesdo ao discurso oficial poderia render
dividendos (Freixo; Tavares, 2005, p. 135 apud Bezerra, 2010, p. 49). A pesquisa de
Luiz Anselmo Bezerra (2010, p. 51) documenta que a escolha desses temas ficou a
cargo da diretoria, com a anuéncia tacita de muitos componentes que viam nisso
uma forma de proteger a Escola e garantir seu crescimento, evitando “problemas’
com as autoridades. Um compositor entrevistado justificava: “Era uma época de
perseguicdo em todos os sentidos [...] Entdo, era bom que fizessem enredos que
nao complicassem o progresso da escola” (Bezerra, 2010, p. 52). Essa postura
revela a faceta pragmética da navalha: a conformidade como moeda de troca para

sobrevivéncia e ascensao.

A relacdo da Escola com o regime, porém, ndo se manteve linear apos 1975.
Com o inicio do esgotamento do “milagre econémico” e o crescimento da oposicéo
politica, a estratégia dos enredos ufanistas perdeu eficacia e passou a ser um fardo
para a imagem da agremiacdo. Internamente, conforme sugere Bezerra (2010)
através de suas entrevistas, houve tensdes e um “periodo nebuloso” nas relacdes
com o poder central. A Escola precisou recalibrar sua atuacéo. Se, por um lado, a
estrutura de poder familiar mantinha ligacdes com setores do regime, com visitas de
figuras como o filho do presidente Figueiredo a quadra (Bezerra, 2010, p. 54), por
outro, a necessidade de reconquistar legitimidade popular e artistica exigia um
afastamento da pauta oficial. Nao ha registros de dissidéncias internas explicitas ou
rupturas, mas a mudanca na abordagem dos enredos a partir de 1976 indica uma
negociacao tatica. A Escola manteve relacbes de conveniéncia com o Estado, mas
passou a investir sua energia e recursos no espetaculo puro, na grandiosidade

plastica e na eficiéncia, deslocando o foco do conteudo ideoldgico para a forma.

O apoio financeiro do jogo do bicho, chefiado por Anisio Abrado, foi
fundamental para viabilizar essa guinada e sustentar a Escola nesse periodo de

transicdo. A organizacdo ilicita, por sua vez, buscava “limpar’ sua imagem e
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consolidar seu poder através da mediacdo politica que a Escola de Samba
proporcionava. A Beija-Flor tornou-se, assim, um “espac¢o de mediagao entre o jogo
do bicho e a ordem politico-institucional” (Chinelli; Silva, 1993, p. 43 apud Bezerra,
2010, p. 48). O sucesso da estratégia foi ambiguo: se, por um lado, a Escola
garantiu sua permanéncia no entdo Grupo 1 (atual Grupo Especial) e conquistou
visibilidade, por outro, ganhou o rotulo de “Escola oficial do regime”, atraindo uma

certa antipatia de setores intelectuais e da midia (Bezerra, 2010, p. 52).

Contudo, reduzir a atuacéo da Beija-Flor, e das Escolas de Samba em geral, a
um mero instrumento de propaganda seria negar o outro fio da navalha da
malandragem: a capacidade de, mesmo dentro de estruturas de controle, criar
brechas para expressdes de critica e identidade popular. A propria consolidacdo da
Escola como um reduto comunitario em Nil6polis, um espaco de sociabilidade e
ajuda mutua, representava uma forma de poder paralelo. A estrutura da Escola,
onde favores e lealdades eram trocados, criava uma rede de sustentacdo que,
embora utilizada politicamente pelas familias dominantes, também empoderava sua

base social (Bezerra, 2010).

O apice dessa dialética entre “conformismo” e resisténcia pode ser visto na
virada carnavalesca operada pelo genial carnavalesco Jodosinho Trinta (Jodo
Clemente Jorge, 1933-2011), contratado em 1976. Sob sua direcdo, a Beija-Flor
manteve o espetaculo grandioso e a eficiéncia organizacional que agradavam aos
padrdes do regime e ao publico, mas subverteu a pauta tematica ufanista. Em 1976,
a Escola venceu com um enredo sobre o jogo do bicho (“Sonhar com rei da le&o”), ja
fugindo do tom civico-militar. Nos anos seguintes, a Escola aprofundou essa linha,
apostando em temas da cultura popular, histérias afro-brasileiras e grandiosas
alegorias que deslumbraram o publico, sem fazer mencao ao governo. O gesto mais
emblematico, porém, veio em 1989, no contexto da redemocratizagédo, com o enredo
“Ratos e Urubus, larguem minha fantasia”. Nesta obra-prima, Jodosinho transformou
o lixo e a miséria das ruas, uma critica indireta a faléncia dos servicos publicos,
inclusive em Nilépolis, governada por “aliados” da propria Escola, em alegorias de
rara beleza e ironia (Bezerra, 2010, p. 62). A letra do samba-enredo opera uma

critica social alegodrica e contundente, construindo uma dicotomia entre a miséria real
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e o0 esplendor ilusorio do carnaval. Versos como "Reluziu, € ouro ou lata / Formou a
grande confus&o / Qual areia na farofa / E o luxo e a pobreza / No meu mundo de
ilusdo" (G.R.E.S. Beija-Flor de Nilopolis, 1989) expdem a fragilidade das aparéncias
e a coexisténcia de opostos na sociedade. O refrdo central, "Sai do lixo a nobreza
[...] Se ficar, o rato pega / Se cair, urubu come”, pode ser lido como uma metéafora da
luta por dignidade em um ambiente hostil, mas também como uma declaragédo de
autonomia artistica: "Larguem minha fantasia, que agonia / Deixem-me mostrar meu
carnaval" (G.R.E.S.Beija-Flor de Nilopolis, 1989). Esse enredo simbolizou a completa
inversao da navalha: da ades&o ao ufanismo estatal, a Escola passou a utilizar sua
visibilidade para expor, ainda que de forma alegérica e estetizada, as mazelas

sociais que o préprio poder que a sustentara havia ajudado a perpetuar.

Assim, a trajetoria da Beija-Flor entre 1973 e 1989 revela a malandragem
institucional em acdo: uma danca calculada entre o alinhamento oportunista,
necessario para a sobrevivéncia e ascensao em um contexto autoritario, e a gradual
reconquista de uma voz autbnoma, que culminou em uma critica artistica pungente
quando o cendrio politico assim o permitiu. A Escola navegou no periodo
intermediario (p6s-1975) ndo com uma ruptura, mas com uma mudanca de énfase
tatica, usando seus recursos para construir um império carnavalesco cuja
grandiosidade, em si, ja era uma forma de poder e afirmacéo, preparando o terreno

para o golpe de critica que viria no final da década de 1980.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho buscou demonstrar que as Escolas de Samba, muito além de
sua dimensdo festiva e espetacular, constituiram-se, desde suas origens, em
sindicatos da malandragem: instituicbes sociais complexas que sintetizaram as
experiéncias historicas da populacdo negra no Rio de Janeiro pds-abolicdo. Através
de uma andlise que articulou contexto historico, filosofia pratica e formas
organizativas, argumentou-se que essas agremiagfes internalizaram e
ressignificaram tanto a astlcia da malandragem, enquanto estratégia coletiva de
sobrevivéncia e afirmacao, quanto os modelos associativos do movimento trabalhista
negro, transformando a perseguicdo em desfile e a cultura marginal em projeto

coletivo de cidadania.

A malandragem foi aqui compreendida ndo como figura folclérica ou desvio
individual, mas como uma tecnologia social e uma epistemologia do drible, forjada na
experiéncia concreta da excluséo racial e urbana. Como pontua Tavares (2024, p. 4),
trata-se das “artimanhas de sobrevivéncia nas frestas dos muros do 6dio”. As
Escolas de Samba institucionalizaram essa filosofia, operando como verdadeiros
sindicatos culturais: organizaram a producdo artistica, defenderam o direito a
expressdo, ocuparam legitimamente o espaco publico e construiram redes de

protecdo e sociabilidade que supriram caréncias do Estado.

Essa trajetoria, no entanto, ndo foi linear nem isenta de ambiguidades. A
metafora da navalha de dois gumes ilustra a capacidade dialética dessas
instituicdes: souberam negociar com o poder, do Estado Varguista ao regime militar,
usando a linguagem do dominante para proteger a cultura do oprimido, sem,
contudo, submeterem-se integralmente ou abdicar de espagos de autonomia e
critica, como exemplificado pela trajetéria da Beija-Flor entre a adeséo ufanista e a

alegoria critica de “Ratos e Urubus”.

Apesar dos avangos propostos, esta pesquisa possui limitagdes que sinalizam
caminhos para investigacoes futuras. Em primeiro lugar, a andlise concentrou-se nos
processos de formacdo e institucionalizacdo, com menor profundidade nas

dindmicas intracomunitarias e geracionais que sustentaram a continuidade dessas
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agremiacdes. Além disso, a natureza das fontes, que privilegiam registros oficiais,
estatutos e memorias j& mediadas, pode ofuscar vozes e praticas que escaparam a
documentacdo formal, exigindo futuros esforcos de histéria oral e etnografia

historica.

Uma questdo central que permanece em aberto, e que possui profundas
implicacdes tedricas, € a invisibilizacdo das mulheres negras nesta narrativa. Se o
trabalho reconhece o papel fundante das “tias”, como Tia Ciata, na salvaguarda da
cultura na Pequena Africa, a subsequente institucionalizacdo das Escolas parece
eclipsar suas atuacdes. Esta lacuna ndo é apenas empirica, mas conceitual: como a
malandragem, categoria marcadamente associada a uma performance publica
masculina (o dandi, o falador, o astuto), se articulava ou era subvertida pelas
experiéncias femininas? Que estratégias de negociacdo, sobrevivéncia e poder
foram desenvolvidas pelas mulheres nos bastidores e nas liderangas dessas
agremiacdes? Investigar essa questdo demanda uma abordagem interseccional, nos
moldes propostos por Patricia Hill Collins (2019), que permita analisar como raca,
género e classe se entrelagcaram na construcédo dessas instituicbes. A pergunta por
uma possivel “malandragem feminina”, uma astucia distinta, operante nas brechas
do patriarcado e do racismo, permanece como um desafio tedrico e historiografico

urgente.

As implicagdes tedricas deste estudo vao além. A nocdo das Escolas como
“sindicatos da malandragem” desestabiliza dicotomias consagradas nas ciéncias
sociais entre o cultural e o politico, o lazer e o trabalho, o informal e o institucional.
Elas revelam como grupos subalternos podem gerar formas institucionais hibridas e
altamente eficazes, que funcionam simultaneamente como aparatos de governanga
comunitaria, protecao social e producéo simbdlica. Isso nos obriga a repensar teorias
sobre a formagéo do Estado, a cidadania e a esfera publica, reconhecendo que a
acao coletiva e a construgao de direitos frequentemente emergem e se consolidam a
partir de espacos marginais e epistemologias préprias, como aquelas gestadas na

malandragem e no samba.

Nesse sentido, futuras pesquisas poderiam seguir por dois eixos principais:
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primeiro, a investigacdo histérica e contemporédnea dos papéis de género nas
Escolas de Samba, recuperando as trajetorias de mulheres como compositoras,
dirigentes, costureiras e lideres comunitarias. Segundo, o estudo dos
desdobramentos atuais desse legado, analisando como o0s Institutos Sociais
mantidos por grandes agremiacdes atualizam a fungdo de “sindicato”, oferecendo
educacdo, saude e assisténcia juridica, e como essas entidades continuam a atuar
como agentes de mediacdo politica e construcdo de cidadania no cenario urbano

contemporaneo.

Em concluséo, este trabalho reafirma que a malandragem, em sua expressao
institucionalizada nas Escolas de Samba, configura um conceito potente para
decifrar as estratégias de existéncia, criacdo e luta das populacbes negras e
periféricas no Brasil. Seu legado € o de uma ginastica social continua, uma arte de
negociar, driblar e celebrar mesmo sob coergcdo. Compreendé-lo em toda sua
complexidade requer, contudo, um olhar atento as lacunas do registro histérico e um
compromisso com a ampliacdo do canone analitico, de modo a incluir as mdultiplas
vozes que, desde a senzala, do terreiro e da quadra, vém escrevendo uma outra

histéria do Brasil.
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