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3, SAMBORE, TABIO DE CASSIO!
WMALANDRAGEM: A POETICA DA (R)EXISTENCIA DO HOMEM QUE RISCA

Muitas pessoas se encontram e reconhecem na trajetoria do seu Zé Pelintra, um homem nordestino que saiu do seu lugar para recomecar
em um outro espaco distante do seu chdo. Assim como muitos brasileiros e brasileiras que se movimentam pelos chéos do Brasil por diversos
motivos, contudo, a procura por “algo melhor” é um anseio, um sonho quase que unanime. Muitos ndo conseguem sair do chdo que lhes pariu no
mundo, alguns desenraizam e voltam para seus lugares, outros ndo, nunca voltam, se encontram e fazem histéria em um novo territério que Ihe da
o sentido de ser o seu lugar no mundo, como seu Zé Pelintra, nordestino que se consagrou o malandro divino pelas bandas do Sudeste, no Rio de
Janeiro, lapeando em seu novo lugar no mundo.

José Gomes da Silval, homem simples e apaixonado, também da nome a muitos Zés, homens simples, pobres, “Z¢é ninguéns”, Zés da
beirada, das margens, do subemprego, da mao de obra barata, Zés sonhadores, Zés artistas... O José Gomes da Silva venceu! De José consagrou-
se 0 Zé, seu Zé Pelintra, o rei da malandragem. A reducéo do nome potencializou a grandeza do que passou a denominar ZE.

Ha muitos Zes pelo Brasil, Zés invizibilizados, Zés renegados, Zés “pé rapados”, Zés que até hoje sofrem com os residuos da violéncia
do sistema escravocrata. A oposicao entre a simplicidade de ser um Zé e grandeza do seu Zé Pelintra demarcam o poder da dobra de homens que
sobrevivem, se esquivam, gingam e escrevem um novo riscado diante da realidade que se encontram.

Por um traco ou outro do ponto nos encontramos nas trajetdrias desses Zés, seja pelos lacos e convivio familiar, seja pelo afeto, seja pela
forca e coragem de homens que lutaram e lutam bravamente contra os sistemas de poder. Homens do atabaque que ecoam a forca do santo no
terreiro, homens artistas, homens que gingam e dao meia lua dentro da roda, homens que riscam trajetorias nas avenidas do carnaval brasileiro. Em

cada riscado esta a grandeza que é carregar em si seu Zé Pelintra. A trajetdria de Fabio de Cassio em muitos pontos se assemelha a trajetoria de

! Encontramos em varios escritos que este ¢ 0 nome do homem que consagrou-se seu Zé Pelintra.



diversos homens marginalizados do final do século XIX e inicio do século XX que se rebelaram contra 0s sistemas que mascaravam a nova
escravidao assalariada no pais. Vivendo as margens da sociedade, de “bicos”, arengando “nas voltas que o mundo da” estes homens (r)existiram a
escraviddo e instauraram um novo modo de existir em um territorio pos colono &vido pela modernizagéo.

Umas das linhas cortantes que formam esta pesquisa-encruzilhada tem nome, corpo e danga, Fabio de Cassio! Dono deste samboré. Fabio
se autodeclara preto, cis hétero, afro-religioso. Mestre-sala, capoeirista, marcador de quadrilha junina, umbandista, filho, pai, estudante e
trabalhador. Sua trajetoria de vida, em pulsdo e inacabada, € riscada neste samboré, ao conhecé-la também conhecemos outras trajetdrias que
antecedem a existéncia do malandro mestre-sala Fabio de Céssio, mas que ao mesmo tempo se fundem e confundem, levando-me a pensar em uma
ancestralidade de vida propria dos homens malandros, onde um ponto ou outro do riscado se esbarram. Desta forma, neste samboré langamos méo
de questBes fundantes sobre o malandro, afloradas pela trajetéria de Fabio, tais como o territorio, pertencimento, malandragem, resisténcias e como

guerrilha esquiva dos homens artistas.



24 A INSCRICAO DO MALANDRO NO TERRITORIO

O meu lugar é caminho de Ogum e lansa
La tem samba até de manha
Uma ginga em cada andar

O meu lugar

E cercado de luta e suor
Esperanca num mundo melhor
E cerveja pra comemorar?

A questdo do espaco-lugar, territorio e pertencimento sempre foram um “calo no pé” do malandro, seja 0 malandro carioca, seja 0 malandro
amazonico, seja qualquer outro, as tensdes de forcas hegemdnicas que empurram 0s sujeitos para a margem dos espacos, paradoxalmente, é o que
instaura 0 malandro no mundo, onde sua existéncia implica em presenca por todo espaco que é possivel sentir sua forca reverberar.

Sodré (2019) nos apresenta a importante distin¢do entre “lugares/espago” e o “espago”, sendo 0 espaco (espatium) um conceito fechado,
portanto limitado, determinado pela sua distancia entre dois pontos, ja o espaco abstractum ndo se determina pela distancia, mas pela sua extensao.
Nesta perspectiva, podemos refletir sobre a extensdo de um malandro carioca que se faz reverberar nos espacos de Belém do Para, como terreiros,
escolas de samba, festas, e, especialmente, nos corpos amazonicos de homens artistas do carnaval de escola de samba e seus modos de existir nesse
territorio. Sodré (2019) recorre a Heidegger, que afirma que o “estar-no-mundo” do sujeito € espacial, para nos apontar a importante relagdo entre

0 sujeito e o0 espago-lugar e sua capacidade em afetar o comportamento humano a partir das relagdes tracadas, ja que o espaco é uma forca ativa.

2 Trecho do samba “O meu lugar”, consagrado na voz de Arlindo Cruz. Compositores: Arlindo Domingos Da Cruz Filho / Jose Mauro Diniz.



Em o “Terreiro e Cidade: a forma social negro africana”, Muniz Sodré apresenta uma nova logica, diferente da eurocentrada, de se
pensar 0 espaco, neste livro o autor nos encaminha a percepcao espacial a partir da I6gica do lugar e territorio dos negros no Brasil, uma vez que
“a espacialidade ¢é propria de uma cultura de diaspora, uma cultura que estava no exilio, que é a cultura africana no Brasil que precisava se
territorializar porque a cultura dos escravos, que vinha com os escravos, era desterritorializada [...]” (Sodré, 2017, trecho de entrevista). Esta
I6gica do lugar valoriza as aproximacdes, 0 corpo e seu contato, neste segmento, é imprescindivel, sendo uma forca, uma poténcia vital, o axé, de
pensamentos, atravessamentos e atuacGes nos territérios, logo, toda e qualquer mudanca no espaco das cidades implica, também, em
desterritorializar o corpo e suas dimensdes simbdlicas.

Ainda segundo Sodré (2017), o espaco é fundamental para culturas hegeménicas ndo ocidentais, contudo a perspectiva do progresso
ocidental detém como fundamento o tempo ao invés do espaco. Neste ambito, podemos constatar as inUmeras invasdes coloniais nos territorios,
especialmente africanos e indigenas, rompendo com suas ancestralidades, apagando suas memadrias e silenciando seus corpos. O colonizador toma
para si um espaco que se expande para além das fronteiras, porque esse espaco roubado atravessa 0 corpo que € constituido e alterado por esse
lugar, o que o torna a maior poténcia de sobrevivéncia e guerrilha colonial, mesmo que os escritos oficiais narrem uma outra versao o corpo revela
a verdadeira historia territorial.

Precisamos nos localizar territorialmente nesta pesquisa-encruzilhada. Estamos produzindo conhecimento no Norte do pais, no estado do
Pard, na cidade de Belém do Pard, falando de/com os sujeitos-protagonistas desta pesquisa que habitam este territorio, a Amazonia Paraense,
territorio parido muito antes do século XVI quando os portugueses o invadiram. Este territorio que ja recebeu muitos outros, em sua origem,
chamava-se Mairi®, territério dos Tupinamba e dos povos Tupi, se estendia do litoral do Maranh&o até os limites do Amapa (Neves, 2022). A
invasdo do colonizador nesta terra gerou muitos apagamentos indigenas, em diversas dimensdes, e pelo poder do dominador Mairi passou a se

chamar Belém do Grdo-Para. “Essa necessidade de interpretar, para fazer significar, ¢ uma das grandes linhas de forcas da civilizago ocidental.

3 “Mairi, palavra do Tupi antigo, por fazer referéncia a um lugar, pode ser considerada um topdnimo e estd presente no registro escrito de pelo menos duas linguas faladas no
Brasil, o portugués e o Nheengatu. Atualmente, denomina um municipio do estado da Bahia e no Nheengatu, numa perspectiva mais ampla, significa cidade, sem duvida, um
enunciado construido historicamente nas fronteiras da coloniza¢do” (Neves, 2022, p. 183). Mairi significa: o territério de Maira, grande ancestral Tupinamba.



Tudo passa por esse crivo, em que se busca achar ‘um outro nome’ para o real” (Sodré, 2019, p. 10). Enfatizando o poder sobre as coisas, 0s

territorios e as pessoas, provocando apagamentos e violéncias em profundas camadas, como podemos ver:

A historia das cidades latino-americanas, a semelhanca de tantas outras fundadas nos rastros da colonizagéo
europeia iniciada no século XVI, esta profundamente marcada por processos de genocidio que incluiam nédo
apenas a morte do corpo, mas também a morte da memoria. Para grande parte das populac¢des originarias do
continente americano que resistiu a este processo sistematico de violéncia, as fraturas coloniais foram
inevitaveis. A estas sujeitas e sujeitos, ao longo de tantos séculos de historia da colonizacdo, em muitos
momentos, foi imperativo negar suas identidades, ou mesmo aceita-las como inferior (Neves, 2022, p. 183).

Nossa localizagdo geopolitica e um breve panorama sobre este espaco-lugar, antes Mairi, hoje Belém, nos serve como contextualizacao
da trajetdria de Fabio de Cassio, permitindo-nos aprofundar a compreensao sobre os malandros mestres-salas paraenses e suas relacdes com o
territorio e como elas os corporificam e alcancam suas dancas.

Aqui, nesta atual cidade indigena eclipsada (Neves, 2022), antes da invasao colonial, era um lugar de muitas aguas, de encontro de dguas
salgadas e doces, com bracos de rios, igarapés, igapés, floresta a dentro e uma ponta de terra vermelha e rochosa, lugar que acolhia os Tupinamba,
e que os invasores portugueses julgaram ser um excelente pedago de terra para colonizar devido sua localizacdo geografica: distante das aguas
salgadas do mar e das revoltosas aguas doces dos rios. O que a deixava protegida contra novos invasores e favorecia a navegacao, pois o0 objetivo
maior sempre foi a tomada da Amazonia. Desde que 0 pé europeu pisou nesta terra, e a tomou como sua, iniciou-se o plano de tornar este lugar a
“prote¢do” da Amazonia, ja sendo fundada para “servir de sinal de posse e como baluarte de defesa da imensiddo amazonica” em meados do século
XVII (Penteado, 1968). Dando inicio também aos processos de escravizacao e exterminio da ancestralidade indigena, “ndo ha davidas de que os
povos indigenas sempre fizeram parte da constituicdo das cidades na Amazonia, mas esta condigéo, desde o inicio da colonizagdo se constituiu

como uma memoria marginal, constantemente apagada pelo dispositivo colonial” (Neves, 2022, p. 187).
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E imprescindivel destacar que os documentos oficiais enunciam a verséo do colonizador sobre este territrio, temos acesso a concepcdes
embacadas, com graves fraturas e apagamentos, especialmente sobre os modos, atuacdo e ancestralidade da populacdo afro-indigena, cujo
preconceito eurocentrado e interesses os colocaram no lugar de selvagens. Estas pessoas invisibilizadas, que ndo estdo emolduradas nos quadros e
expostos em paredes dos palacetes, nos narram sobre este territdrio sob outras perspectivas que ndo podem ser romantizadas em uma tarde nos
cafés ou no glamoroso passeio publico pelas pedras portuguesas que encobrem a verdadeira pele deste chdo que sempre se fez resisténcia aos
aterramentos sofridos, como nos fala Neves (2022) “ha um jogo de vontade de verdades, que muitas vezes foi vencido pela bala e ndo pela
linguagem, mas como bem assegura Michael Foucault, o poder sempre tera margens para resisténcias” (p. 181). E é sobre e com resisténcias que
prosseguimos aqui.

Segundo Penteado (1968), Belém do Para seguia o padrdo colonial: construida as sombras de um poderoso forte e com contundente
atuacdo da Ordem do Jesuitas para “civilizar” os povos indigenas, dando origem ao primeiro nucleo cristdo no extremo norte do pais. As suntuosas
e poderosas igrejas, logo levantadas, serviram também de vetores para a urbanizacdo de uma cidade que cresceu das margens fluidas, com uma
extensdo de terra firme onde se ergueu o Forte do Presépio®, o que segundo Penteado (1968) tornou propicio o estabelecimento de um “aglomerado
urbano”. E os Tupinamba? Muitos morreram, a outros coube fugir do seu espago-lugar, se juntar a outros povos floresta a dentro ou ceder a forca
esmagadora do colonialismo. As mulheres indigenas foram engravidadas pelos invasores que, além de roubarem seus territorios, silenciaram suas
linguas, seus sagrados, conhecimentos, também sucumbiram e “comeram’ seus corpos. Dos ventres indigenas esse lugar comecou a ser povoado
e chamado de Belém do Grédo-Par4, afinal dar nome também é uma das forcas deste processo, “nomear, estabelecer fronteiras, redistribuir os
individuos foram tecnologias sociais bastante utilizadas pelo colonizador” (Neves, 2022, p. 186).

Apbs a invasdo, a urbanizacdo deste novo lugar deu-se de forma lenta durante os seculos XVII e XVIII, um exemplo disso é que até
meados de 1860 detinha apenas dois bairros: Cidade e Campina (Costa; Rodrigues, 2022) e o aglomerado urbano situava-se as margens do rio,

espaco de intenso fluxo comercial. No século XVIII, tornou-se um importante centro comercial, aflorando o indice demogréafico e elevacdo do

4 Construido no inicio do século XVI para “protecio” da cidade.
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preco das moradias localizadas nessa area de comércio e no final do século XIX Belém ja se organizava para alcancgar o posto, no seculo XX, de
“A Capital da Borracha”, aumentando o fluxo e importancia da area portuaria da cidade e ganhando maior reconhecimento nacional e internacional
com a comercializagio da “goma elastica” e as chamadas drogas do sertio®.

O que isso implica na questdo do territorio e os modos relacionais com 0 mesmo? A cidade passa por uma grande reestruturacao e expansao
dos espacos de moradias, empurrando para 0s espagos marginais, sem saneamento e alagados, os proletariados, visto que no centro sé havia lugar
para a elite com seus casardes e cafés a moda europeia, passando a copiar os modos de diversdo do norte da Europa em detrimento do portugués,
como bailes, reunides, bilhar, por exemplo. Neste novo cenério, Belém apresenta um amplo dinamismo cultural, enquanto a economia a insere no
posto de cidade com o custo de vida mais elevado do continente americano.

O ciclo da borracha modificou a cidade na segunda metade do século XIX, mostrava-se agora com prédios imponentes, refletindo o poder
econdmico de uma “grande capital”, importante destacar a construgdo do Theatro da Paz®, simbolo do poder econdmico da rapida e intensa
transformacéo que Belém sofrera. Vivendo uma fase de “progresso”, modernizada, tornando-se a quinta cidade de grande comércio da Republica
brasileira (Penteado, 1968). “Nos tempos coloniais, a Europa apresentava-se como um cenario a ser reproduzido abaixo do Equador. O
assemelhamento de espacos reforgcava o direito de ocupagéo das terras colonizadas, justificando o nomos europeu. O que realmente importava eram
as aparéncias do espagco metropolitano” (Sodré, 2019, p. 35), assim aconteceu na eclipsada terra de Mairi!

Nos bairros mais afastados do centro moravam os proletariados e, com a intensidade do fluxo comercial nos bairros centrais, as familias
de grande poder econdmico passaram a adquirir grandes terrenos em areas um pouco mais afastadas, como Batista Campos, Umarizal e Nazaré,
hoje considerados bairros nobres da cidade. Com o término do “ciclo da borracha”, sofrendo os efeitos da Primeira Guerra Mundial no mercado de

goma elastica internacional, a cidade passou por uma fase de transicdo em seu crescimento. A cidade ainda sofria com a falta de esgoto, pouca

5 Como se chamava os interiores e de onde vinham essas especiarias para a exportagio chamadas de “drogas”: castanha-do-pard, guarana, urucum, cacau, dentre outras.
6 “Esse famoso teatro teve a construgdo iniciada 1869; sua finalizagdo deu-se em 1878. O edificio custou aos cofres do tesouro provincial a importancia de 765:251$281”
(Penteado, 1968, p. 130).
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qualidade da agua potavel, dreas com péssimas condi¢des sanitarias, mesmo com tanta riqueza em “La Bela Epoque”. Até a Segunda Guerra a
situacdo piorava, inclusive com diminuig@o populacional entregue as mazelas pelo poder publico.

Dos escritos que narram o periodo auge da cidade e seu grande poder econémico acortina-se 0s espagos periféricos, alguns bairros como
Guama@, Condor, Jurunas, por exemplo, localizam-se no “nivel inferior” da cidade, em uma altitude mais baixa, por isso sofrem com as oscilacdes
dos niveis fluviais. Mesmo em outros bairros afastados do centro podemos verificar isto, pois vale ressaltar que este territdrio antes dos aterramentos
sofridos era formado por vales, igarapés em toda sua extensdo geografica, nem medidas como a construcdo de diques de prote¢do conseguiram
parar a forca das dguas. O “alagamento” visto neste territorio € a resisténcia desta cidade-agua soterrada! Lembro-me de uma amiga que um dia
me narrou sobre o olho d"agua da rua de sua casa que sempre mostra sua forga ao rachar o concreto que sufoca sua existéncia. Mairi segue
resistindo!

Ao falar de memdrias marginais puxo um fio dessa tessitura ancestral de Mairi para chegarmos ao espaco marginal da cidade, a periferia,
especificamente ao bairro do Guama4, de origem indigena Tupiniquim significa “rio que chove”, territorio de Fabio de Cassio. Guama localiza-se
geograficamente na zona sul da cidade, fazendo fronteira com outros bairros periféricos como Jurunas, Condor e bairros da zona leste como Terra
Firme, Canudos, Sao Bras e Cremacao. No final do século XIX e inicio do século XX, o espaco fisico que hoje delimita este bairro era considerado
distante do centro da cidade e pouco habitado, concepcdo dual que ndo se aplica ao seu atual crescimento urbano e demografico, sabemos que
denominar um bairro como periférico ndo perpassa pela no¢do de distancia fisica de um determinado centro, mas das relacdes socioespaciais,

(Ritter; Firkowski, 2009), como podemos notar:

As periferias sdo caracterizadas cada vez mais por outros contextos, ndo agqueles mensuraveis simplesmente
por quilometragem ou marcacdo de anéis, coroas ou outro qualquer representativo geométrico, contextos
esses alicercados nas condigdes e contradi¢cdes econémico-sociais dos seus moradores, pelas infraestruturas
existentes, pelas territorialidades estabelecidas e reestabelecidas, enfim, pelas suas espacialidades. (Ritter;
Firkowski, 2009, p. 22).
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As periferias de Belém do Para refletem o padréo colonial de poder do espaco invadido que implica em empurrar para longe o que nao
lhe interessa “mostrar”, automaticamente a populagdo indigena, negra, assalariada, estrangeiros pobres e migrantes nao cabiam no territorio
elitizado da cidade, mas eram “importantes” como mao de obra na subserviéncia.

Quando nos reportarmos “as periferias”, de modo unificado, propagamos a sistematizacdo de modos proprios de existéncias e relacdes
com o territdrio, heterogéneos, portanto a compreensédo singularizada nos permite compreender que cada periferia € um cosmo com movimento,
com ritmo e expansdo peculiar. As periferias sdo espacos intersticios de profundas e heterogéneas trocas e negociacdes, a0 mesmo passo que
instauram existéncias no mundo a partir das diversas e profundas relagdes territoriais. O bairro do Guama e sua populagdo sdo exemplos pulsantes

do que Sodré (2019) aponta como “periferia colonizada”:

Tanto para os indigenas quanto para os negros vinculados as antigas cosmogonias africanas, a questdo do
espaco é crucial na sociedade brasileira (ao lado dela, em grau de importancia, so se coloca a questdo da
forca, do poder de transformacéo e realizacéo, que perpetua a dindmica da vida). Mas essa ndo € uma questdo
exclusiva de determinados segmentos étnicos. Para todo e qualquer individuo da chamada “periferia
colonizada” do mundo, a redefini¢do de cidadania passa necessariamente pelo remanejamento do espaco
territorial em todo alcance dessa expressao (Sodré, 2019, p. 20).

Em contrapartida, as periferias de Belém foram tornando-se territérios de resisténcias, sobreviver em meio as péssimas condicdes de
saneamento basico era, e ainda é, uma delas. Os bairros que compdem as zonas sul e leste da cidade, por exemplo, apresentam solos alagadicos,
primeiro que estdo a margem do rio, ja foram moradas de igarapés e bracos de rios em seus territorios, hoje ja soterrados ou viraram canais a céu
aberto. Essa liquidez ¢ parte deste territorio e das pessoas que nele vivem, pessoas liquidas, das margens, mas que sabem transbordar e ser maré
cheia quando preciso. E essa intensa troca entre os individuos com a natureza nesse espago-lugar, que gera o territorio, € 0 que concebe a

individuacao e identidade coletiva, como mesmo nos diz Sodré (2019) que “a historia de uma cidade é a maneira como o0s habitantes ordenaram as
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suas relagcdes com a terra, 0 céu, a agua e os outros homens. A histdria da-se num territdrio, que € o espaco exclusivo e ordenado das trocas que a
comunidade realiza na dire¢dao de uma identidade grupal” (Sodré, 2019, p. 24).

A partir dessa intensa relagdo entre as pessoas e 0 espa¢o podemos constatar a existéncia de dois fluxos migratérios no povo guamaense
na formac&o do bairro do Guama. Um aconteceu por terra a partir da extensdo do bairro de Sdo Braz, principal via terrestre de mobilidade da cidade
e que comportava migrantes nordestinos. “A facilidade de ficar em terrenos proximos ao bairro de S&o Braz, ponto de entrada e saida da cidade,
possibilitou a ocupacdo do espaco por grande numero de migrantes, que se embrenharam nas matas proximas, formando caminhos e passagens por
onde foram se fixando as familias” (Dias Junior, 2009, p. 38). Ainda segundo Dias Junior (2009), na década de 50 do século XX h& uma ocupacéo
do bairro através do rio por pessoas advindas do rio Guama, rio Acaré e do Baixo Tocantins. Logo, a ocupacdo do bairro se deu por duas frentes:
terra e 4gua. Concedendo ao bairro uma identidade migratoéria (Dias Junior, 2009).

Guama nasceu da empreitada e resisténcia de pessoas que tinham naquele espago a esperanca de sobreviver as mazelas que enfrentavam,
portanto territorializaram em meio a mata, a lama e a 4gua. Tiraram a madeira da floresta e o barro do chdo para levantar suas moradias e neste
espaco-lugar originaram um povo que muito se orgulha de ser guamaense. O povo guamaense é um povo alegre que sente no corpo as feridas
sociais e transforma isso em festa. E um povo que luta e que brinca, que trabalha e se diverte a0 mesmo tempo, chego a pensar que este povo se
banha no rio da ancestralidade Banto, pois compreende o0 espaco-tempo em uma dimensdo ciclica, continua, uma dimensdo mais profunda, que

poucos alcancam. O trecho do samba de exaltacdo’ da escola de samba Bole-Bole®, nos mostra um pouquinho desse povo:

7 Samba de exaltacdo “Orgulho da gente”. Composicio: Danilo Vetinho e musica de Vetinho (Herivelto Martins).

8 Associagdo Carnavalesca Bole-Bole foi fundada em 02 de fevereiro de 1984 por um grupo de amigos e universitarios. Iniciou sua histéria no carnaval de Belém do Para como
bloco carnavalesco, atualmente integra o Grupo Especial das escolas de samba colecionando titulos, inclusive é a atual camped do carnaval de 2023. Localizada na Passagem
Pedreirinha, no Guama.
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Pensa nama gente boal
Vive na Periferia
No Guamd eu sou feliz a toa.
Pole-Bole € alegrial

Féabio de Cassio € um guamaense apaixonado pelo seu bairro, vive e luta pelo seu territorio, buscando se transformar e transforma-lo. A

partir dessa relagdo, verifico na trajetoria do mestre-sala trés espacos de profundo pertencimento, afeto e construgdo: o bairro, a rua e a casa.

PALRRO

Toda territorializacdo parte de uma diferenciacdo que implica no conhecimento do nosso espaco em detrimento do outro. Esta
diferenciacédo é que permite os moradores do bairro do Guama ndo serem localizados erroneamente em outros espacos que nao Ihes pertencem. Se
localizar territorialmente, seus habitantes sabem da importancia de se localizar seu territorio e esta diferenciacdo que parte do espago habitado

carrega questdes como identidade e pertencimento, como nos fala Sodré (2019):
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A ideia de territério coloca de fato a questdo da identidade, por referir-se a demarcacdo de um espaco na
diferenca com outros. Conhecer a exclusividade ou a pertinéncia das a¢des relativas a um determinado grupo
implica também localiza-lo territorialmente. E o territério que, & maneira do Raum heideggeriano, traca
limites, especifica o lugar e cria caracteristicas que irdo dar corpo a acdo do sujeito. Uma coisa &, portanto,
0 espaco — sistema indiferenciavel de defini¢cGes de posicdes, em que qualquer corpo pode ocupar qualquer
lugar -, outra é o territério (p. 24).

Né&o é possivel desatrelar Fabio de Cassio do Guama, este territdrio é que lhe da corpo, como nos aponta Sodré, movimento e singulariza
este malandro no mundo. E neste territorio, neste chdo que o ponto da sua trajetdria artistica é firmado, concebendo uma energia aquilombada,
festeira, malandra e guerreira ao homem cujo sonho é transformar vidas. Dias Junior (2009, p. 38) ressalta que “0 ser humano, em seu processo de
vivéncia é dotado de diferentes dimensdes que guardam em si formas de pensar, de agir, de criar e de se representar na sociedade. Uma dessas
definigdes esta na “defini¢ao do lugar”. E no lugar que a vida se materializa através das agdes das pessoas que habitam a cidade, o bairro, a rua, a
comunidade”. O autor ainda nos revela que a construgdo da identidade coletiva, “genuinamente guamaense”, esta interligada ao processo de
formacéo socioespacial do bairro, de uma forca ativa, que Sodré (2019) atribui a territorializacdo, visto que 0s primeiros sujeitos a territorializar
este espaco abriram a floresta e matagais com os préprios bracos, tiraram do chdo o barro para erguer suas singelas moradias em um complexo e

ancestral sistema de criacdo de um novo lugar com sentido proprio de pertencimento.



Nascl no balrre do Guama, nao
me vejo fora do bairro do

Guama. A minha raiz, a minha

Vida € onde nasci, € onde me criel
e 16 wme criando ainda e
pretendo morrver agui mesmo
nesse bairro [.].

(trecho de entrevista)

Imagem 1 — Nascer e morrer no mesmo lugar. Foto-experimentacdo da
pesquisa. Rua Mario Adalberto, no Guama. !
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Através da fala de Fabio de Cassio sobre o desejo de “morrer” no Guama, no seu territorio, nos ascende um querer proprio da populacao
habitante da periferia colonizada, mostrando-nos a importancia deste territdrio e suas profundas dimensdes simbdlicas, dentre elas 0 amor por seu
lugar. Fazendo uma répida digressdo, lembro-me de minha avo dizendo isto, com muita intensidade, sobre o bairro do Jurunas. Minha avé foi uma
das primeiras moradoras da rua dos Caripunas e juntamente com meu av6 construiram a sua primeira casa de madeira sobre o igarapé que por ali
passava, com o aterramento da rua uma parte virou um canal e depdsito de lixo. O grande anseio de dona Bené era sair da lama e ver sua rua
asfaltada antes de morrer, 0 que ndo aconteceu. Este sonho ficou para nés, netos e netas.

Risco uma encruzilhada com a Dikenga, o cosmograma Kongo, para falarmos da profunda relacdo entre territorio e pertencimento que
potencializa o desejo de permanecer “até a morte” no lugar que concede sentido a vida, fundamento da filosofia africana. Logo, a pessoa

territorializada é concebida, nasce, amadurece e morre neste espaco ciclico, continuo, cuja morte é apenas uma passagem para um novo nascer.
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Eu nasci vo bairro do Guamd mesmo. € desde
quando meus pais se casaram, convivem até hoje.
Na Fassagem Wdrio Adalberto atrds do hospital
Barvos Barvetos. Sempre fui criado pelos meus
pAis. Hoje ndo estou convivendo na Mesma raa que
eu nasci, crescl, +ive minha juventude, minhia
criagdo, hoje em dia ja nao estou mais ld, estou em
outra rua que +também € no bairro do Guamd. Eu
PASSEl 1rinta € cinco anos da minha Vida Vivendo na
VUA onde MEUS PAIS SE CAsAram, fiZeram (Casa,

criaram eu e a minhia rma. (Trecho de entrevista).

Imagem 2 — Nascer e morrer no mesmo lugar. Foto-experimentacdo da
pesquisa. Rua Mario Adalberto, no Guama.
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“EuU Vejo meu bairvo como um bairro normal, en sei gue muitas pessods falam... Eu fico meio aborrecido com pessoas,
geralmente motorista de aplicativo quande eu pego:
-Tu mora onde?
- NO BATRRO PO GUAMA!
- Mas que parte? Moro na Wdrio Adalberto proximo a passagem Jambua.

- AN onde teve a chacina? Matam muita gente ld,

Eu ndo vejo desse jeito. Eu nascl e me criel dentro do bairvo. Tem? Tem! Tem morte, trifico, +em roubo, mas
tambeém tem muita gente do bem, tem muita gente que batalha, tem aniversitdrios, tem pessoas que batalham no seu
dia-dia, tem suas mini empresas, tem suas oficinas mecanicas, tem suas lojinhas, 1em pessods que Vivem da caltura
dentro da minha rua, certo? S6 na rua da minha casa, da casa da minha mae, +em eu como marcador, 1em am rapaz que
€ coresgrafo de quadrilha, +tem wm ex marcador gue heje em dia € pastor, certo? Entdo assim, o bairro do Guamd € Visto
Pra fora como uma bairro que € periférico, perigoso que gquando Vai pra ld € assaltado ou morto, e ndo vejo isse, en Vejo
nosso bairro como am bairro que pode ter sim ama grande porcentagem de pessoas do bem que podem gjudar dentro da

cultura, do profissionalismo de jovens. € assim que vejo meu bairro”. (Trecho de entrevista).
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Fabio de Cassio nos narra sobre uma questdo que ha anos se atrela ao Guama e é enfrentado pelo povo guamaense: o preconceito. “A
heterogeneidade do Guama produziu lugares e visdes de mundo diferentes. Uma primeira visdo esta relacionada a imagem do bairro violento,
identificado com o mundo do crime e com a presenga marcante de pessoas com baixa escolaridade; [...]” (Dias Junior, 2009, p. 60). O elevado
indice da criminalidade ndo assola somente 0 Guama, mas todos os bairros periféricos da cidade Belém e 0 “me rouba logo”, comumente escutado
por todos nds, periféricos, acaba por reduzir os bairros a este problema que nao nasce junto com as periferias, mas é plantado pelo descaso publico
e marginalizacdo com os cidadaos e seus territorios

Toda cidade moderna precisava de um lugar para enterrar seus mortos, e com Belém néo foi diferente. As primeiras necropoles da cidade
surgiram pelo anseio do progresso e também pela diminui¢do demografica ocasionada pelos surtos de febre amarela e variola que assombravam a
cidade na segunda metade do século XX. O bairro do Guama ficava distante do centro urbano neste periodo, como ja mencionado, 0 que na
concepcio “higienista” era o local “propicio” para abrigar necropoles. Guama passou a comportar em seu territrio o cemitério Santa Izabel®,

considerado patrimonio histérico da cidade de Belém.

Além do Cemitério Santa lzabel, inaugurado em 1878, outros dois cemitérios acompanharam o processo de
formagao do bairro, reforgando esse perfil de exclusdo, sdo eles: um “campo santo”, construido préximo ao
Asilo do Tucunduba e desativado em 1887; e o cemitério da Ordem Terceira de Sdo Francisco, inaugurado
em 1885, em frente ao Santa lzabel. No passado, a populagéo enobrecida local denominava esta area como
“amaldicoada”, tragando uma linha segregacionista entre o centro e a periferia (MAGNANI, 2013) da cidade
de Belém em expansdo (Rodrigues; Silveira, 2022, p. 71).

% Inaugurado oficialmente em 1879 como cemitério publico para atender a demanda da epidemia da variola (SILVA, 2005), comporta, aproximadamente, 45.000 timulos
(Rodrigues; Silveira, 2022).
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Aquele espago alagadico, lamacento, “longinquo”, lugar para abrigar necrépoles, também ja foi um espaco dos excluidos por comportar
em seu territorio 0 “Hospicio dos Ldzaros do Tucunduba”. O bairro do Guama passou a ser considerado “amaldigoado” por ser o lugar dos exilados,
dos “leprosos”, como eram taxados de forma generalizante sob o olhar cruel da sociedade. Pessoas que tinham suas identidades sucumbidas pela
dor que as atrofiava em seus corpos por abrigarem a “lepra”, doenca que, na época, trazia o carcere, a morte e o enterro do corpo Vvivo.

Quando o bairro comegou a ser ocupado pelos migrantes, estes foram se acomodando nos espacos proximos ao cemitério Santa Izabel e
neste espaco-lugar uma nova relagéo, para além do lugar dos “excluidos” e “amaldigoados”, passou a ser tecida, relacéo de pertencimento e firmacao
deste territério. Os primeiros familiares de Fabio de Cassio, por exemplo, se acomodaram bem pertinho do cemitério e vivem la até hoje. Fabio,
assim como muitos garotos do Guama, riscou em sua existéncia modos inventivos de se relacionar com seu territorio, modos estes que ndo estao
etiquetados nos padrbes de comportamentos e usos dos espacos publicos. Em sintese, 0 povo guamaense desenvolveu outras formas de se relacionar

com seu territdrio, inclusive com o cemitério, como podemos ver:

“Em termos de brincadeivas, diversdo, en sempre gostel Janto com meus Vizinhos, amigos gue tinha na rad, a
gente ia maito no Forto da Falha pra tomar banhio, pular da ponte, adorava brincar dentro do cemitério Santa Izavel
de guerra de manga, pira-peqga, jogar bola na rua, isso ar fol uma dAs coisas que eu mals fiz, empinar pipa, certo? €ra
€ssa minha Vidia na rua quando crianga, ol [sso o que eu mais fiz. Viamos supor, era de tarde, final da tarde aqui em
Belém chove 1rés horas, quatro Woras, guando ja +ava se formando a chuva e 1ava ainda ld na Almirante Barroso en ja
saia correndo pro Forto da Falhia pra ir tomar banhio na mare, certo? Entdo, época de mango no cemitério Santa Izavel
A gente ia pra brincar dentre do cemiterio, com perigo do guarda pegar a gente pra prender, pra empinar papagaio em

cima do muro do cemitério” (Favio de Cdssio, 2023 -Trecho de entrevista).



24

Para estas criangas, este espaco era muito mais que “lugar dos mortos”, era lugar de aventuras, quebras de regras, de alimento, brincadeiras.
Nesse espaco aprendiam a lidar com a morte sem o medo cristdo pregado em nossos corpos. Exus-mirins em cima dos mausoléus arquiteténicos
da morte. Pulando por cima da cruz, comendo a manga nutrida pelo chdo deste lugar e fazendo dela municdo, conversando com a santidade cristd,
rindo com os Exus na calunga pequena’®, subvertendo a ordem pisando na elite enterrada e fugindo dos guardas, cena comum de se ver dos

moleques pretos da periferia colonizada.

No Guama “a rua” ¢ um espago-lugar que esté intimamente ligado ao sentido de pertencimento, como j& vimos anteriormente na fala de
Féabio de Cassio, 0 que a torna uma forca motriz que instaura existéncias no mundo. A rua pare seus filhos, seus moradores, que se conectam e
reconhecem naquele espacgo-lugar, cujo corddo umbilical ndo se rompe pela dimensdo espaco-fisica, um exemplo disto pode ser identificado na
fala de Fabio de Céassio que ja ndo mora mais na rua que seus pais o0 criaram, mas que continua se referindo a este espaco como “minha rua”, “ld
na rua de casa”. O sentido de pertencimento esta imerso nas dimensées profundas tecidas pelo afeto, pelas dindmicas sociais, sistemas interpessoais

de trocas e irmandade que criam determinadas comunidades, especialmente as marginalizadas.

10 Calunga pequena: cemitério fisico.



Guama comporta um emaranhado de ruas e ruelas que se
cortam, se atravessam e que continuam surgindo pelas estreitas
passagens dos seus becos e vielas. Ruas de intensos fluxos que
parecem ndo descansar, ainda é possivel ver pessoas sentadas a
porta de casa, em suas calcadas, conversando, crian¢as jogando
travinha, correndo e vivendo a rua. A rua é um lugar de aprendizado
e formagdo dos moradores das periferias de Belém e so eles sabem
das regras. “Enfim, ha um repertoério de agdes que ndo estdo
necessariamente associadas a légica do trabalho, mas as estratégias
de sobrevivéncia no espaco através de ressignificacdes da vida,

sendo uma delas a pratica de lazer” (Dias Junior, 2009, p. 60).

Winha convivéncia dentro da rua foi um grande
Aprendizado Porgue 4 ruda da minia casa sempre
teve datas comemorativas, Pia das Criangas,
Dia dos Fais, Dia das WMdes, Natal, Ano, os
Vizinhios sempre se organizaram pra  fazer
festa, fechavam a rua pra fazer as brincadeiras
de Sdvo Jodo, certo? €ssa era minhia convivéncia
dentro da minha rua, ndo sé da minhia rua porgue

Imagem 3 — Rua: espaco-lugar de ficar. Foto-experimentacdo da pesquisa.
Rua Mario Adalberto, no Guama.
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As  oUtras ruaas tamvém, como a minha,
passagem Jambu, Guerra Passos, Carapard
também +tem suas brincadeiras. € assim fol
minhia Vida dentro da rua no méeio da cultura

(trecho de entrevista)

Em uma breve passagem pelas ruas do bairro pude ser afetada por diversas dindmicas sociais, homens sentados a mesa de botecos bebendo
cerveja, mulheres conversando a porta de casa, vendedores de frutas circulando com carros de madeira pelas ruas, carro de som anunciando festa
e fazendo propagandas comerciais, pessoas com compras penduradas nas bicicletas, amontoado de gente em torno de roupas do brech6 armado na
calgada, gente conversando, comendo, rindo, trabalhando, atravessando as ruas entre o trafego de bicicletas, motos, carros, 6nibus em um fluxo
cadtico e espetacular. Ao contrario da concepcdo modernista que o Rio de Janeiro apresentava no final do século XIX e inicio do XX, em que as
ruas do centro ndo eram lugar para “vadiagem”, cujo combate as praticas de pertencimento as ruas dos homens pretos e desempregados era
imperativo.

Também observamos no centro comercial de Belém, nesse mesmo periodo, a I6gica do trabalho como forca motriz da ascensdo moderna,
onde a camada popular ndo vivia a rua fora da légica do tempo cronolégico do trabalho, ainda hoje podemos ver no centro, na Pragca Dom Pedro
I'* as cadeiras de engraxates enfileiradas, hoje ja com pouquissimo uso, porém refletem a hierarquia do sistema que lustrava o sapato do rico,
enquanto o pobre continuava com o pé na lama nas periferias. O sapato lustrado do “senhor” refletia o rosto da desigualdade social, enquanto o

rico caminhava pelas ruas pisava sobre o proletariado, enfatizando o seu lugar no trabalho servil. O malandro mestre-sala subverteu esta ordem,

11 |ocalizada no bairro da Cidade Velha, situada entre a Praca do Reldgio e os palacios Anténio Lemos e Lauro Sodré.
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ergueu o corpo, levantou a cabeca sem desviar o olhar, mestre-sala quando risca olha nos olhos, hoje ele é quem cal¢a sapato de couro bicolor e
sola lisa, mas ele ndo pisa em ninguém, ele faz danca e risca sua presenca. Para o mestre-sala a rua nao € lugar para servir, mas para existir enquanto
artista que dela é parido e criado. As encruzilhadas parem gente rueira, o Povo da Rua (Gongalves, 2022).

Observamos a relagéo e importancia da rua na formacéo de Fabio de Cassio, em amplo sentido, ndo é a toa que 0 mesmo € cavalo de Jorge
Malandro, uma entidade malandra ligada ao Povo da Rua. “O arquétipo do Seu Zé é percebido em outros malandros, com nomes variados, como
Jorge Malandro, normalmente nomes populares e duplos” (Sa Junior, 2004, p. 18), o termo “Z¢” é como uma forma genérica de nomeacgao de
praticamente quase todos os malandros, que em vida foram pessoas famosas e com importantes atuagdes. A partir de seu Zé Pelintra outros Zés se
associam a ele, inclusive muitos malandros sdo confundidos com seu Zé Pelintra tamanha semelhanca. Os malandros geralmente sdo associados a
Exu, “estas ‘entidades’ quando manifestadas nos corpos de seus médiuns, possuem as caracteristicas tipicas do malandro brasileiro, aqueles que
viveram em inicio do século XX, nos bairros pobres e nas favelas. Sdo considerados, no imaginario umbandista, como gigolds, amantes da noite,
das mulheres, da bebida, dos vicios, dos jogos, do samba e também das brigas” (Barros, 2013, p. 9).

A memoria profana é o que Pimentel (2010) denomina como geradora das caracteristicas da categoria espiritual na Umbanda do Povo das
Ruas. Ampliando essa memoria para além do profano e do sagrado afro-religioso, mas alcancando outras memorias e vivéncias que nao
necessariamente estéo interligadas ao sagrado afro-religioso, mas que existem dentro do coletivo “povo” das periferias urbanas, com a insercao das
diversas praticas rueiras, como festas, procissdes, brincadeiras, jogos, sistemas de trocas, coletividade, préaticas artisticas, culturais, dentre outras,
passo a considerar que o Povo da Rua sdo pessoas-entidades que ndo tém medo da rua, até porque nunca foram ensinadas a temé-la, mas a ocupa-
la como extensdes de suas casas e de seus corpos.

Nas ruas do Guama a concepcao de vadiagem ndo se aplica, é na rua que muita coisa acontece em diversas instancias, especialmente ao
que concerne a efervescente dimensdo cultural do bairro. De acordo com Dias Junior (2009), a rua Pedreirinha é famosa por ser o grande
termémetro cultural do bairro e abrigar muitas praticas culturais e religiosas. E uma rua estreita e pequena, com aproximadamente 400 metros, por
sinal fica bem proxima a rua da casa de Fabio. As memdrias dos antigos moradores narram que a Pedreirinha ja foi um centro de atividades

culturais com sedes de festas e centros religiosos, ja comportou a antiga escola de samba Madureira, teve bois-bumbas e 0s quintais abrigavam
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festas e serviam de campo de futebol. Atualmente, “nela encontram-se a sede da escola de samba Bole-bole, o Bloco Associa¢do Cultural e
Carnavalesca Mexe-Mexe, 0 bloco de sujo Galetolandia, o boi bumba Malhadinho, o Terreiro de Mina Dois Irmaos [...]” (Dias Junior, 2009, p.
47). E importante mencionar que o Terreiro de Mina Dois Irm&os foi tombado pelo Departamento de Patrimdnio Histdrico Artistico e Cultural do

Estado do Para em 2010, atualmente com 132 anos de atuacéo, considerado o terreiro afro-religioso mais antigo do Para.

Eu, quando crianga, minha mae sempre se meten, minha mae e meu pai sempre gostaram do Sdo Jodo. A minha mae ja
foi dona, diretora de uma quadrilia junina gue hoje em dia ndo 14 exercendo mais dentro dos terveiros do Belém que €
Atragdo Junina, certo? Eu comecei a dangar guadrilna com doze anos junto com a minha [rmd que +inha onzée, quadrilha
adutta. Um ano a quadrilna tava ensaiando na raa, e antigamente nio existia isso das quadrilnas juninas ensaiarem em
colégio, lugares fechados, antigamente as quadrilnas janinas gque existe no bairro ensaiavam na rua e a quadrina que a
minha mae fazia parte, a Atragao, ela ensaiava na passagem Jambu, € eu com doze anos en pedi pra minhia mae, no meio
do ensadio, gue eu queria dangar quadriha. Al ela disse: TAl Tu dd conta? Eu disse sim. Al com doze anos comecel a dangar
na Atragio € depois dos meus doze anos eu dancei até os meus dezoito, dezenoVe anos, foi que eun sai da Atragio, VIrel

marcador de quadrilha. (Fabio de Cdssio — Trecho de entrevista).



Imagem 4 — A espetacularidade do marcador junino em Belém do Para. Foto: Arianne Pimentel. Concurso de Quadrilha Junina
do Estado do Pard — CENTUR, 2023.
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O marcador na espetacularidade junina paraense € o grande responsavel por apresentar a quadrilha aos jurados e publico e organiza-la no
espaco de apresentacdo. Os marcadores apresentam a tematica da quadrilha e durante a apresentacdo vao narrando 0s movimentos e 0s desenhos
coreograficos executados. Uma das suas principais funcdes é ser o mediador entre a quadrilha e os que a assistem. Fazendo um mergulho histérico

podemos identificar semelhangas com os menestreis franceses, que também eram mediadores, como podemos ver:

Neste sentido mais amplamente histérico, os marcadores eram menestréis e jograis que acompanhavam 0s
trovadores. Devido ao grande talento, com o passar do tempo, tornavam-se professores e coredgrafos do
palacio francés, utilizavam sua sabedoria sobre a utilizacdo do corpo como forma de demonstrar equilibrio,
fineza e toda a vaidade da alta burguesia, pois era crucial mostrar o dominio das dancas palacianas em
grandes eventos da aristocracia francesa. O marcador fazia este papel de mediador na sociedade, era através
da sua viséo do corpo que o ritmo da danca era colocado em voga, a fim de cumprir com suas obrigagdes em
tornar a danca mais aprimorada e assim conduzir os participantes as principais festas da sociedade.
(Rodrigues, 2021, p. 28).

Assim como alguns pesquisadores apontam a “origem”? da danca do mestre-sala nascente da imitacdo jocosa da corporeidade dos
senhores associada a capoeira, neste mesmo caminho podemaos identificar algumas préaticas do marcador francés incorporadas pelo marcador junino,
como locomogao em meio a apresentacao, reveréncias, parecendo reger uma grande orquestra. Devido ao regionalismo brasileiro algumas palavras
francesas ganharam pronuncias proprias, como balancé, anarrié, anavan, por exemplo, sendo, além do corpo, a narrativa oral importantissima na

composicao cénica do marcador junino.

12 Como ja mencionado, nesta pesquisa-encruzilhada ndo pretendo apontar origens e nem trabalhar com categorizag@es e sistematizagdes, mas cumpro o objetivo de ampliar o
olhar sobre diversas possibilidades encontradas em torno do fenémeno investigado.
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A construcdo cénica de cada marcador ressalta a individuacdo deste artista, assim como 0s mestres-salas comungam de partituras de
movimentos comuns nas suas dangas, mas mesmo diante da execugio do “feijio com o arroz” *imprimem suas assinaturas, destacando-os no meio
do samba, assim acontece com os marcadores juninos. Na funcdo de jurada, desempenhada por varios anos em Belém e em concursos nos interiores
do Estado, pude olhar mais de perto a dramaturgia desenvolvida por cada marcador, como a vocalizagédo com varia¢fes de timbres, com sotaques
e variacOes proprias dos personagens interpretados, jeito de andar, olhar, cumprimentar, alguns executam pequenas partituras coreograficas
juntamente com os brincantes, outros ndo abrem mao do personagem durante 0s vintes minutos de apresentacdo, segurando a cena do inicio ao
fim, outros preferem brincar e interagir com o publico, contudo, o que se observa é que toda experiéncia de vida de cada marcador o singulariza na
cena junina, langando mao de sua corporeidade e artificios que busca para se destacar neste meio.

Por falar em destaque, Fabio de Cassio é um marcador com muito prestigio na cidade, iniciou sua trajetoria na quadrilha Atracdo Junina,
como vimos no trecho da sua fala anteriormente, e desde entdo ja passou pelas quadrilhas Hiper na Rog¢a, Pai D"égua no Arraia, Flor do Candorina,
Roceiros da Bard@o e no S&o Jodo/2023 esteve a frente da Reino de Sdo Jodo, quadrilha que ja vem marcando hé trés anos consecutivos. Ao longo
da sua trajetoria junina, Fabio de Céssio j& passou por algumas provacgdes, inclusive pude acompanhar uma delas como jurada do concurso de
quadrilhas juninas da Fundacdo Cultural do Municipio de Belém (FUMBEL), onde Féabio ndo foi bem na primeira fase, refletindo negativamente
nas suas notas. Lembro-me do burburinho que se espraiou na comunidade quadrilheira, pois ninguém esperava uma apresentacao agquém, ja que €
um dos mais reconhecidos no meio, sempre esperam gue ele se apresente e conduza a quadrilha com maestria. Fabio, decepcionado e irritado com
as criticas, escreveu em suas redes sociais um desabafo e ao mesmo tempo uma promessa de superacdo na segunda fase do concurso. Ele prometeu
e cumpriul!

O Fabio marcador de quadrilha e 0 mestre-sala se distanciam no espaco-tempo das praticas artisticas, mas se aproximam em muitos pontos.
Marcador e Mestre-sala sdo mediadores, mestres de ceriménias. Dentro das fun¢bes desempenhadas esté o jogo e jogar Fabio de Cassio sabe fazer

com destreza, nas suas atuacdes artisticas podemos verificar a facilidade com que ele imprime as regras do jogo, tanto pela narrativa oral quanto

13 Termo utilizado pelos praticantes para denominar a estrutura basica de movimentos que constituem o bailado do casal de mestre-sala e porta-bandeira.
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pelos movimentos da danca. O artista marcador de quadrilha junina e o mestre-sala do carnaval de escola de samba € uno, tais praticas estao
fundidas em todas as suas atuacfes, uma nutre a outra, profundamente incorporadas a corporeidade deste artista.

Féabio € um adulto que ainda se vé na rua e a reconhece como seu espago-lugar, contudo, a rua lhe devolve uma responsabilidade com as
criancas rueiras do seu bairro, em uma conversa me relatou que se sente na responsabilidade de “tirar” as criangas da rua a partir da criagdo de um
projeto, especialmente por estar estudando Educagdo Fisica, por se olhar e ver que conseguiu “chegar 14”7, diferente de alguns amigos que

vivenciaram a rua juntos, mas tomaram rumos diferentes, alguns tragicos.

“Da minha turma eu era, Vamos supor, o IMAis novo € era o mais castigado em termos de pegar dos mais Velios uns cascudos, petelecos,
ficava puto, mas tirando [sso +ive muitos amigos que hoje em dia poderia 14 jogando bola em +ime profissional, sendo grandes cozinhieires,
certo? € eles, hoje em dia, muitos foram assassinados ou nao podem pisar na rua onde cresceram por motiVo de pessoas que querem matar
eles por terem feito coisas erradas, certo? € eu fico pensando se eles tivessem +ido a criagdo, wm pouco da criagdo que eu 1ive, tivessem
conhecido as pessoas que eu conheci durante a minha adolescéncia eu acho que esses meus amigos teriam tido uma outra ideia de Vida e eles
procuraram o modo mais fAcil de consequir as coisas e acabaram ndo crescendo na Vida como eles deveriam crescer na profissdo que éles

tinham” (Fabio de Cdssio - trecho de entrevista).

Observamos que a vivéncia da rua como espaco-lugar também se equilibra em uma corda bamba que empurra os rueiros para 0 mundo da
marginalidade. A maior preocupacao deste malandro guamaense € que as criancas ndo sejam corrompidas pelo tréafico, drogas e criminalidade que
assolam o Guama. Assim como os festejos da sua rua, a quadrilha junina, a capoeira e o carnaval mudaram o destino de uma crianca preta, pobre,
periferica, Fabio almeja 0 “caminho que ndo seja errado” para a garotada da sua rua, “(...] pra eles sequirem am caminhio que aé wm futuro pra
eles, abranger um future, tipo ter wma verba pra comprar am sapato que eles querem, nio pra 14 mexendo nas coisas dos outros, € assim

que eu me vejo hoje em dia como adulto na minha rua” (Trecho de entrevista — Favio de CAssiv).
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CASA

Quando Fabio de Céssio destaca a importancia da sua criacdo que lhe direcionou ao adulto que é hoje, adentramos um espaco-lugar
sagrado que tem como zeladora sua mée, a grande matriarca da familia, dona Nazaré do Socorro Jardim Silva da Fonseca, mulher preta, umbandista,
mée de santo, a responsavel por apresentar as praticas artisticas da rua para seu filho, também fora a responsavel por encaminha-lo na imerséo
espiritual da religiosidade afro-indigena.

Dona Nazaré relatou-me em uma conversa informal, enquanto aguardava Fabio se arrumar para realizarmos as fotos-experimentacédo deste
samboré, que para que o filho fosse artista ela tinha que garantir que ele estudasse e ndo ficasse em recuperacao na escola, foi uma condig¢ao imposta
pelo pai de Fabio, logo, ela se desdobrava cuidando dos afazeres da casa-terreiro e da educacdo do filho. A partir desta narrativa podemos identificar
a linha ténue que os jovens periféricos, especialmente os homens, enfrentam ao ingressarem nas praticas populares, artisticas. E quase que
coexistente ser artista e ser vagabundo na concep¢éo do povo que sempre viveu para o trabalho, que sempre buscou sobreviver, a ideia de ser artista
e destinar tempo para isto sempre foi um dilema vivido pela maioria dos homens artistas da danca, especialmente do carnaval de escola de samba,
diante disto o desdobramento para arcarem com o estudo e trabalho implica em um desdobramento intenso para ndo serem apontados e cobrados
pela prépria familia e pela comunidade em que vivem.

A primeira casa de Fabio foi o ventre de sua mae, do corpo feminino-maternal que o acasulou e nutriu, do ventre de sua mae preta foi
parido para ser um malandro, malandro-artista-capoeirista-mestre-sala, malandro umbandista-professor, malandro-pai-filho, sem ddvidas € um
malandro com existéncia singular. Apo6s o nascimento foi acolhido, nutrido e ensinado na casa que ja fora de seus avos, herdada por sua mae que
0 criou e educou neste espago-lugar, juntamente com sua irma. A casa-corpo é o primeiro lugar-espaco do ser humano no mundo, assim como a

casa-terreiro de Fabio é um espaco que cabe o0 mundo inteiro.
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Sodré (2019) ressalta que hoje em dia os ocidentais reconhecem a territorialidade do corpo, mas que este conhecimento sempre existiu
sob a perspectiva africana, especialmente para os bantos do sudoeste africano, sendo a tomada de um espa¢o também uma tomada pessoal, onde o
primeiro ritual iniciatico € o ensinamento ao jovem a tratar seu corpo como um mundo, em menor escala, e a partir do desenvolvimento deste
processo a casa passa a constituir o macrocosmo do corpo. Assim também a compreende Bachelard, “pois a casa ¢ nosso canto do mundo. Ela é,
como se diz freqiientemente, nosso primeiro universo. E um verdadeiro cosmos. Um cosmos em toda a acepgdo do termo” (1993, p. 200)

Tomando o corpo e a casa como mundos particulares, adentremos, com permissao, ao cosmo de Fabio de Cassio assentado em chéo
guamaense cuja horizontalidade se estende a rua, rompendo as fronteiras do dentro e fora, da casa e rua, do lugar de rezar e do lugar de festejar.
Nesse territdrio habitado mergulhamos em um mundo de imagens que a casa nos oferece (Bachelard, 1993), imagens visiveis dispostas no conga

¢ invisiveis que ali “baixam” e que nossa imaginacao passa a criar e dar corpo.



NO UTERO DA CASA-TERREIRO

Xangb se firma va casa de chdo de pedra

Ripas e pregos
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Alouidares e quartinhas vo cantinho do axé

Seu Z¢é Pelintra em imagem bem na esquiva da casaf

Seun 2€ ewm carne

Bucarvado em malandro due risca o thdo saarado

Na parede, a crue caluwgada em Cristo

Talhada pelas maos cristis
Cultuado na casa-terreiro de umbanda

P

O salvador!
A wmulher preta da periferia na javela abre sua casa
COrpo 32

Beija seu fillho ao colo, como Maria
A Santissimal
Dewntro de si cabewm muitos
Deutro de sua casa cave um terreiro
Cabe o mundo

<, D



macrocosmo do mundo - Fabio com sua mée, Dona Nazaré. Foto-experimentacdo da pesquisa.

Imagem 5 — Na casa-terreiro -
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Owde comewm trés, guatro, cinco, pode
comer mals nm
A sala gque recebe as visitas
Também recebe as entidades em dias
de gjira
Um caboclo vum canto
Um malandro encostado wa parede
Uma pomba gira cigana a gargalhar
na porta
CASA-TERRETRO
Ownde oS moradores sdo as entidades
E as visitas os encarnados!
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Dentro de sua casa Fabio sempre contou com o acalanto de sua mée. Nela foi criado e educado dentro dos principios afro-indigenas, pois
herda a ancestralidade religiosa desde seus avds, mantida pulsante na familia por sua mée. Dona Nazaré, ao lado de seu pai de santo, resolveu
fundar o terreiro na sua casa apds o fechamento do terreiro que fazia parte e por passar por algumas dificuldades na vida no campo espiritual. Seu
terreiro tem como dono da casa o Caboclo Tourinho Brabo que, segundo Dona Nazaré, é da Amazénia, amazonense. Ela € quem o recebe. J& sua
filha, recebe a Jureminha, fez questdo de ressaltar que ndo é a Jurema velha, mas a nova, adolescente, ja Fabio recebe o Marinheiro Fernando e
Jorge Malandro. Ainda nos contou sobre a presenca da Dona Tereza Légua, Dona Mariana e Dona Herondina recebidas por outros filhos da casa.
O pai de santo que cuida de Dona Nazaré e que também atua na sua casa-terreiro, como ela mesma fala, “carrega” seu Z¢ Pelintra.

Podemos verificar pelas entidades e caboclos que “baixam” no terreiro de Dona Nazaré que 0 mesmo ndo possui uma matriz, uma linha
apenas de trabalho, assentando-se no Tambor de Mina Nagd** e Umbanda, evidenciando a auséncia de fronteiras nas religides afro-indigenas-

brasileiras, onde cada casa-terreiro se firma de modo mundo singular na atuacao de seus trabalhos. E importante saber:

No Tambor de Mina sdo cultuados voduns e orixas (africanos), gentis (nobres associados a orixas ou
entidades africanas com nomes brasileiros) e caboclos (entidades surgidas nos terreiros brasileiros). Essas
entidades sdo organizadas em nacdes e em familias, e possuem diferencas de idade bem marcadas. Mas,
embora as mais velhas sejam mais prestigiadas, as mais novas (as vezes criangas) podem ser também “donas
da cabega” e podem ser recebidas em todos os toques, como: os gémeos Tossa e Tossé e a princesa Sepazim,

14 De acordo com Ferretti, “o Tambor de Mina surgiu na capital do Maranhdo, se expandiu pelo Para, Amazonas, outros Estados do Norte e para as capitais que receberam
grande ndmero de migrantes do Norte, como Rio de Janeiro e Sdo Paulo. Embora hegemdnico no Maranhdo, o Tambor de Mina - Jeje, Nagd, Cambinda, foi sincretizado no
passado com manifestacao religiosa de origem indigena denominada Cura/Pajelanca e com uma tradicéo religiosa afro-brasileira, surgida em Codé (MA), denominada Mata ou
Tereco” (1997, p. 3). Ainda segundo o autor, nos anos sessenta a Mina passou a ser influenciada pela Umbanda.
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da familia real do Dahomé (recebidos na Casa das Minas-Jeje); e Menino Da Lera (da familia
do Rei da Turquia) (Ferretti, 1997, p. 3).

Dona Nazare faz questdo de enfatizar que seu terreiro é familiar, sendo sua
ancestralidade herdada desde crianca de seus pais e avo que tinha um terreiro, assim
passando para seus filhos. “4 casa da minha mae s6 era nés, s familia que
participava, ai ela tinha a festa de Cosme e Damido, ela fazia aqui, ela fechava a rua,
era um dia todinho, comecava cinco horas da manha e s6 terminava nove, dez horas
da noite, ai também pra nao morrer a gente continuou” (Trecho de entrevista — Dona

Nazaré).

Fabio de Cassio, ao se reportar a sua religido, nos conta:

Eu sempre convivi na minha casa na religido da Mina Nagd. Desde o tempo da
minha avo por parte de mae, do meu avb por parte de pai, ele também era, mas a
parte da minha mée sempre foi da umbanda. A minha avé fazia todo ano as
festividades de Dona Mariana, o meu avd pegava o seu Pena Verde, seu Tupinamba,
eu tenho um tio que mora em Sao Paulo, que é metre de restaurante, ele recebe seu
Tupinamba. Entéo assim, eu cresci dentro do culto afro, e ndo s6 no culto afro, eu
cresci também dentro da igreja catolica, sou muito devoto de Nossa Senhora de
Nazaré. Na minha casa todo ano no Cirio meus pais, desde que eu nasci até agora,
n6s vamos no Cirio. Hoje em dia a minha irma nao esta indo, mas pretende voltar a
ir na corda e eu vou ajudando ela na corda de Nossa Senhora. Entdo assim, dentro
da minha casa sempre tivemos essas ideias de religido. Entdo, eu nasci e convivo
diretamente dentro da religido catdlica e afrodescendente (Trecho de entrevista —
Fabio de Cassio).

Imagem 6 — A padroeira riscada no territério do corpo. Foto: Arianne Pimentel.
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A imersdo de Fabio de Cassio na religiosidade da Mina Nagd e Umbanda nao foi tao facil para o mesmo, quando os “chamados” iniciaram
ficou muito resistente, sua méae que o aconselhava a aceitar sua ancestralidade religiosa, pois estava perdendo muitas chances de crescimento
pessoal. Hoje em dia seu olhar e compreensdo em torno da sua religiosidade sao diferentes, a partir do que ele mesmo diz que “se jogou de cabega”,
pode constatar que as “coisas” que ele considerava nao existirem, existem. Fabio se coloca como uma pessoa em construcdo dentro da sua
religiosidade, conhecendo aos poucos, mas ja considera ter melhorado de vida desde sua aceitacdo, mostrando-se o tempo todo grato aos seus
orixas e seus santos. O mesmo conta: “Eu recebo seu Jorge Malandro e o Marinheiro Fernando® ”.

Enguanto aguardava Fabio terminar de se arrumar pude fazer o registro abaixo, ao olhar para o conga fui arrebatada pela espetacularidade
de sua simplicidade que ao mesmo tempo me bateu ao peito com a forca de Cristo de bragos abertos, sempre disposto a nos abracar, a acolher as
Umbandas. Entre sereias, conchas, caboclos, santos e santas do catolicismo, Sdo Jorge, boiadeiros, marinheiros, quartinhas e alguidares, o azul
serve de fundo para esta parede encantada. Ao lado das imagens, Fabio mais parece uma entidade encarnada, um malandro pelintra em seu singular
ritual de vestir-se do que j& é cotidianamente. Nessa imagem vi Zé, e pude senti-lo ancestralmente, bem ali, no corredor da casa-terreiro. Neste

instante, a maior das encruzilhadas desta pesquisa se abriu: a Ancestralidade Artistica.

15 Ligados ao povo da agua e atuando dentro da vibracéo de lemanja, dentro da Umbanda, os Marinheiros foram homens e mulheres que em sua tltima vida encarnada tiveram
grande relagdo com o mar. Através da navegacao desbravaram o mar e descobriram lugares, passando por calmarias e tormentas. Os Marinheiros sao alegres e trazem essa
energia para o terreiro. Suas corporeidades sao fluidas, balanceantes, como se estivessem dentro de barcos, movimentos estes que ajudam na liberagao das suas ondas energéticas.
Possuem fundamental importancia dentro dos trabalhos da Umbanda, pois s&o detentores de grandes energias e assim realizam limpezas no terreiro, levando consigo a energia
pesada do ambiente (Penteado, 2017).
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Ao firmar o pé na ancestralidade é importantissimo retornar a casa ancestral da comunidade preta, afro-religiosa e sambista deste pais: a
casa de Tia Ciata. Simbolo de resisténcia e pertencimento, era como Utero (Sodré, 2019), lugar de gestacdo, fértil, nascedouro de sambas. Uma
casa que resistiu as reformas urbanas da cidade, permanecendo no centro, na comunidade da Praca Onze, tias baianas da Cidade Nova, como Tia
Ciata, Tia Veridiana, Tia Amélia do Aragao, Tia Presciliana, conhecidas como “gente de lei” no final do século XIX e inicio do XX exerceram
grande liderancga na propagacao e resisténcia do samba nesta época por realizarem em suas casas festas na Pedra do Sal, Gamboa. Como podemos

Ver:

Tal referéncia faz-se necessaria porque o funcionamento da casa (na Praca Onze) de Hilaria Batista de
Almeida, a tia Ciata, “babalaé-mirim” (como ¢ designada em registros biograficos) conhecida, simboliza a
estratégia de resisténcia pelo jogo a marginalizagdo imposta ao negro em seguida a Aboli¢do. A habitacdo —
segundo depoimentos de seus velhos frequentadores — tinha seis comodos, um corredor e um terreiro
(quintal). Na sala de visita, realizavam-se bailes (polcas, lundus, etc); na parte dos fundos, partido alto ou
samba-raiado; no terreiro, batuque (batucada festiva ou, entdo, o culto) metropolitanos (Sodré, 2019, p. 138).

A casa-terreiro de Dona Nazaré do Socorro, mé&e de Fabio, nos remonta a ancestralidade feminina das baianas que resistiram ao “bota
abaix0™'® e fizeram de suas casas forgas motrizes de resisténcias e pertencimento, agregando gente, promovendo circularidade cultural e,
especialmente, sagrada. Casas de axé. Subvertendo a ordem da casa de Tia Ciata, cujo xiré acontecia nos fundos, na casa-terreiro de Dona Nazaré
do Socorro o batuque acontece na frente, mas esta subversdo detém da forga ancestral destas “tias”, grandes zeladoras, que através da luta e de

jogos sociais tecidos abriram os caminhos para que as mées de hoje ja ndo precisem mais se esconder nos fundos.

16 Expressdo utilizada para designar as reformas urbanas no Rio de Janeiro, coordenadas por Pereira Passos, sob a dtica higienista da cidade. Esta reforma demoliu grande parte
das habitacGes coletivas da populacdo negra, empobrecida, que residia nos corticos.
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O espaco da casa, lugar de organizacdo, saberes, acdes simbdlicas, € tdo importante na concepcao africana que se confunde com o mundo,
tendo 0 movimento muito parecido com o movimento ritmico do Cosmos, sendo 0 homem a representacdo do mundo e o mundo do homem a partir
dos principios do ventre fecundo humano do masculino e feminino. Territério que se conecta intimamente com as pessoas e com 0 Cosmos,
tramando conexdes indissociaveis entre ambos, 0 que demarca a relacdo diferenciada do homem negro frente aos espacos de maneira qualitativa,
ou seja, podem ser reconstruidos e até morrer para serem novamente habitados, a casa € como uma pessoa (Sodré, 2019).

Os territdrios firmados na vida de Fabio de Cassio, que inclusive podem ampliar diante sua circularidade e novas movimentagoes espaciais,
sdo de extrema importancia para a construcdo e manutencdo da sua malandragem, da sua poética. Territdrios riscados pela implicacéo e inscri¢éo
deste malandro nos espacos que lhes concebem acesso aos mais diversos conhecimentos, o que segundo Sodré (2019) € o traco caracteristico do

homem africano, toda ocupacédo espacial acarreta conhecimento.

2.2 DE PLLANTRAS A PELINTRAS: MALANTDRAGEM, RESISTENCIA E PERTENCIMENTO

O cenério das cidades brasileiras, com a abolicdo da escravatura, passou a ser riscado por homens livres que com a “liberdade” em seus
pés — os “Zés”, os “pelintras” — tornaram-se donos dos seus proprios destinos. Uns optaram por aderir ao trabalho assalariado nas fazendas, que
nada mais era que a crueldade do sistema escravocrata disfarcado em garantias dos direitos trabalhistas, enganando homens, em sua maioria, pretos
e sem um pedaco de ch&@o para morar. Alguns passaram a se dedicar aos trabalhos manuais para sobreviver, que ndo detinham prestigio social,
outros preferiram gozar de suas liberdades, vivendo de “bicos”, escolhendo o dia e a hora para garantir seu trocado, rebelando-se contra o sistema

de poder que pregava o trabalho assalariado como honroso e digno, como nota-se:
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A temética da malandragem tem despertado curiosidade investigativa ao longo dos tempos em diversas areas
do conhecimento, autores como Da Matta, Candido, Mattos e Salvador descrevem o malandro como
personagem avesso ao trabalho e pernicioso ao poder construido da época, sobretudo no final do século XI1X
e comeco do século XX. Segundo os autores citados, o malandro representava uma ameaca a ordem formal
instaurada, sendo combatido ideologicamente e criminalmente. Na era Vargas, durante o periodo do Estado
Novo, o Departamento de Imprensa e Propaganda (DIP), criado no ano de 1939, promovia a censura nas
producdes artisticas e culturais, sobretudo aquelas que retratavam o imaginario da malandragem, obrigando
um deslocamento para a regeneracdo e exaltacdo ao trabalhador, colocando em xeque o0 6cio e 0s demais

valores ligados a este estilo de vida ndo “produtivo” e resistente ao esfor¢o de enquadramento social vigente
(Columd, 2020, p. 24).

A sociedade se V€ polarizada entre dois grupos: dos trabalhadores e dos vagabundos. Estes marginalizados de todas as formas e submetidos
a severas pressoes. Contudo, os “vagabundos” sempre foram os insubmissos a nova escraviddo mascarada em trabalho assalariado. O nomadismo
e as incertezas de alimento, abrigo, ndo correspondem a uma filosofia de um modo de vida, mas uma rebeldia e luta contra as formas de poder que
insistiam em manté-los cativos. O ideal do trabalhador como superior no contexto social, acabou por criar o imaginario do ocioso/vagabundo a
todo e qualquer homem que n&o sobrevive pelas vias do trabalho formal, isto se aplica inclusive aos homens artistas periféricos que vivem até hoje
sob o estigma da vagabundagem e preguica.

Ao lado da instauracdo ideologica do trabalho assalariado, a elite carioca vislumbrava desatar-se do seu “passado” escravocrata que inseria
o0 Brasil frente a outros paises sob o rétulo retrégrado. Logo, libertou para aprisionar novamente, silenciando toda e qualquer movimentagéo do
corpo preto que dissonasse dos modos burgueses. O silenciamento e apagamento dos modus operandi da comunidade preta perdurou por muito
tempo, somente com a investida dos intelectuais voltados para a constru¢do de uma identidade nacional passou a ser “vista” nas paginas dos jornais,
na literatura. Nos anos finais do século XIX a voz do malandro permaneceu silenciada, sendo o corpo e suas atuacdes o instrumento de eclosdo das

praticas e pretensdes do povo marginalizado, por isso severamente combatido.
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Com a liberdade os malandros passaram a ter o poder de escolha e autonomia, passaram a viver em um quintal sem fronteiras: 0 mundo
(Columa, 2020). A partir da recusa dos subempregos destinados aos livres e libertos, fez-se necessario langar mao de recursos proprios para garantir
a sobrevivéncia no espaco hostil que se encontravam, logo, a maleabilidade e malicia foram primordiais neste processo, garantido a fuga da
mendicancia. A destreza pessoal também contribuiu para a resisténcia e permanéncias nos espacos da cidade, visto que “a violéncia dos conflitos
resolvidos & navalha, os golpes de capoeira e 0 manejo de armas de fogo sdo apontados como as possiveis formas de sobrevivéncia entre segmentos
marginalizados das primeiras décadas do século XX, que tém na imagem do malandro um dos seus maiores representantes” (Carneiro, 2020, p.
31). Artificios préprios de sobrevivéncia desenvolvidos pelos malandros.

Os literarios brasileiros alimentaram a fome burguesa ao construir um imaginario europeu glamoroso na capital do pais e na tentativa de
incutir habitos, como o passeio ao ar livre, acentuaram a contradicdo das estratégias politicas adotadas para expulsar das vias publicas a grande
populacéo de pessoas, em sua maioria, ex-escravizadas que nelas pleiteavam pertencer. A¢des que reforcavam que as ruas da capital ndo pertenciam
a comunidade preta e empobrecida. “Como controlar a ira das elites urbanas que queriam ndo somente apagar da memoria 0 passado escravista
mas também expulsar das ruas do centro da cidade essas figuras maltrapilhas? Era necessario, portanto, adotar medidas enérgicas que afastassem
dessa cidade, que se desejava espelho de Paris, o fantasma da desordem” (Dealtry, 2009, p. 125).

José de Alencar’ foi um dos literarios que criticou a elite brasileira por ndo incorporar a arte da flanerie, passeio ao ar livre, “[...] feito
lenta e vagarosamente, conversando ou cismado, contemplando a beleza natural ou a beleza da arte; variando a cada momento de aspectos e de
impressoes” (Sarmiento, 2007, p. 6). Mesmo com esse imaginario europeu que exalava requinte e bom gosto, a elite brasileira ndo se tornou tdo
adepta aos passeios publicos, preferindo ocupar seus casardes que as ruas, ja que consideravam uma pratica de “pobre” (Sarmiento, 2007). Viver
a rua, sem estar trabalhando, sempre foi compreendido pela classe dominante como coisa de desocupado no Brasil, principalmente nas grandes
capitais, importante contraponto com o homem liberto que a partir da sua vontade passou a viver as esquinas sem pressa, sem necessariamente

correr com sacas pesadas em seus ombros.

7 Foi um influente literario brasileiro, romancista, jornalista e politico.
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Por colocar a liberdade corporal no centro de todo processo comunicativo, a cultura negra choca-se com o
comportamento burgués-europeu, que impde o distanciamento entre os corpos. A cortesia e o refinamento
sdo regidos por normas que vetam o0s toques mutuos, assim como o livre contato corporal em publico. A
intensificacdo de um império normativo dessa ordem, corresponde ao aumento do poder das aparéncias
europeias no espaco urbano brasileiro, fazia com que a noc¢do de promiscuidade abrangesse toda a esfera de
atos ndo garantidos ou autorizados pelos codigos metropolitanos (Sodré, 2019, p. 41).

Com muita luta e resisténcia a malandragem, enquanto cultura negra, foi ganhando importantes espacos, principalmente na musica por
volta dos anos 20, quando os malandros passaram a falar de si proprios sem interlocutores. Os sambas retratavam os feitos dos malandros, a
jogatina, a malicia, a valentia, como também a aversdo ao trabalho. Nem todos tiveram essa “voz”, enquanto alguns malandros adentravam novos
espacos, realizavam trocas politicas e recebiam certas regalias, muitos outros continuavam na via marginal tendo o corpo como principal forca de
combate. Logo, muitos malandros com o passar dos anos perduraram sob a Otica da pilantragem engquanto outros que cederam as pressdes ganharam
prestigio. Na Era Vargas, por exemplo, muitos malandros sambistas adequaram-se politicamente e alteraram suas composicdes, passando a
valorizar o trabalho e recriminar a vadiagem. A malandragem, neste espagco-tempo, cantada nas letras dos sambas passa por uma ressignificacao
apresentando uma postura disciplinada, cada vez mais representada pelo malandro “apelintrado” que passa a configurar uma identidade coletiva
do malandro vestido de paleto, sapato bicolor, chapéu panama e lenco de seda vermelho no pescoco.

O termo pelintra advém de uma adaptacdo para o portugués da palavra francesa pléutre que acabou originando “peralta”, “pilantra”,
“pelintra”. Palavras frequentemente usadas, diferente de pelintra de uso pouco recorrente no vocabulario. O significado de “pelintra”, de acordo
com Sarmiento (2007), significa: “pessoa pobre ou mal trajada, mas com pretensdes a figurar; pobre, mas pretensioso” (p. 2). Me chama a aten¢édo
a incorporacdo ao significado da palavra de algo que néo se ¢é de verdade, que almeja enganar quem o vé, como se o0 pelintra fosse uma ilusdo, uma

mera criagdo de um personagem. Muito embora a profundeza do pelintra, especialmente dos malandros, ndo seja alcancada pela palavra em si.
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Mesmo com perceptiveis influéncias estrangeiras dos flanéur® e picaros®, os pelintras, malandros, ndo nasceram como uma copia de
tipos europeus, mas de questdes enfrentadas em seus territorios, de pretensdes proprias que ndo estdo a sombra fantasmagérica eurocentrada,
mesmao sobrevivendo as margens e invisibilizados (Sarmiento, 2007). Os malandros sdo corpos em dissonancia (Dealtry, 2009) que ndo encaixam
nos padrbes da sociedade, pelo contrario, se descolam e eclodem suas diferencas, por isto apontados como diabdlicos, aquilo que deve ser
repreendido, assim como a malandragem e macumba. Os malandros pelintras seriam “[...] como um pequeno demdnio das esquinas brasileiras
[...]” (Sarmiento, 2007, p. 7). Para Dealtry (2009), a demonizag&o da figura do malandro carioca, por parte das instituicdes da ordem, intensificava-
se conforme sua popularizacdo crescia, sendo associado ao universo marginal da quimbanda. “Como Exu, sempre oscilante sobre a fronteira que
o diaboliza ou que o absolve, 0 malandro carioca termina por ser visto de maneira inocente, quase romantica, ou satanizado, como individuo
prejudicial a ordem social vigente. Escapar a essas dicotomias totalizantes € o que parece ser mais dificil numa leitura aprofundada da
malandragem” (p. 27).

Como toda forma de controle, amaldicoar servia como castragdo, mas o que acontecia com a figura dos malandros era o inverso, cresciam
significativamente ocupando os espacos das cidades, especialmente as ruas. Além de demonizados passaram a ser rotulados de vagabundos, vadios,
andarilhos, pilantras, malandreando com a ordem civilizatoria, estes “personagens”, “tipos”, “atores sociais”, cComo alguns autores os denominam,
foram e sdo resisténcias firmadas no chao brasileiro. As referéncias categoricas destinadas aos malandros apresentam variagdes que, em suma, 0S
delimitam em um conceito, uma representacdo ou personagem. Indo na contramédo disto, busco olhar para os malandros em suas individuacgdes,
sabendo que as semelhancas verificadas ndo coadunam para uma universalizacdo e sim para a existéncia pulsante de uma ancestralidade que
também é cultivada e riscada por homens com modos préprios de existir no mundo. Portanto, acredito que 0os malandros séo existéncias com modos

desencaixados e singulares e a malandragem uma importante arma de resisténcia e pertencimento. Com perceptiveis inscrigdes coloniais, esta

18«Q termo ‘flanéur’ vem do substantivo masculino francés ‘flanéur’ — que basicamente significa ‘andarilho’, ‘ocioso’, ‘passeador’, ‘vadio’ — que vem do verbo francés ‘flanére,
que significa ‘passear’”. Fonte: http://www.observatorioculturaecidade.ufscar.br/acervo/resenhas/flaneurismo-2/
19 Anti-heréi espanhol.
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pesquisa-encruzilhada ndo busca universalizar o0 malandro, mas adentrar na subjetivacdo dos modos singulares de existir e atuar do malandro
brasileiro, especialmente o malandro amazonico.

Nota-se uma crescente onda de abordagens em torno dos malandros e da malandragem que, de certa forma, propiciam a criacdo de um
imaginario que “[...] veem esse tipo, de forma exemplar, como ‘um ser deslocado das regras formais, fatalmente avesso ao trabalho e
individualizado pelo modo de andar, falar e vestir-se” ou, ainda, como o individuo que “vive do jogo, das mulheres que o sustentam e dos golpes
que aplica nos otarios’. N&o que as proposic¢Ges citadas ndo sejam justas; pelo contrério, elas ja aparecem como totalmente incorporadas a nosso
imaginario” (Dealtry, 2009, p. 45). Esse imaginério se funde a um arquétipo do que, superficialmente, se espera de um malandro, cristalizando-os
a um conceito, a um simbolo nacional, conforme foi retratado no romance Memorias de um Sargento de Milicias, de Manuel Antonio de Almeida,
publicado em 1855, ao apresentar o personagem Leonardo, considerado o primeiro malandro da literatura brasileira, e como fez Mario de Andrade,
em Macunaima?®, ao nos presentear com um herdi sem nenhum caréter.

De escoria do banditismo a simbolo nacional, encontro diferentes referéncias sobre a malandragem que consolidam um imaginario sinuoso
conforme o espaco-tempo e interesses sociais imergidos, e 0s malandros sempre estiveram sob varios estigmas, principalmente por viverem
deslocados das regras formais (DaMatta, 1997). A propria origem etimoldgica do vocabulo “malandro”, oriunda do latim e germéanico malus +
andrim, que juntas significam “mau andarilho” (Columa, 2020), sublinham o malandro como aquele(s) que ndo anda na conformidade do que
propdem as normas. Os malandros ao longo do espaco-tempo vém riscando, em suas trajetorias “tortas”, novos jogos de sobrevivéncias e atua¢des
gue ndo se encontram na polarizacdo entre ricos e pobres, por exemplo, mas na ponta marginal do tridente de Exu, fazendo ecoar a malandragem
como a sincopa dos corpos pretos em movimento. Atentemos: a malandragem tem caminhos sinuosos, como a cobra coral de Exu, perigosa e
mortal quando precisa dar o bote!

Balanceando entre varias linhas que vao de ator social, tipo religioso, personagem, anti-herdéi, vagabundo a pilantra, o que torna 0 malandro

este enigma é justamente a ddvida que ele nos gera. O malandro é um jogo que nao tem solugdo, quanto mais mergulhamos em suas dobras mais

20 Apontado como primeiro romance brasileiro publicado em 1928.



49

dobras se criam e nos envolvem em uma espiral de mistérios cujo jogo é continuo, os malandros s@o pouco alcangaveis porque “no universo da
malandragem, é o coragdo que inventa as regras” (DaMatta, 1997, p. 265). N&o é possivel dizer o que é o malandro, visto que cada malandro
carrega consigo uma existéncia autoral, com principios, regras e objetivos singulares. Eles se parecem ao mesmo passo que se diferem, o que nos

resta é olhar para o malandro por diferentes perspectlvas mesmo assim ndo sera tudo!
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Imagem 8 — O malandro é um jogo continuo. Foto-experimentacdo da pesquisa. Bar do Lucas, Guama.
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Nietzsche (2007), ao tomar como exemplo a conceituagao de “folha”, critica os padrdes de representacfes que ignoram as singularidades,
isto nos permite pensar o malandro fora das generalizacdes lancadas, compreendendo que mesmo semelhantes ndo sdo iguais, cada um com seu

préprio caminho criativo e modos inventivos de riscar a vida, como podemos ver:

Todo conceito nasce por igualagdo do ndo-igual. Assim como é certo que nunca uma folha é inteiramente
igual a uma outra, é certo que o conceito de folha é formado por arbitrario abandono destas diferencas
individuais, por um esquecer-se do que é distintivo, e desperta entdo a representacdo, cComo se na natureza
além das folhas houvesse algo que fosse “folha”, uma espécie de folha primordial, segundo a qual todas as
folhas fossem tecidas, desenhadas, recordadas, coloridas, frisadas, pintadas, mas por mdos inabeis de tal
modo gque nenhum exemplar tivesse saido correto e fidedigno como cdpia fiel da forma primordial.
(Nietzsche, 2007, p. 36).

Toda semelhanca ja pressupGe diferenca. Mesmo identificando semelhangas, como as “folhas”, entre 0s sujeitos-protagonistas desta
pesquisa-encruzilhada, destaco que cada um desses trés mestres-salas malandros — Fabio de Céassio, Nando Elegancia e Bené Brito — € um mundo,
uma imensidao cujos samborés s6 conseguem abrir poucas portas do que sdo. Assim como Giovanna Dealtry (2009) que, em seu livro “No fio da
navalha: malandragem na literatura e no samba”, afirma ndo ter como objetivo o alcance de uma verdade histérica sobre a malandragem, também
comungo desta premissa, interessando-me a construcao ancestral, artistica e autoral do malandro mestre-sala a partir do tracado de suas trajetdrias.

Nos malandros de ontem encontramos os de hoje, nos malandros de hoje (re)existem os de ontem. O mergulho nas trajetdrias dos
malandros brasileiros, desde os seculos XI1X e XX, nos permite aproximaces com os malandros que riscam suas trajetorias neste espago-tempo
da contemporaneidade. A itinerancia e a migracdo pelos territdrios demarcam importantes movimentos dos malandros, dentre elas destaco a
migracdo dos nordestinos advindos do Vale do Paraiba para a capital do Império, na época, “somam-se a eles, os veteranos de guerra do Paraguai,

os flagelados da grande seca que assolava o nordeste e o0s habitantes das demais provincias, que viam na capital chance de melhores condicdes de
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subsisténcia. Este fluxo quase duplica a populagdo do Rio de Janeiro nas ltimas décadas do século XIX” (Columa, 2020, p. 44). Quem sabe nesse
carrego ndo veio junto o nordestino que mais tarde consagrou-se o grande malandro divino no Rio de Janeiro, Seu Zé Pelintra?

Quando DaMatta (1997, p. 260) enfatiza que “s6 poderemos ser o que nos prometemos porque somos fieis aquilo que fomos” reforca o
perfil da sociedade brasileira cristalizada ao passado, como ocorre, segundo o0 autor, com seus herois. Ndo compactuando com a nogéo heroica
atribuida ao malandro por olhar as mazelas sociais enfrentadas sem nenhuma romantiza¢do, mas com profundo olhar critico, é perceptivel que
perdura no imaginario o perfil do malandro carioca com profundo apego até a atualidade. O malandro bem alinhado, com cabelo bem penteado,
brilhante, terno branco, calca de linho e seda no pescoco, até chegar a este perfil de aceitacdo social foi pilantra, mal trajado, perseguido, em nada
nutria a sociedade brasileira faminta pela modernizacdo, mesmo profundamente atrasada em ambitos humanitarios, especialmente. Mas, e 0s
malandros de hoje? Quais os enfrentamentos?

A0 passo que a sociedade se nutre do malandro “apelintrado”, gera-se apagamentos dos malandros que ndo estdo encaixados neste padrao,
logo, ndo possuem imagens, ndo estdo estampados em camisas, adesivados em carros, nem pendurados em corddes, patuas, mas (re)existem! As
lentes pelas quais olhamos aqui a malandragem e os malandros nos permitem ampliar as percepc¢des em torno do fenémeno e dar acdo ao que fora
proposto nesta pesquisa-encruzilhada: ser uma guerrilha decolonial.

Como pensar a malandragem e os modos dos malandros deslocados das regifes politicamente poderosas do pais? Indo além e adentrando
nos modos de atuacdes dos mestres-salas malandros do carnaval brasileiro, é importante o acionamento das forcas dos malandros que ndo atuam
no territorio do carnaval carioca, inegavel referéncia para o carnaval paraense, mas que inscrevem a malandragem a partir de seus territorios e suas

relaces ancestrais nas mais diversas e profundas dimensoes.



Imagem 9 — A espetacularidade do malandro sob o céu sagrado. Foto-experimentacdo da pesquisa. Bar do Lucas, Guama.
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Na manh& que conheci a casa-terreiro de Fabio e fizemos algumas fotos-experimentacdes deste samboré na sua rua, no Guama, ja era
préximo do meio-dia quando comegcamos a ser afetados por uma musica bem alta que comecou a ser tocada, o hino do Flamengo, como estava
uma manha ensolarada e fazendo um calor escaldante, que s6 faz aqui em Belém do Par4, resolvemos seguir a musica que vinha do “Bar do Lucas”
para acertar alguns pontos da pesquisa. Pedi uma cerveja para o malandro tomar, de primeira deu o primeiro gole ao santo?! e enquanto o aguardava
comecei a contemplar aquele espago.

A sinuca com marcas de uso me dizia que ali é territorio de malandros e malandras, assim como as varias grades de bebidas empilhadas e
geladeiras entupidas de cerveja gelada no ponto de “canela de pedreiro” ?’para servi-los. Malandros jogadores, boémios, de todos os tipos, comecei
a devanear criando suas imagens, vozes, maneiras de andar, mas rapidamente comecei a olhar para o mestre-sala malandro que estava bem diante
de mim e constatei que este malandro ndo se molda somente quando veste sua roupa de mestre-sala e usa a malandragem como recurso poético da
sua danc¢a, mas € malandro em todos os modos e inser¢des, sem descolamentos. Ele mesmo propds que fizéssemos algumas fotos naquele espaco
e rapidamente acionou o corpo-encruzilhado, trazendo atitudes corporais e imagens que desvelavam em seu corpo a energia ancestral do seu Zé
Pelintra.

O corpo levemente inclinado apoiado por uma perna, a outra cruzada pela frente com a ponta do pé tocando o chéo, cabeca escondida pelo
chapéu sublinhando o enigma instaurado. As vestes brancas, a gravata vermelha, simbologias pelintras acesas neste espaco-tempo. As paredes de
tijolos pintadas com cal branco delineavam aquele territério como de beber e de rezar ao mesmo tempo. Sobre a cabeca do mestre-sala malandro
um céu divino sacralizado pela boémia guamaense. O cartaz da festividade de Sao José, uma Maria com seu sagrado e encarnado coracdo, outra
Maria rodeada de anjos com o filho ao colo, um Jesus Cristo branco, loiro e de olhos azuis e outro impresso em uma pipa, que nas maos dos

moleques guamaenses ganha o céu da cidade. As marcas das fitas nas paredes nos contam que muitos e muitas ja passaram por este céu movedico.

21 Jogou um pouco da bebida ao chdo como referéncia aos seus santos. Dando ao santo o que beber e comer nada Ihe faltara
22 Expresséo popular usada para sinalizar o ponto extremamente gelado da cerveja visto pela fina camada branca de gelo na parte externa da garrafa.
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A espetacularidade do corpo imerso no territério da malandragem nos faz compreender que nele ndo ha fronteiras que segregam o sagrado
e o profano e nutrem dicotomizacdes que restringem os modos inventivos dos malandros. Encontramos estes principios em outros territérios, como
a casa de Fabio, por exemplo, espaco-lugar de morar e louvar o sagrado afro-indigena, as escolas de samba, dentre muitos outros. A imersdo nos
estudos do sagrado, que também englobam territorios, pode ser vista na vasta producdo etnocenoldgica ao longo da trajetoria da disciplina, no

entanto, Santa Brigida (2015) assinala pontos que devem ser considerados especialmente por nds, artistas-etno-pesquisadores, a ver:

Os estudos da Etnocenologia no Para tém avancado na &rea da sacralidade, buscando na espetacularizagao
da teatralidade dessas ages rituais, ndo mais a sacralidade em oposi¢do ao profano, mas, o apontamento
dessa sacralidade, independente desse antagonismo. Nossa orientagdo tem caminhado cada vez mais nessa
direcdo porque percebemos que quando se da voz ao objeto, sendo ele Gnico, e j& reconhecemos isso,
corremos o risco de ao apontarmos o profano para a iluminagéo do que nos interessa dizer o que é o sagrado,
no profano apontado por nés, para a iluminagdo de nosso objeto, corremos o risco de profanarmos outras
sacralidades e ai nos colocarmos numa condicao etnocéntrica. Para muitos estudiosos da area dos estudos da
religido, no apontamento do sagrado, justamente para desenha-lo, é comum o profano aparecer como
delimitacdo fronteiriga nesse recorte, muitas vezes para o apontamento de um mesmo ritual. Na necessidade
desse apontamento, o pesquisador nem percebe que acaba demarcando uma fronteira, que para os
estudos da Etnocenologia estdo embagados, misturados, inexistentes. O profano dentro de um
entendimento de que nédo existem religides mortas e sim transformadas, pode ser encontrado mais adiante,
como aquilo denominado profano, na propria sacralidade apontada. Estando o profano, na propria
sacralidade apontada, trazida pelo movimento da existéncia, e ai é tudo que se movimenta, 0 antes
denominado profano, aparece como sagrado (Santa Brigida, 2015, p. 18, grifo nosso).

Séa Junior (2004) nos conta que a figura do malandro carioca € atrelada ao seu Zé Pelintra, inclusive a vestimenta usada tanto pelo malandro
como pela entidade da Umbanda, acrescento que esta associacdo abrange além das fronteiras do territorio carioca e abraca todo pais, aqui na

Amazonia Paraense da-se com elementos préprios do territdrio, das praticas religiosas deste lugar, do carnaval de escola de samba, especialmente
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na corporeidade do mestre-sala. Como um ancestral africano (Ligiéro, 2010), seu Zé Pelintra se assenta em diversos territorios, dentre eles o corpo.
Os malandros do século XXI regidos ancestralmente por seu Zé Pelintra, o grande malandro divino (Ligiéro, 2010), nem sempre estdo sob a aba
do chapéu panaméa como reconstrucdo imagética dos malandros anteriores, devemos atentar para as constantes transformac6es e metamorfoses

tornando nosso olhar livre para ndo cairmos no erro da “progressiva domesticagao deste tipo” (Dealtry, 2009, p. 114).

Malandro é malandrinho
N&o jogam piadas eles o que quer
Junto com Zé Pelintra
Na porta do cabaré
De cachecol no pescoco
Na mesa do carteado da Lapa
E na Praca Mauéa
Ainda sdo respeitados
Tem zunzunzum
Zunzunzum
Malandro e Pelintra
S&o reis da pernada

O ponto cantado acima evidencia a relacdo ancestralizada entre os malandros e seu Zé Pelintra, também me chama a atencdo o apontamento
da valentia de ambos ao destacar que “sdo reis da pernada”. A pernada consistia em jogos feitos em roda, ao som de instrumentos percussivos,
cujo objetivo era derrubar o oponente ao chio, além de eximios capoeiristas que jogavam as famosas pernadas? também ha registros da atuacéo
dos primeiros mestres-salas do carnaval carioca nesses jogos. Logo, no nicho dos malandros podemos identificar os capoeiristas e 0s mestres-salas

como pertencentes ao mesmo.

23 No “Samboré, Nando Elegincia!” irei aprofundar sobre a pernada e os movimentos verificados no riscado do mestre-sala.
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A sacralizacdo de Zé Pelintra propiciou ao malandro aceitacdo social, mas ndo qualquer malandro, somente ao malandro que remonta o
seu arquetipo. Os que fogem a isto ainda permanecem sendo pilantras, estes estdo nos morros, nas periferias, nas bancas de jogo do bicho, nas
mesas de carteado, nas esquinas, nos prostibulos, em carcere... Esses malandros séo encruzilhados nas linhas tortuosas do banditismo. Os malandros
inclinados a arte sdo bem aceitos, acolhidos socialmente, logo, deixam de ser pilantras e passam a ser pelintras. Ligiéro (2010) sublinha que mesmo
a figura do malandro miticamente encarnado por Zé Pelintra ser postado como um herdi vencedor que rompe com as regras estabelecidas e instaura
as suas proprias, o lado oposto da moeda espelha a vida dificil de muitos malandros de “carne e 0sso”, como o autor os referencia, vivendo na
margem da pobreza, no limbo social.

Fabio de Cassio € mais um malandro que resiste em ndo largar sua arte em meio as adversidades vividas. Moleque gerado e parido na
periferia de Belém, este malandro ja nasceu batendo de frente com as dificuldades financeiras e rompendo as barreiras que se erguem
simultaneamente com o nascimento dos homens pretos, periféricos e empobrecidos. Desde cedo sobrevive atravées de “bicos”, durante a pandemia
de Covid-19 se manteve com sua familia através do auxilio financeiro recebido do governo, hoje enfrenta uma realidade um pouco melhor como
estudante de Educacéo Fisica, mas tem “bocas” que dependem de o alimento chegar a mesa, precisa se desdobrar para sustentar os filhos, realidade
invisibilizada que, em sua maioria, distancia esses malandros do estudo e profissionalizacéo, sendo o subemprego a alternativa que Ihes resta.

Este malandro no meio artistico do carnaval paraense nem sempre se apresenta com a melhor roupa, geralmente recebe ajuda para fazer
os figurinos das apresentacdes, ndo detém colecdo de sapatos de couro e sola lisa apropriados para realizar o seu riscado malandreado, mas mesmo
assim ele se garante no que faz, chega de mansinho, na humildade e rouba a cena para si, como um tipico malandro que sabe dar as cartas do jogo.
A vaidade deste malandro esta na construcdo da sua danca, na exibicdo do seu riscado que o consagra como um grande mestre-sala do carnaval de
escola de samba de Belém do Para.

Este mestre-sala malandro risca com sapato social e veste meia “nike”, assinalando os novos moldes e diversidade da malandragem na
contemporaneidade, como mesmo nos fala Sarmiento (2007, p. 7), “[...] enquanto houver diferencas sociais, enquanto houver a percepgéo

fragmentaria do tempo, o pelintra estara sujeito a novas metamorfoses, sem fim”, assim como todos 0s malandros!
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Para Carneiro (2020), a malandragem e um estilo de vida, um modo de viver, um recurso disponivel a qualquer um, ndo somente aos
malandros dos guetos como fincado no imaginario popular, acrescento a este nicho os mestres-salas como artistas do carnaval de escola de samba
que lancam mé&o da malandragem, também, como poética de suas dancas.

Para DaMatta (1997), a sociedade brasileira abre seus por@es sociais no carnaval, onde podem ser vistos os marginalizados, os “her6is do

carnaval”, todos 0s marginais que subvertem a ordem na festa
momesca e assumem o lugar de reis, principes, lugares e
posicdes arrancados de si. Ainda para o autor, criar um
“carnaval” ¢ buscar desempenhar o papel de malandro,
inserindo-se em um universo mais criativo e livre, com um
caminho criativo. E no carnaval de escola de samba que os
mestres-salas malandros atuam e podem ser encontrados, com
profunda imersao ancestral africana riscada nos chaos sagrados

do pais.

Imagem 10 — Novos modos dos malandros da contemporaneidade.
Foto-experimentacdo da pesquisa. Praga da Republica, 2021.
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2.2 DE ARENGUEIROS A MESTRES-SALAS: POETICAS DE GUERRILHA

A capoeira exerceu e exerce importante motriz para Fabio de Céssio. Capoeirista hd mais de duas décadas, boa parte de suas vivéncias e
aprendizados de vida ocorreram dentro da roda. Essa intensa e afetiva relacdo deu-se pela brincadeira, até que um amigo capoeirista lhe convidou
para “jogar sério”, desde entdo, a imersdo na capoeira Ihe concedeu diversos ensinamentos, fazendo parte de sua formagéo pessoal e, especialmente,
artistica.

O considero um malandro mestre-sala que faz uso de forma intencional e malandreada da capoeira na sua construcéo artistica enquanto
mestre-sala do carnaval paraense. A ginga esta tanto no corpo, no riscado, como na maneira de agir, falar, sempre escorregando as regras. O corpo
pequeno ¢ magro de Fabio detém um tempo calmo, desacelerado, parece estar sempre de “boa”, mas a0 mesmo passo que estd sempre pronto a nos
surpreender com um “rabo de arraia”, nos ganha na mansidao e nos derruba na agilidade do seu jogo malandreado, fruto de uma construcéo artistica
ao longo da sua trajetdria, como ele mesmo nos diz: “posso dizer que ha um tempo atras eu ndo me achava, ndo me achava malandro, me achava
um mestre-sala como muitos, diferente como hoje me vejo [...] ” (Fabio de Cassio — trecho de entrevista).

Fabio de Céassio é o mestre-sala mais novo em atuacdo em relacdo as trajetorias artisticas de Nando Elegancia e Bené Brito, mas seu
samboré abre o ponto devido encontrar na sua trajetdria uma encruzilhada ancestral que o liga as trajetorias de capoeiristas que deram sangue pela
sobrevivéncia da capoeira desde a escraviddo no Brasil. Ao desvelar as camadas deste mestre-sala encontramos pulsdes ancestrais que as conectam
e ddo origem a novas camadas, mesmo com seu modo proprio de existir, percebo outras existéncias ancestrais, apresentando uma trajetoria artistica
habitada por muitos outros, outras, como os primeiros arengueiros do seculo XIX que se rebelaram contra a escraviddo disfargada em carteira
assinada, os capoeiras capangas aliados a politica, integrantes das famosas e “aterrizontes” maltas, 0S balizas dos corddes carnavalescos. As
trajetorias destes capoeiras, mesmo com espacos e tempos distantes do espaco-tempo de Fabio, de algum modo se encostam, se conectam e se

movem no corpo deste homem amazonico. E sobre essa trajetoria de vida ancestralizada que gingamos e riscamos aqui neste samboré!
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Imagem 11 — Sob as camadas do malandro mestre-sala. Foto-experimentacgdo da pesquisa. Praca da Republica, 2021.




Imagem 12 — O desvelar do capoeirista arengueiro. Foto-experimentacao da pesquisa. Praca da Republica, 2021.
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Na trajetoria de vida de Fabio de Cé&ssio a capoeira sempre exerceu grande importancia, tanto na construcao de sua conduta pessoal, como
artistica. Apesar de ndo estar mais atuante como capoeirista devido o tempo “curto”, atualmente dividido para o estudo, trabalho, criacdo dos filhos
e atuacio como primeiro mestre-sala da escola de samba Xod6 da Nega 24, o que lhe exige muita dedicac&o, especialmente com os ensaios, Fabio
ainda se apresenta como capoeirista, pois entende que todos os ensinamentos da capoeira estdo ativos na sua vida, em seu corpo, em suas condutas,
como estudante de Educacdo Fisica, por exemplo, pretende criar na sua rua projetos sociais para trabalhar com o ensino da capoeira para a
“molecada”. A capoeira constitui a ancestralidade artistica de Fabio, sendo impossivel dissocia-la deste artista, em todas suas inser¢des a capoeira
se manifesta, seja no modo de falar, agir, se movimentar, resistir as repressdes, emprestando a este artista um modo diferenciado de “jogar” pelos
intersticios, flexibilizando e gingando com um modo muito particular, o que ainda ndo encontro em outros mestres-salas da cidade.

Afetada pela espetacularidade do riscado de Fabio, escrevi o seguinte trecho no artigo® “O riscado do mestre-sala do carnaval paraense:
espetacularidade, memoria e patriménio”: “[...] a0 riscar, seus pés convidam o espectador a adentrar no seu jogo malandro, cheio de esquiva,
ginga que brinca com o tempo ao percorrer 0 chdo e que a0 mesmo tempo pode nos dar uma rasteira ao sermos afetados por sua espetacularidade
malandra, jogadora e intencional” (Gongalves, 2022, p. 165).

O homem escravizado comegou seu sistema de defesa a partir do seu proprio corpo e o liberto deu continuidade a guerrilha contra as mais
diversas repressdes sofridas. “Tanto a capoeira como a ‘malandragem’ vao ser perseguidas pelo poder estabelecido ao longo dos tempos e se
ressignificam, adotando transformacfes que permitem ndo sé sua sobrevivéncia, mas o surgimento de dois tipos sociais: 0S capoeiras e 0S

malandros” (Columa, 2020, p. 20). N&o considero o surgimento de dois tipos como o autor destaca, mas compreendo que a malandragem, que é

24 «Q bloco carnavalesco ‘Xodd da Nega’ foi fundado em 01 de Maio de 1989, organizado a partir de uma comemoragio de ‘Malhagdo de Judas’, existente ha 38 anos no bairro
da Cremagdo (...)” (CANCIONEIRO, 2014). Xodo6 da Nega fora conquistando seu espago no carnaval de Belém de Pard, no qual passou de bloco para escola de samba, tornando-
se Associagdo Carnavalesca Xodo da Nega. Em 2014 disputou no segundo grupo com o enredo ‘Pompas e Gloria 25 anos de Historia’, ganhando a disputa e ascendendo &
escola de samba do grupo especial do carnaval de Belém do Para. (Gongalves, 2014, p. 56).

%5 Artigo publicado no livro “Etnocenologia Amazénica: Corpo-encostado”, livro que celebra os vinte e cinco anos de instauragdo atuante da Etnocenologia a nivel mundial e
as producdes dos artistas-etno-pesquisadores vinculados ao grupo TAMBOR - Grupo de Pesquisa em Carnaval e Etnocenologia CNPg-2008
(UFPA/ICA/PPGARTES/ETDUFPA), na singularidade da espetacularidade da Amazonia Paraense.
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uma filosofia de vida ampla, abarca préticas, perfis sociais, sagrados, artisticos, dentre outros, logo, o capoeira, assim como o mestre-sala, pode
adotar tal filosofia como meio de vida, de sobrevivéncia, como imaginario, como arte, compondo essa grande matriz que € a malandragem.

Deste modo, ampliamos o sentido da malandragem pontuando a diversidade de malandros com existéncias singulares desde o Brasil
Colonial, escravocrata, até a contemporaneidade, sendo importante destacar que nem todo capoeira € malandro, assim como nem todo sambista o
é! A guerrilha do malandro é muito mais profunda que o cristalizado imaginario popular que o atrela a esperteza, “[...] mas também ao valente, ao
brigdo, capaz de enfrentar com pernadas de capoeira e com a navalha qualquer desafio” (Dealtry, 2009, p. 25).

A capoeira por longos anos esteve atrelada a vadiagem e quem a praticava era “vadio”, assim como malandro, rueiro, peralta. Nesta
perspectiva, podemos ver as mesmas atribuicdes dadas ao malandro, aglutinando em uma categoria diversos modos de existéncias. Contudo, uma
atribuicdo especifica dada a capoeira apontada por Salles (2015), verificada em antigos dicionarios portugueses, chamou-me a atengéo, a de “porao
habitado”, atribuicdo associada a promiscuidade, & ralé. E notoria a associagio do corpo preto, pobre, marginal ao corpo vazio, como um porio
cuja habitacdo é precaria, escura, suja, sombria. Por isto, € importante saber que ao falarmos de capoeira estamos adentrando em um submundo
invisibilizado, mas que ndo conseguiu ser apagado do Brasil, pelo contrario, cresceu como um rizoma enraizando-se em diversas praticas da cultura
popular brasileira mediante as intersecGes tracadas pelos capoeiras em distintos territorios.

A criminalizacdo da capoeira tornou-se latente nas grandes cidades do pais, ndo sé o Rio de Janeiro combatia incisivamente esta pratica
com intervencdes policiais, como Belém também, cuja prerrogativa era de atos violentos contra os cidaddos, perturbacao da ordem, delitos e crimes.
“O odio as praticas culturais negras era o sentimento que alimentava as denuncias sobre a persisténcia da capoeira, duramente reprimida, ndo
eliminada. Em Belém, existiriam verdadeiras escolas de capoeiragem [...]” (Leal; Fernandes, 2021, p. 42).

Com o advento da Republica as denincias nos jornais belenenses ganharam maior énfase, inclusive noticiando quando chegavam
capoeiristas de outras cidades para agregar na “desordem”. Fato devido as medidas moralizantes da revolugdo republicana que deportou muitos
capoeiras para outras regides, especialmente para as capitais brasileiras. Segundo Salles (2015), muitos eram protegidos por politicos, inclusive

assalariados pelos servigos prestados aos mesmos.
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O que acontecia no Rio de Janeiro era como um espelho para as outras capitais, logo a misséo higienista de Belém ndo poupou esfor¢os
para afastar das ruas os capoeiras e 0s negros sem ocupacdo. A sociedade cobrava das autoridades as mesmas atitudes adotadas pela capital do
Brasil frente aos povos marginalizados que habitavam as ruas, especialmente pela elite viver o periodo aureo da borracha, acarretando diversas
alteracdes no contexto urbano e empurrando a populacdo pobre para espacos mais afastados, conforme ja ressaltado aqui.

“Um projeto de disciplinamento da populagao foi construido pelas elites, expresso principalmente pela imprensa local, e devia ser colocado
em pratica pelo governo. Os capoeiras e ‘vagabundos’ seriam os alvos principais desta empreitada” (Leal, 2005, p. 242). A fim de atender a elite,

0 governador da época, Justo Chermont, tomou medidas extraditarias e de interesses politicos:

A insisténcia em que as autoridades paraenses seguissem as medidas tomadas no Rio de Janeiro néo
demoraria a produzir um efeito pratico. No mesmo ano, o governador Justo Chermont tomaria providéncias
radicais visando a expulsdo dos capoeiras da capital paraense. Contudo, ndo seria da maneira imaginada pelo
denunciante citado acima. Ocorreria uma criteriosa sele¢éo entre os capoeiras, reprimindo-se de preferéncia
os que fossem capangas politicos da oposi¢do. Assim, na noite de 8 de setembro de 1890, vésperas das
eleigdes estaduais, 0 governo passou a executar um plano de prisdo e deportacdo. Para 0 Amapéa seguiram
cerca de 40 pessoas, entre homens e mulheres, acusados de serem capoeiras e vagabundos (Leal, 2005, p.
242).

Os capoeiras adotaram estratégias para sobrevivem no meio hostil da repressdo e para se livrarem das perseguicGes, passaram a “jogar
com” (Colum@, 2020), que consistia no abandono da valentia em uma espécie de ressocializacdo do capoeirista no meio social, adequando-se as
regras, “assim o capoeira deixa de lado o batuque e a navalha, vindo a adotar jogos mais seguros, mimetizando a luta em um simulacro de combate,
em que o perigo da lugar ao controle dos movimentos [...]” (Columa, 2020, p. 21). Neste cenario, podemos ver a sinuosidade da capoeira malandra
em jogar com 0s sistemas, usando como tatica a “adequacao” para sua sobrevivéncia, mesmo tendo que abrir mao de principios fundantes. Mas

nem sempre foi assim!
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H4 registros da existéncia no Rio de Janeiro, desde o Império, de arengueiros, verdadeiros “donos das ruas”, que formavam as temidas
maltas, consistindo em grupos de capoeiras organizados hierarquicamente, com regras, caracteristicas proprias, simbolos. Sempre em bando,
“aterrorizaram” a elite carioca através da valentia, destreza pessoal e uso de objetos como navalhas. O manuseio deste instrumento cortante, cujos
capoeiristas detinham tamanha destreza, demarca um processo que Columa (2020) denomina de aculturacao, propiciado pelas relacbes de trocas
dos malandros portugueses extraditados para a capital do Brasil com os capoeiras brasileiros. Além da malandragem portuguesa, trouxeram a
navalha de Santo Cristo que passou a ser a arma mais temida de porte dos malandros brasileiros em suas variadas insergdes, sua utilizagéo, por
exemplo, péde ser notada nas rodas como nos Ranchos Carnavalescos.

As duas mais famosas maltas no Rio de Janeiro, Guaiamus e Nagoas, diferenciavam-se pelas cores das roupas. Os Nagoas vestiam
roupas vermelhas, com camisa branca sobreposta, cinta branca e chapéu de aba batida para frente, ja os Guaiamus roupas brancas, cinta vermelha
e chapéu com aba elevada (Columa4, 2020). O vestuério do capoeira nas cores branco e vermelho apresenta relagdes com as religides afro-religiosas,
especialmente com o grande malandro Zé Pelintra. Alguns elementos das antigas maltas e do vestuario de seu Zé Pelintra podem ser visualizados
no traje do mestre-sala, fato que ndo demarca uma mera semelhanca nesses malandros, mas uma ancestralidade nos trajetos de vida destes, ndo
havendo dissociacdo do que sdo nos varios territérios de pertencimento, seja na roda de capoeira, na roda do terreiro, na roda do samba, suas roupas
nos contam isso. Estes malandros ndo precisavam despir de suas vestes para ocupar 0s mais variados espacos, demarcando a grande circulagao
destes e vivéncias compartilhadas.

As maltas foram de suma importancia no processo de resisténcia popular contra a opressao, gingando em uma linha contraria aos padrdes
estabelecidos na época, usando da capoeira para estabelecer uma guerrilha que ndo se sujeitava pacificamente aos sistemas de aprisionamentos do
homem liberto. Assim como o Rio de Janeiro contou com muitos capoeiras estrangeiros, especialmente nas maltas, no Para ndo fora diferente.
Estrangeiros estes com péssimas referéncias em torno de suas condutas, em sua maioria, atrelados a crimes em Portugal, fator que contribuia para

a associacdo indevida da capoeira a condutas criminosas e a propria vadiagem.
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As maltas e suas negocia¢des politicas foram essenciais para a resisténcia da capoeira em solo brasileiro, ja que a ordem era limpar deste
chdo todo e qualquer capoeirista e suas organizagdes. Com a criacdo do Partido Capoeira®® e da Guarda Negra?’, por exemplo, identificamos
conquistas galgadas pela articulacdo dos arengueiros no meio social, indo para além do embate corporal, lancando méo da labia malandra e atuando
como verdadeiros “exércitos”, a policia em si ndo conseguia derrubar 0s capoeiristas, mesmo com decretos que estabeleciam a retirada imediata
das ruas, indo desde extradicéo a prisdo, com um codigo penal rigido que aprisionava a imagem da capoeira ao banditismo social.

Algumas estratégias politicas do governo republicano de desmonte da “capoeiragem” sairam como um “tiro pela culatra”, tendo que lidar
com a presséo da elite carioca que reverberava como um coro de “desesperados” nos ouvidos do novo governo do pais — ja que a monarquia
imperial os protegia devido suas relagdes de trocas, inclusive os capoeiras atuaram como espécie de milicia clandestina da rainha — tratou de
instaurar medidas incisivas. Uma das estratégias republicanas adotadas foi a sujeicdo forcosa a protecdo da nacdo, onde os capoeiristas capturados
passavam a integrar a guarda nacional do Exército brasileiro. Outra estratégia fora a promessa de alforria aos cativos e posses de terras a quem se
alistasse voluntariamente para servir a nacao na Guerra do Paraguai. A formacdo das forcas armadas passou a contar com capoeiras, cativos e
libertos, os ditos “vadios”, contribuindo também para a “higiene” étnica da cidade ao limar das ruas os arengueiros, fortalecendo assim as linhas

do exército que era formado em quantidade massiva por homens pretos, como nos conta Columa (2020):

A guerra do Paraguai afetou enormemente a vida brasileira, tanto no trabalho, como na inddstria, comércio
e politica, mas, acima de tudo nas relacdes escravistas. Os escravos foram obrigados a lutar enquanto os
senhores continuavam com suas mordomias. Ap6s cinco anos de guerra morreram em combate cerca de cem
mil negros e apenas vinte mil retornaram. Nas fileiras, além de escravos, capoeiras, negros livres e mulatos,
estavam alistados brancos desocupados, imprestaveis para as elites. Para cada soldado branco havia 45

%6 “Chama-se de Partido Capoeira a fusdo entre os capoeiras, principalmente a malta Flor da gente (principal malta componente dos Nagoas) e o Partido Conservador (SOARES,
1994)” (Columa, 2020, p. 59).

27 A Guarda Negra foi um movimento constituido por negros, capoeiristas e que tinham passagem pelo exército, com caracteristicas militares, fundada em 1888 por José do
Patrocinio como forma de agradecimento a cora tracando combate ao movimento republicano. Arruagando nas ruas do Rio de Janeiro receberam a alcunha de marginais,
bandidos, dadas a todos que se rebelavam (Columad, 2020).
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soldados negros mandados para morrer no campo de batalha, sem falar nos que ndo aguentaram ao
treinamento e maus tratos (p. 56).

O desmonte das maltas ndo se concentrou somente no Rio de Janeiro, por exemplo, “[...] as maltas da Bahia foram desorganizadas por
ocasido da guerra do Paraguai: 0 governo da provincia recrutou a forca os capoeiras, fazendo-0s seguir para os campos de batalha como ‘voluntarios
da Patria” (Salles, 2015, p. 132). Para fugir do alistamento forcoso muitos capoeiristas cairam Brasil a dentro, passando a residir em outras capitais,
em Belém ha registros jornalisticos de eximios capoeiristas pertencentes as maltas que migraram para a cidade, mas vale ressaltar que a capoeira

muito antes da presenca destes arengueiros ja existia no Para. Salles (2015) afirma sua atuac&o, inclusive, na Cabanagem?®:

Da Bahia e de Pernambuco também vieram capoeiras para o Para. Mas, como vimos, a capoeiragem ha muito
estava ambientada na capital paraense. J& nos primordios da Cabanagem, maltas de capoeiras se
manifestaram. No brinquedo do boi-bumba, como em outros folguedos populares, constituia-se uma espécie
de vanguarda aguerrida (Salles, 2015, p. 132).

O “tiro pela culatra” deu-se a partir do momento que foram mandados para a morte e retornaram como os heréis da guerra! Surpreendendo
0s que planejavam o oposto. Os que sobreviveram, retornaram como verdadeiros audazes, galgando condecoragdes e cargos militares, dando
continuidade a atuacdo da capoeira, inclusive com o retorno das maltas. O recrutamento dos capoeiras no Rio de Janeiro para servir 0 exército na
guerra do Paraguai e em Belém para integrar a Marinha do Brasil, demarca grande contradi¢do, onde 0s corpos pretos “violentos” e “vagabundos”

nédo eram dignos de habitar as ruas, mas serviam como escudo de protecao da nacao.

28 «“A Cabanagem, revolugdo popular que abalou, durante alguns anos, a vida social e econdmica da Amazdnia, foi um dos movimentos mais profundos, mais sérios e mais
caracteristicos da fase da Regéncia. Um de seus aspectos mais importantes é precisamente a andlise da intervencédo das classes populares dos campos e das cidades nos destinos
politicos da provincia do Grao-Para com o fim de modificar o status quo. [...] A Cabanagem € a Ultima etapa de um processo revolucionario que se iniciou antes da Independéncia
(a adesdo do Paré a Independéncia ocorreu a 15 de agosto de 1823) e explodiu doze anos depois, em 1835” (Salles, 2015, p. 41).
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Tragcando uma encruzilhada entre tais recrutamentos com a atualidade,
percebo que corpo que serve de escudo da nacdo ainda continua sendo o
empobrecido marginalizado pela sociedade. Soldados que ingressam sem nenhuma
perspectiva de seguir carreira, mas sdo acolhidos para “engrossar o caldo” das
forgas armadas do pais.

Para muitos rapazes, em sua grande maioria periféricos, a chegada da
maioridade demarca importante rito de passagem?®, algumas maes sonham ver seus
filhos fardados, motivo de orgulho para quem acende a vela da esperanca todos 0s
dias nos altares e congés. O ingresso na vida militar também demarca a luta
matriarcal em encaminhar seus filhos diante da persuasdao do mundo do crime que
assombra e “seduz” os jovens periféricos ao mergulho neste submundo.

Enquanto periférica, pude observar em meu territério, inclusive em
familiares, o deslumbre pelo servico militar como alternativa de trabalho
assalariado, mesmo sem a perspectiva de progressao de carreira, mas como um
alivio em ter recursos para se manter e, geralmente, ajudar no sustento familiar,

com Fabio de Céssio ndo foi diferente.

Imagem 13 — Soldado-capoeirista-mestre-sala. Fabio de Céssio, registro de sua atuagédo
como soldado do Exército. Arquivo pessoal do artista. Disponivel em suas redes sociais.

29 O proprio Van Gennep definiu os ritos de passagem como “ritos que acompanham toda mudanca de lugar, estado, posi¢io social, de idade”. Van Gennep mostrou que todos
os ritos de passagem ou de “transi¢do” caracterizam-se por trés fases: separacdo, margem (ou “limen”, significando “limiar” em latim) e agregacdo (TURNER, 1974, p. 117)

(Goncalves, 2014, p. 58).
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Integrou ao Exército com vinte e quatro anos, passando oito anos servindo, fala com muito orgulho das viagens em servi¢o que o

oportunizaram conhecer vérias localidades do Para, inclusive duas fronteiras: Suriname e Guiana Francesa. Sempre quis servir e dentre as coisas

que aprendeu foi ter coragem para enfrentar os proprios medos. Mesma época que comecou a dangar como mestre-sala, encontrando dificuldade

para conciliar a vida como soldado e a vida como artista do carnaval de escola de samba, como ele mesmo fala “Gracas a Deus peguei um capitiao

carioca”’, amante de carnaval, apaixonado por escola de samba,
liberando-o do servigo quando tinha que cumprir compromissos na
escola de samba, como apresentacdes, gravacdes para televisdo. O
servico militar sucumbiu das rodas este capoeirista, nesse momento
da sua vida se viu diante da escolha entre o exército e sua atuacao
como capoeirista e artista do carnaval. Fabio optou por parar sua
atuacdo efetiva como capoeirista e desde que se tornou soldado até
os dias atuais sé participa de rodas esporadicamente. Devido ao
“apadrinhamento” do seu capitdo, pdde dar continuidade a carreira
como mestre-sala que pulsa até hoje. Mesmo distante das rodas,
Fabio se apresenta como capoeirista, pois entende que a capoeira o
formou enquanto pessoa, estando incorporada em todas suas
insercOes sociais, religiosas e artisticas.

Podemos ver essa incorporagdo da capoeira nas suas

insercOes, uma dela foi na atuacdo enquanto instrutor da Academia

Imagem 14 — A inser¢do da capoeira nas diversas praticas de Fabio de Céssio. Na fungdo de
instrutor, ministrando aula na Academia Paraense, ao fundo os alunos e alunas, no patio da
Escola de Teatro e Danca da UFPA. Arquivo pessoal da pesquisadora.
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Paraense de Mestre-sala, Porta-bandeira e Porta-estandarte, associando a capoeira como pratica de ensino, pesquisa pessoal e manutengdo das
dancas carnavalescas. Importante destacar como diferencial de sua metodologia enquanto instrutor e suas metodologias de ensino destas dancas
carnavalescas, propiciando aos alunos e alunas as (re)descobertas da corporeidade maleavel, fluida, ancestral e malandreada.

Nos espacos de atuacdo, circulacdo e atuacdo de Fabio como capoeirista, a Praca da Republica constitui-se como importante territorio. A
Praca da Republica em Belém do Para localiza-se em um ponto central da cidade, especificamente no bairro da Campina, e ainda se constitui como
um dos territdrios da capoeira, especialmente aos domingos, onde Varios grupos se encontram para jogar. Em um breve passeio pela praca podemos
ouvir ao longe o berimbau e atabaques anunciando a roda formada, o0s coretos, que ja possuem a estrutura circular, costumam ser o chdo dos

capoeiristas. Fabio de Cassio nos conta um pouco desta relacao:

J4 joguei muito na Fraga da Repdblica, j4 peguei porrada na Praga da Repdblica, j4 bati, jad ful ameagado de
quebrarem meu brage, ja ameacei, ja derrubei contra-mestre de outros grupos, J4 fiz inimizade com gente de outros
grupos na Praga da Repdblica. Geralmente encontros na Praga da Repidblica € pra bater ou pra apanhar. Ali bate, ali

esquece, o gostoso da Praga da Repidblica ¢ isso (Favio de Cdssio — trecho de entrevista).

%0 Projeto de Extensdo da Universidade Federal do Para com 10 anos de atuacéo na formagao, propagagio e manutencéo das dancas carnavalescas. Fundada em 2011 por Miguel
Santa Brigida, coordenador do projeto. Encerrou suas atividades no ano de 2021. No “Samboré, Nando Elegéncia!” iremos aprofundar sobre a Academia.
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Imagem 15 — O capoeirista ginga sobre o chdo ancestral da capoeira. Fabio de Cassio, Praca da Republica,
Belém-Pa. Arquivo pessoal do artista, disponivel em suas redes sociais.
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Imagem 16 — Nas voltas que o mundo da. Foto-experimentacdo da pesquisa no coreto da Praga da Republica. Foto: Arianne Pimentel.
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Leal e Fernandes (2021) destacam que a capoeira paraense nao foi exportada de outro lugar, mas “redescoberta” ou politicamente
“reestruturada” na década de 1970 a partir da préatica na Praga da Republica e nos bairros. Sua pratica nas proximidades das &reas de trabalho dos
capoeiras e em espacos pubicos, abertos, de facil dispersdo e fuga dos policiais contribuiram para sua permanéncia no territorio paraense e

propagacao ao longo do tempo, como podemos ver:

Ha uma predominancia de atividades nas zonas portuarias (Arsenal de Marinha, Doca do Ver-o0-peso, Doca
do Reduto, além dos numerosos trapiches), espagos de grande movimentagao publica (Largos de Sant’Ana,
da Campina, etc) e préximo aos institutos militares ou administrativos (Quartel General, Palacio do Governo,
etc). Tais logradouros pareciam estar diretamente associados ao mundo de trabalho dos capoeiras (LEAL,
2008, p. 62-65). Mas, havia um outro sentido relacionado & presencga dos capoeiras em certos lugares. O
local, além do vinculo de trabalho, possivelmente estava associado a facilidade para a fuga no caso de um
flagrante policial. Soares ja havia notado tal estratégia entre os capoeiras cariocas, que, na primeira metade
do século XIX, ndo dispensavam pracas abertas para a execugao de seus exercicios acrobaticos (SOARES,
1998, p. 53-55) (Leal; Fernandes, 2021, p. 40).

A construcdo da Praca da Republica acompanhou as grandes modificaces urbanas e higienistas da cidade nos anos finais do século XIX
e inicio do XX. Seu atual nome deve-se a instauracdo de um novo governo no pais, inclusive a praca comporta um monumental em homenagem a
Republica. Este territorio ja se chamou de Largo da P6lvora, mas o que a torna um chdo ancestral € ja ter sido um cemitério de enterro de pessoas
escravizadas, excomungados e populagdo empobrecida. O capoeira ginga sobre o solo cujos corpos dos seus ancestrais foram enterrados em cova
rasa. Essa forca ancestral € o que move as rodas de capoeira até os dias atuais, mantendo-a viva e em conexao com 0s que vieram antes e deram
“bandadas” em gente grande.

Os capoeiras sempre tiveram que lancar da labia malandra para negociar o0 uso dos espacos publicos, com a Praca da Republica nao é

diferente, deve-se cumprir os protocolos instituidos para garantir o uso e permanéncia, ou seja, “jogar com”. Essa linha ténue do uso dos espagos
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publicos acaba por recolher os capoeiras arruaceiros para espacos fechados, longe de perseguicdes, coibindo a ligagdo com a rua e seus
ensinamentos ancestrais desta pratica que ja nasceu liberta, em amplo sentido.

A Praca da Republica também ja foi um importante territorio da elite paraense entregue a folia momesca, ainda com o nome de Largo
da Polvora, os corsos carnavalescos por ali eram realizados com desfiles em carros abertos com senhoras e senhores fantasiados. Ja no século XX
o carnaval de rua ganha forca e propagacdo em Belém do Parg, com blocos, corddes, desfiles de carros alegoricos que passaram a desfilar nas ruas.
“A praga da Republica tornou-se 0 ponto de maior concentracdo carnavalesca. Virou a praga Onze da capital paraense, polarizando a convergéncia
dos folides, que iam para as ruas a fim da brincar” (Oliveira, 2006, p. 15).

Um dado interessante da capoeira no Pard e que a difere de outras regiGes do pais é a integracdo com as praticas populares locais,
especialmente com os bois-bumbaés, inclusive com a utilizacdo de paus, navalha e faca, 0 que acabou ocasionando proibicBes e perseguices
policiais, a fim de combater os encontros sangrentos dos bois-bumbas adversarios pelas ruas da cidade (Salles, 2015). Os capoeiras que integravam
os bois-bumbas, em sua maioria, eram capangas politicos, o “Pé-de-bola”’, por exemplo, capoeira-capanga, valente, conhecido por sua destreza,
passou a liderar o boi “Pingo de Prata”, ja que os integrantes precisavam estar preparados ao encontro com os rivais. A posteriori, Pé-de-bola
passou a ser amo do boi-bumba “Pai do Campo”, do bairro do Jurunas. Em sua trajetdria, Pé-de-bola, assim como outros capoeiras, passou a
integrar corddes carnavalescos no Jurunas, chegando a comandar o corddo “Cruzador Timbira” (Leal, 2005).

Outro capoeirista que prestou servicos de capanga em solo paraense, de origem pernambucana e atuou efetivamente nas praticas culturais
da cidade, foi “Anténio Marcelino”. O mesmo trouxe para Belém os corddes a moda pernambucana e fundou varios clubes, dentro da sua atuacao
cultural a capoeira se manteve ativa e, de certa forma, essencial como mecanismo de defesa, a presenca dos balisas nos corddes, por exemplo,
demarcam isto. “Os “balisas” eram os capoeiras que iam a frente dos corddes para garantir a seguranca dos integrantes. Campos Ribeiro informa
que estes eram 0s mesmos componentes dos grupos de boi-bumba por ocasido da época junina” (Leal, 2005, p. 255).

Assim como 0s bois-bumbas e os corddes quando se encontravam com grupos rivais, principalmente de bairros distintos, os capoeiras

tomavam a frente do confronto, ha relatos encontrados em recortes da imprensa de intensos confrontos corporais, com uso de navalhas e outros
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instrumentos. No final do século XIX e inicio do XX as perseguic6es policiais aos bois-bumbas amenizaram, deixaram de restringir suas atuacoes
somente aos seus currais, assim como queiméa-los quando saiam as ruas, o que se deve a instaura¢do de concursos, elegendo o boi campedo através
da avaliacdo de jurados, ndo mais por disputas corpo a corpo nas ruas. Estratégia politica para “amansar” os bois-bumbas.

A relacdo dos capoeiras com o carnaval de rua demarca a importante circularidade socio-artistica dos mesmos, especialmente ao que
concerne aos indicios do nascimento do mestre-sala do carnaval de escola de samba, artista ancestralmente riscado nas ruas das cidades brasileiras.

Os corddes® carnavalescos foram criados pela Pequena Sociedade carioca que, impedida de participar dos festejos “organizados” da
Grande Sociedade®?, instaurou modos proprios de festejo momesco, fruto dos rituais e préticas afro-religiosas. Nesta pratica carnavalesca nota-se
a presenca de personagens, assim como do estandarte, simbolo de representacdo dos corddes, cuja protecdo contra o roubo dos adversarios era a
maior preocupacdo, desta forma, o capoeira passou a integrar esse territorio festivo com importante funcéo protetiva.

Nos Ranchos carnavalescos a presenca da mulher portando o estandarte e o baliza o protegendo instaura a triade nobre que vemos desfilar
nas avenidas do carnaval de escola de samba. Nesta nova organizacdo carnavalesca, o baliza, agora mestre-sala, além da funcéo protetiva passou a
desempenhar movimentagdes corporais proprias que respiram ancestralmente na poética dos mestres-salas da atualidade.

Alfredo Oliveira (2006) conta que em Belém existiu um tipo de corddo chamado “Baliza”:

Eram assim chamados por causa dos componentes que faziam acrobacias com um bastdo. Na frente do
corddo de balizas vinham os “morcegos”, isto ¢, rapazes fantasiados de morcegos, que tinham o dever de
defender o corddo nos encontros com adversarios, 0 que, as vezes, acarretava conflitos onde o pau comia pra
valer. Assim descreve a organizacdo do corddo: na frente, os “morcegos”; em seguida, a ala dos contra-
balizas agrupando a meninada: depois a ala dos baliza, nunca inferior a 10 integrantes. Atrds dos balizas
vinha o porta-estandarte, depois o Velho Carnaval que desfilava de fraque, comprida cabeleira e barbas
brancas, parecendo inspirado pelo personagem Pantaleone, da Comédia del Arte. A seguir surgiram uma

81 0 nome ‘corddo’ parece ser uma referéncia a corda que normalmente circundava o grupo carnavalesco, impedindo sua invasdo por pessoas ndo pertencentes a ele e isolando
os folides, ou a uma alusdo do desfile de filas, como nos corddes de pastorinha” (Gongalves, 2012, p. 30).

32 “Elite do Rio que realizava grandes bailes, cortejos em carros pelas ruas, denominados de corsos, que detinha a Franga como principal modelo carnavalesco” (Gongalves,
2014, p. 43).
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série de personagens: o Arlequim, o Pierrd, a Colombina, também extraidos da Comédia del”Arte, e a Folia.
Por ultimo, fechando o corddo, a aprecia o Zé Pereira (Oliveira, 2006, p. 16).

Com o passar do tempo a capoeira ja ndo tem destaque nas paginas policiais, principalmente no Rio de Janeiro onde a relagédo de conflitos
foi mais intensa, a sociedade passou a viver tranquilamente longe do fio da navalha. Logo, 0s capoeiras passaram a viver a rua de outras maneiras,
dentre elas, na folia carnavalesca. Assim como as “tias” baianas foram importantissimas para a sobrevivéncia do samba, como verdadeiras
ancestrais do carnaval de rua, os capoeiras imprimiram atuacao singular, especialmente como ancestrais artisticos dos mestres-salas do carnaval de
escola de samba.

A trajetdria artistica de Fabio de Céassio enquanto mestre-sala comegou a ser riscada no carnaval paraense a partir do convite de um
“olheiro” que viu seu talento e o convidou para ingressar na fung¢ao de segundo mestre-sala da escola de samba Tradicdo Guamaense. O convite
foi feito por Hélio Martins, presidente da escola na época, que viu no menino capoeirista que arruacava pelas ruas do Guama o potencial de um
mestre-sala. Ele ndo errou! O encantamento do seu olhar lancou ao carnaval um mestre-sala cuja malandragem é uma das suas principais poéticas.

Fabio nos conta com surgiu esse convite:

E como ja tinha um pedacgo de mim por aqui, a minha filha, tinha fama de mulherengo, de ficar com mulher por ai. Entéo, eu dizia pra
mamade que isso ia me queimar com as meninas aqui da rua, os caras aqui da rua vao me encarnar. Ah, ndo! Nao quero! N&o quero! Até que eu
fui conversar com o Helio e ele me mostrou um cara la do Rio de Janeiro, um mestre-sala chamado Bira e eu vi 0 video do Bira dangando e um
dos movimentos que o Bira fez era um dos movimentos que eu fazia muito dentro da roda, do samba de crioulo, dentro do jogo mesmo. Eu peguei,
olhei assim e disse: caraca, meu! O Hélio falou: tu ndo treina capoeira? Eu disse: treino. Ele disse: é a mesma malandragem que tem dentro da
capoeira tem o mestre-sala. Ai ele foi contar a histéria que o mestre-sala tinha que proteger a bandeira, que antigamente uma mao era com a

navalha e a outra com o lenco ou leque ou bastdo e com isso 0 mestre-sala tinha que cortar a bandeira da escola rival e que antigamente os
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mestres-salas eram capoeiristas que tinham que ter a malandragem, a ginga. Eu peguei e disse: égua, isso ai € pra mim! (Fabio de Céssio —
Trecho de entrevista).

O inicio da fala de Fabio acende uma fagulha importante no debate do homem preto, periférico e a danca. Na sua concepgéo ter “um
pedaco de si” no mundo afirma perante a sociedade a sua heteronormatividade de homem cis, cujo comportamento ndo pode ser vinculado a
qualquer dissonancia do padrdo cristalizado, logo, imergir em uma prética cultural em que a danga € a protagonista “foge” de tais premissas.

Homem dancar? Homem “mulherengo” dancar? Inicialmente, sua negacdo perpassa pelo medo da sua heterossexualidade ser posta em
duvida diante de seus pares e com as mulheres, pois a imagem construida de homem arruaceiro, arengueiro, malandro, mulherengo e capoeirista
ndo poderia desmoronar facilmente, visto que “a homofobia é um principio organizador central de nossas defini¢des culturais de masculinidade. A
homofobia ¢ mais do que um medo irracional de homens gays, mais do que o medo de que possamos ser percebidos como gay [...]” (Kimmel,
2016, p. 112 apud Ribeiro, 2020, p. 121).

Além do preconceito externo, ndo posso deixar de ressaltar o preconceito incorporado evidente na fala de Fabio, mesmo sendo um homem
que cresceu atuante nas praticas culturais do seu bairro, dangcar como mestre-sala o deixaria em um lugar vulneravel de esfacelamento da imagem
que ndo ocorria enquanto quadrilheiro e capoeirista, sublinhando a danga como um territério feminino.

Du Bois® (1999) destaca o olhar do branco como forca de poder que ascende problematizagdes do homem negro em torno de si mesmo,
gerando aprisionamentos, tais forcas atravessam suas fronteiras e colonizam os povos marginalizados incutindo seus padrdes, gerando, também,
reproducdes e novos aprisionamentos. Diante disto, podemos tragar uma encruzilhada com as linhas ténues dos enfrentamentos dos homens pretos,
periféricos, artistas e a fala supracitada de Fabio de Cassio, demarcando o medo do olhar externo e julgamento da sua propria comunidade. Neste
caso, as forcas de poder s@o exercidas pelos seus proprios pares, acentuando o sistema relacional com as forgas externas que implicam diretamente

nas tomadas de decisdes da vida.

33 Socidlogo estadunidense.
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O convencimento partiu pelo encantamento, ao olhar outro mestre-sala, o Bira, reconheceu-se corporalmente nos movimentos do mestre-
sala carioca, interligando-se a capoeira e & malandragem como determinantes no aceite do convite e na construcdo de sua assinatura artistica a
partir destes indicadores, vencendo as barreiras do preconceito e dando inicio na sua espetacular trajetdria artistica enquanto mestre-sala do carnaval
paraense.

A construcdo do Fabio mestre-sala malandro é inacabada, estd aberta ao mundo e suas experiéncias, sua trajetoria artistica é constituida
pelas ligacOes encruzilhadas, seja pelos territérios como seu bairro, sua rua, sua casa, seja pelo sagrado afro-indigena, seja pela quadrilha junina,
seja pela capoeira, seja pelas pessoas que a constituem, estas ligacbes sao permeadas por dimensdes simbdlicas firmadas no afeto. Todavia, ha uma
ligacdo que gera relacdo a partir do jogo do corpo que baila no chdo sagrado do carnaval, a relacdo com a porta-bandeira, afinal, o0 mestre-sala s6
existe mediante sua presenca e a presenca do pavilhdo.

O mestre-sala é um jogador, se ele ndo detém essa artimanha ndo firma seu nome neste contexto artistico, mas ha um jogo que néo é ele
guem dé as cartas, neste jogo ele precisa dividir as regras e o dominio das situac@es, estou falando do jogo relacional existente entre o casal de
mestre-sala e porta-bandeira. J& vi muito mestre-sala que se acha esperto levar rasteira de porta-bandeira! A porta-bandeira detém uma posicao que
a destaca nas relagdes interpessoais em muitas escolas de samba, atuando em tomadas de decisdes como lideres. Em Belém do Paré essa lideranca
torna-se evidente nos posicionamentos das porta-bandeiras da chamada “nova gera¢do”, suas influéncias acarretam, inclusive, a substituicdo do
mestre-sala por diversos motivos, dentre os mais alegados séo a falta de compromisso com os ensaios e 0 cumprimento com as demandas do casal,
mestre-sala que ndo acata as regras vira carta fora do baralho. Sendo importante destacar que este espaco foi conquistado a partir do engajamento
da mulher nas interfaces politicas das escolas de samba, nada foi dado de presente, sendo um territorio tecido pelos enfrentamentos de muitas
mulheres que se aquilombam na construcéo de suas atuacgdes artisticas e politicas no carnaval de escola de samba. A jornada ainda é grande, mas

0s primeiros tracos da encruzilhada ja foram inscritos!

34 Ubirajara Claudino, mais conhecido como Bira, é um mestre-sala com notdria trajetoria artistica no carnaval carioca. Neto de Magu da Mangueira, Bira é inspiracio para
muitos mestres-salas Brasil a dentro.
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Abro uma fresta para falar sobre o apagamento da presenca da mulher nas préaticas culturais e artisticas, vimos todo um tracado historico
sobre a capoeira e a vasta literatura que se debruga sobre a atuacdo do homem capoeirista nos territdrios brasileiros, contudo, encontrei pouquissimas
referéncias sobre a atuacdo de mulheres malandras, capoeiristas que mesmo impostas a uma condicdo de feminilidade que as coibiam de
participarem de diversas esferas sociais, religiosas, artisticas, ndo se mantiveram subjugadas e deram a volta no sistema. “Ingénuos sio aqueles que
pensam que a capoeira do passado sempre foi pratica exclusiva de homens. No privado, o pertencimento ao género feminino ndo impedia que 0s
saberes, aprendidos na sociabilidade do trabalho e desenvolvidos na rua, viessem a tona” (Leal; Fernandes, 2021, p. 43). Minha reveréncia a estas
ancestrais malandras que abriram as primeiras frestas da insubmisséo.

Ao reportar-me a presenca da mulher na escola de samba, trago junto um carrego de mulheres que sempre tiveram a frente do seu tempo,
mulheres passistas, brincantes, batuqueiras, cantoras, carnavalescas, presidentes, diretoras, baianas, porta-bandeiras, dentre muitas que se
empoderam deste lugar como seus territorios, tecendo ancestralidades e abrindo caminhos. As baianas detém uma forma sagrada, de reveréncia e
resisténcia, ja a porta-bandeira detém a forca das rainhas africanas, lideres, altivas, guerreiras, a nobreza exalada em seus giros é preta, ancestral.
Rainhas cuja ancestralidade se firma em lansd, Oxum, lemanja, Maria Navalha, Rosinha Malandra, em mulheres insubmissas e livres, selvagens,
encantadas, encarnadas e desencarnadas, donas de si, de seus corpos. Mulheres que também malandreiam e ditam as regras do jogo.

Ha diversas relagdes tecidas pelo casal de mestre-sala e porta-bandeira que estdo presentes tanto no ambito da danga como com a sociedade
carnavalesca, mas ha uma relacdo que é tdo importante quanto todas as mencionadas: a relacdo interpessoal do casal. Os mesmos lidam a todo
instante com a alteridade, sendo tais relagdes fincadas no ambito da ancestralidade que €, na concepcdo de Oliveira (2012), uma categoria de

relagdo, como podemos ver:

A ancestralidade é uma categoria de relacdo — no que vale o principio da coletividade — pois ndo ha
ancestralidade sem alteridade. Toda alteridade é antes uma relagdo, pois ndo se conjuga alteridade no
singular. O Outro é sempre alguém com o qual me confronto ou estabeleco contrato. Onde tem alteridade
temos relacdo. A ancestralidade é uma categoria de relacdo porque ela é um dos modos pelas quais as relacdes
sdo geridas Stritu sensu, diria mesmo que a ancestralidade é o principio, ela mesma, de qualquer relacéo.
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Toda relacdo tem uma anterioridade que ndo prescinde da alteridade. Chega a ser mesmo condicao para que
as relacdes se efetive (Oliveira, 2012, p. 259).

A ancestralidade “[...] € uma categoria de ligacdo. A maneira pela qual os parceiros de uma relacao interagem da-se via ancestralidade.
Nesse sentido, a ancestralidade é um territorio sobre o qual se dao as trocas de experiéncias: signicas, materiais, linguisticas etc” (Oliveira, 2012,
p. 259). A relacdo interpessoal do casal é ancestral, cujo territorio é a danca afrocentrada, sendo o corpo o mediador deste sistema amplo, simbélico
e sagrado. Logo, a trajetoria artistica de Fabio de Cassio, também, ¢é fruto da coletividade das relacdes ancestrais estabelecidas com as porta-
bandeiras com quem ja dancou e com quem danca. Trajetdria esta ancestralizada por mulheres.

A primeira porta-bandeira com quem Fabio dancou foi Jociane da Luz®®, dancaram juntos por um ano em 2002 como terceiro casal da
Tradicdo Guamaense®. Ele relata uma profunda relagio de amizade e aprendizado, recebendo desta relagio o conhecimento dos primeiros passos
do bailado. Logo depois ingressou como primeiro mestre-sala, ao lado da porta-bandeira Carmelina Costa®’, na mesma escola de samba. Quando
a Tradicdo Guamaense encerrou sua atuacdo no carnaval de Belém, desfilando pela Gltima vez em 2011, deu inicio a uma relacdo de amor e
pertencimento, ainda no seu bairro de origem, 0 Guama, com a escola de samba Bole-Bole, dangando por varios carnavais com Jéssica Sorriso®®,

findando sua atuagio como primeiro mestre-sala da sua escola do coragéo ao lado de Kamilly Lopes®.

3 Jociane da Luz iniciou sua trajetoria no carnaval como destaque, dangou um ano como porta-bandeira da Tradigdo Guamaense, depois integrou a diretora da escola. Nos anos
de 2012 e 2013 passou a dangar como primeira porta-bandeira na escola de samba Rosa da Terra Firme, onde encerrou sua carreira.

3% A escola de samba Tradicdo Guamaense ja apresenta em seu nome o bairro de origem: Guama. Fundada em 2020, passando pelo grupo B, grupo A, até chegar ao Grupo
Especial, alcangando os titulos nas categorias de forma consecutiva. Cores azul, vermelho e branco.

87 Carmelina Costa atualmente trabalha na politica, ja tendo sido prefeita de Irituia, municipio do interior do Para.

38 Jgssica Tayline Vilhena dos Santos assume como Porta-bandeira o nome artistico de Jéssica Sorriso. E estudante de Educagéo Fisica e ja estudou ballet classico. Assim como
0 Mestre-sala Nando Elegancia, mora no bairro do Guama, bairro periférico de Belém do Par4, onde teve contato com a escola Tradigdo Guamaense. E Porta-bandeira desde os
nove anos de idade e até os dias atuais s6 atuou em duas escolas de samba do bairro do Guama: A “Tradi¢do Guamaense” e o “Bole-Bole”.

3% Kamilly Lopes comegou a dancar como Porta-bandeira desde cedo, uma das mais novas a assumir o posto de primeira porta-bandeira no carnaval belenense, iniciando sua
carreira no carnaval de escola de samba no ano de 2016 na escola de samba da Matinha. Através do convite de Fabio de Cassio passou a integrar a escola de samba Bole-Bole
como primeira porta-bandeira, pois Jéssica Sorriso havia saido de licenca-maternidade, ficando dois anos afastada da avenida. A parceria de Kamilly e Fabio deu muito certo,
mas Kamilly teve rapida passagem pela escola, pois decidiu aposentar-se da sua fungdo, mesmo muito nova, e agora vive sua maternidade.
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Atualmente, danca com Nadja Graciosidade®® na escola de samba Xodé da Nega, bairro vizinho ao Guama. “Eu disse pra ela que com a
mesma garra que eu danco pelas escolas do meu bairro eu vou dangar pela Cremagéo, com a mesma vontade. N&o vai faltar suor, sangue, choro

e determina¢do pra conseguir tirar o que mais consigo no carnaval que é o meu 10" (Fabio de Cassio - Trecho de conversa).

40 Nadja da Silva Catanhede assume como Porta-bandeira o nome artistico de Nadja Graciosidade. E mée, ja trabalhou como auxiliar numa escola de ensino formal durante a
semana, atualmente trabalha em um 6rgdo publico municipal e nos finais de semana como manicure. Mora no bairro da Cremacéo, bairro periférico de Belém, onde seu pai é
um dos idealizadores da “Malhagéo de Judas” no bairro, festa tradicional que ocorre todos os anos no sabado de Aleluia. Nadja Graciosidade ajuda seu pai até os dias atuais

nesta manifestacdo que deu propulsdo a formagdo de um bloco carnavalesco que virou escola de samba. Até entdo, sua trajetoria se constitui em uma Unica escola, Xodé da
Nega, na qual ja danca ha 21 anos.



Imagem 17 — Fabio de Céssio e Jociane da Luz no desfile de 2002 da escola de samba Tradicdo Guamaense. Enredo: Belém, tua vida do Guama vem.
Foto: Arquivo pessoal da porta-bandeira.




Imagem 18 — Fabio de Cassio e Carmelina Costa no desfile de 2003 da escola de samba Tradigdo Guamaense. Enredo: A tradi¢do veio da Alemanha. Dai surgiu a
loura paraense — homenagem a Cerpa. Foto: autor desconhecido. Arquivo pessoal do mestre-sala.



Imagem 19 — Féabio de Céssio e Jéssica Sorriso no desfile de 2013 da escola de samba Bole-Bole. Enredo: Mestre Lucindo, estrela no céu de Marapanim.
Foto: Arianne Pimentel.



Imagem 20 — Fabio de Cassio e Kamilly Lopes no desfile de 2020 da escola de samba Bole-Bole. Enredo: Guama: o rio que chove poesia.
Foto: Autor desconhecido. Disponivel na rede social do artista.
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Imagem 21 — Fabio de Cassio e Nadja Graciosidade no desfile de 2023 da escola de samba Xod6 da Nega. Enredo: Spe, Sperare e Esperanca.
Foto: Autor desconhecido. Disponivel na rede social do artista.
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Peco licenca a Fabio de Cassio para fazer um recorte na sua ampla e inacabada trajetdria artistica enquanto mestre-sala do carnaval
paraense, aportando no carnaval de 2019 da escola de samba Bole-Bole.

Mesmo tendo encerrado um importante ciclo como mestre-sala na escola de samba Bole-Bole, ndo é possivel deixar de referenciar que
foi no chdo sagrado da escola de samba verde e laranja da Pedreirinha que Fabio de Cassio consolidou-se um grande mestre-sala do carnaval
paraense, tecendo vinculos afetivos e relagBes ancestrais que estardo encruzilhados em si por toda vida. O Guama e a Bole-Bole s&o territorios de
pleno pertencimento nutridos por este artista, dando sentido a sua danga, ndo sendo possivel desvincular do corpo preto, periférico, o espaco-lugar
que ele habita, transforma e é transformado.

O bairro do Guama, mesmo localizado ao extremo norte do pais, é ancestralizado pela Pequena Africa*, instaurando na diaspora novos
modos de relagdes entre as pessoas, com 0s espagos, com as praticas culturais e sagradas afro-indigenas. Guama é territdrio que acolhe a diversidade
e cria muitas delas, é lugar da gira, do culto e do samba, ndo havendo fronteiras que segregam seu povo da festa. O sentido da vida do guamaense
esta na festa que ndo se desenha dentro do espaco-tempo cronolégico normativo, mas que habita o corpo que se movimenta em festejo pelas ruas,
esquinas, terreiros, no samba. E o tempo da Africa que respira em cada corpo guamaense.

Em 2019, pendltimo ano de Fabio de Céssio como mestre-sala da escola, a Bole-Bole desfilou com o enredo “GuamAfrica”, idealizado
por Herivelto Martins, mais conhecido como Vetinho*?, e desenvolvido e criado artisticamente pela carnavalesca-professora-pesquisadora Claudia

Palheta®® que, mergulhada no processo criativo de (re)encontrar a Africa no Guama, acabou por presentear 0 guamaense com sua ancestralidade

41 “Os negros, mesmo marginalizados, entregues ao descaso e descuido do poder publico e de uma sociedade que explorava sua méao de obra e os apontava como empecilho
para o progresso, continuaram a abragar o Rio de Janeiro, se alojaram nos morros proximos do centro e nos arredores da Praca Onze, esta que se consolidou como um pedago
da Africa no Brasil, sendo o local de segregagéo das origens negras em terra brasileira e principalmente por ter sido o berco do samba” (Gongalves, 2012, p. 22).

42 “Vetinho é compositor, autor de sambas, carimbos e outros ritmos da regiio amazonica. Ja fez sambas para muitas escolas de Belém e de Macapa. E professor do IFPA”
(Palheta, 2012, p. 62).

43 “Doutora em Historia Social da Amazonia (UFPA-2019); Mestra em Artes (UFPA -2012); Especialista em Estudos Culturais na Amazénia (UFPA-2019); Design de Interiores
(UNAMA-2003); Graduacdo em Educacdo Artistica com énfase em Artes Visuais (UFPA-1993). Figurinista, cendgrafa, carnavalesca de escola de samba de Belém, com trés
titulos no Grupo Especial (2010, 2011, 2016) e no Grupo de Acesso (2016). Professora da Escola de Teatro e Danga da Universidade Federal do Para. Pesquisadora das Escolas
de Samba” (Palheta, 2022, p. 199).



87

afro-amazonica desfilada em carnaval. Para a carnavalesca, “Imaginacdo e Ficcdo sdo imprescindiveis ao enredo carnavalesco, e produzem
narrativas de realidades inventadas, inspiradas em realidades existentes ou em realidades existentes convertidas em realidades imaginadas”
(Palheta, 2019, p. 59). Como ela os denominou, o “guamafricano” € um povo feliz que no momento da dor faz festa, energia vital para sobreviver
no mundo marginal. A festa é o alimento do povo de GuamAfrica e corpo é o lugar sagrado da ancestralidade deste povo periférico que insiste em
ser feliz fazendo bois, passaros juninos, quadrilhas, festas para santos, carnaval. A alegria é o poder deste povo que territorializa 0 Guaméa como o
seu lugar de ser-estar no mundo!

Segue um trecho da sinopse de GuamAfrica*:

“GUAMAFRICA é um reino que nasce dessa superacdo de dor, por isso temos em Obaluaé o0 nosso guia espiritual, por conta do
coincidente mito que a ele nos une. Obaluaé é aquele que trouxe no corpo as feridas e a dor, sendo abandonado pela mae, discriminado e relegado
a vagar nas ruas. Quando voltou a sua terra encontrou uma grande festa, mas por conta de sua aparéncia ndo quis se aproximar. Sua tristeza
comoveu Ogum, que lhe presenteou com uma roupa de palha cobrindo todo seu corpo, podendo assim Obaluaé baia. lansd, que viu todo o
acontecimento, soprou forte sobre Obaluaé o seu vento, quando no xiré ele ocupava o centro. As palhas entdo levantaram e revelaram um Obaluaé
nunca visto: era jovem, belo e brilhante. Para o guamafricano este é o primeiro ensinamento: a esséncia vital que habita em nos esta além daquilo
que se aparenta feio. Quem vive em Guamafrica carrega sempre consigo um pedaco de palha para ter Obaluaé por perto a nos lembrar que nossa
superagcéo se da quando dancamos. Como ele, é na alegria da festa que nos revelamos brilhantes. (trecho da sinopse do enredo de GuamAfrica —

autoria da carnavalesca Claudia Palheta).

Fabio detem uma trajetoria artistica firmada na alegria, mas também na dor dos enfrentamentos diarios. Nada foi facil na vida de Fabio,

0s subempregos, o submundo de uma periferia colonizada, os momentos financeiros dificeis vivenciados ao lado da familia, a escassez de alimento

44 Material disponibilizado pela carnavalesca Claudia Palheta, que conta com sua “memoria recordada” sobre o processo criativo do enredo.



na mesa e todos enfrentamentos diarios como homem preto, periférico e artista.
Insegurancas e medos sempre estiveram presentes consigo, mas superados pela
alegria que se torna visivel quando risca o chdo do samba. As lutas dos seus
antepassados, os enfretamentos da sua mae, seus guias espirituais estdo encarnados
neste corpo middo que reflete a grandeza de um grande rei africano, assim como o
concebeu Claudia Palheta.

Nas subversoes e realidades inventadas (Palheta, 2019) que s6 o carnaval
propicia, 0 menino que brincava no cemitério e pulava da ponte nos dias de maré
cheia tornou-se, em GuamAfrica, o rei do povo guamafricano. No protdtipo®® da
fantasia®® de Fabio encontramos a forca ancestral da Africa que habita a Amazonia
Paraense, cobrindo seu corpo afro-indigena em verde e laranja.

Para a carnavalesca-professora-pesquisadora, a fantasia é a pele do corpo-
habitante (Palheta, 2019) que ao vesti-la altera o corpo cotidiano, para a mesma
“[...] é possivel afirmar que a fantasia proporciona ao desfilante a composicéo de uma
identidade de celebracdo movel. Uma identidade revelada com o auxilio da fantasia
pensada e criada para a existéncia de um mundo no carnaval, uma fantasia-
identidade” (Palheta, 2019, p. 93).

Figura 1 — Prot6tipo da fantasia do rei de GuamAfrica.

4 Desenho e criacdo de Claudia Palheta.
6 Confeccdo: Claudia Palheta, Frederico Alves, Guilherme Repilla e Kevin Braga.

Mestre-Suln - Rei de GuamAfirea
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Ouso dizer que a identidade fantasiada de um grande rei afro-indigena ndo é uma mera criagdo da carnavalesca para Fabio, mas um sopro
ancestral em seus ouvidos, cobrindo o corpo do que ele j& é constituido, do que ele é em vida, mas desta vez com toques de brilho, capa e coroa.

Agora os convido a desfilar com o rei de GuamAfrica, ao lado da rainha Jéssica Sorriso, em uma experiéncia imagética*’ no chio sagrado
do samba paraense, a Aldeia Amazonica Davi Miguel. Esta experiéncia de afetamentos etnocenoldgicos através da imerséo corporal dos sentidos

da viso e audicéo, serd conduzida pelo samba-enredo de GuamAfrica.

Aponte a camera do celular para o QR CODE e inicie o desfile.

EI;

Imagens 22, 23, 24 e 25 — Desfile de afetos ao lado do rei e
rainha de GuamAfrica. Fotos: Fernando Sette.

47 Todas as fotos sdo de autoria do fotografo paraense Fernando Sette.
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Abrimos este samboré com o povto riscado da ancestralidade sagrada de Fabio de Cassio e fechamos aqui com o Ponto-Ancestral-
Artistico deste artista. Ponto nacabado e aberto, nos possibilita ver a partir dos simbolos que o constituem a trajetéria deste artista em
suas profundas relagses ancestrais com seus territérios, com as pessoas, com as praticas artisticas e sagradas due riscam veste mestre-

sala malandro uma poética de guerrilng, afrocewtrada, malandreada, ajndando-o se firmar vo territério do carnaval de escola de samba

como FARLO DE CASSTO, o mestre-sala de wmuitas demandas autorais, inconfundivell Quando risca, brilha como o sol.

Figura 2 — Ponto-ancestral-artistico de Fabio de Cassio. Desenho: Arianne Pimentel.



Imagem 26 — Processo criativo do ponto-ancestral-artistico de Fabio de Cassio.

Recortes do caderno de experimentacéo da pesquisadora.
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O ponto-ancestral-artistico de Fabio de Cassio e concebido a partir da filosofia do cosmograma kongo — da dikenga. Como linha de forca
central o tridente de Exu, fincando energia ancestral do seu Zé Pelintra e 0 povo da rua, se desdobra no xaxara de Obaluaé que desvela a
dor e a superacao deste artista preto, periférico. Apresenta os territorios como firmezas da construcdo deste artista em expansdo: o Utero

ancestral de sua mée, a casa-terreiro, a escola de samba Bole-Bole, a capoeira e a malandragem.

No tempo de Tukula, do amadurecimento, as cartas
simbolizam os jogos nas dimensdes territoriais e da
dindmica do corpo jogador. Também representa a
malandragem enquanto filosofia e poética da
(r)existéncia deste artista, consagrando-o como mestre-
sala malandro em expansao, simbolizado pela espiral
em crescimento vertical.

LUVEMBA

No tempo de Luvemba, tempo do retorno para uma
nova vida, a agua faz referéncia a este profundo
mergulho, processo de mudancgas. A &gua também
simboliza o constante movimento deste artista.

No tempo de Kala, o hascimento, o berimbau simboliza
as lutas enfrentadas por este artista nos territérios e a
ancestralidade de todos que lutaram antes e abriram
caminhos. Também simboliza a capoeira como prética
que Ihe concede a ginga sincopada de sua danca.

KALA

No tempo de Musoni, de concepcdo, o triangulo simboliza o
Gtero sagrado da sua mae, sua primeira casa. Também simboliza
sua casa-terreiro que carrega uma encruzilhada dentro de si,
simbolizando a rua como territério de pertencimento. O sol
aquece o coracdo deste mestre-sala que se consolidou na sua

escola do coragéo, Bole-Bole.
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O corpo-encruzilhado de Féabio de Céssio desvela sua ancestralidade artistica que funde os territorios da Amazonia e da Africa.

Féabio quando risca levanta suas palhas e afeta com seu riscado que brilha como sol, iluminando muitos outros com a poténcia radiante do
seu alcance. Mesmo sem a roupa-fantasia de rei, continua sendo o rei do seu préprio lugar, do seu corpo, da sua danca que deixa um rastro ancestral
riscado nos coracgdes apaixonados de quem se deixa envolver em seu jogo malandro e sagrado. Fabio, quando risca, cria um espaco proprio com
dimensdes singulares da sua existéncia neste espago-tempo, tornando-se, assim como sua danga, espacializante. Fabio € um ponto firmado no

mundo de energia incorporada e dangante. SARAVA!
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