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“A esséncia humana niao ¢ uma abstracio
inerente ao individuo singular. Em sua realidade,
¢ o conjunto das relagdes sociais”.

Karl Marx



RESUMO

A presente dissertacdo ¢ resultado de uma pesquisa etnografica desenvolvida no saldao de
beleza Afro Zindze, situado no centro historico da cidade de Sdo Luis-Ma. O trabalho procura
dar conta dos significados (simbdlico, cultural, politico e religioso) concernentes a estetizagao
dos cabelos de negros e negras. Procura ressaltar que a experiéncia estética vivenciada pelos
sujeitos estd relacionada com uma politica da imagem inserida num contexto de resisténcia
identitaria. Nessa perspectiva, o cabelo adquire multiplas significagdes quando pensado no
interior do sistema das relagcdes raciais. O cabelo, portanto, nos ajuda a refletir sobre os
diferentes aspectos atinentes a identidade negra. O saldo Afro Zindze revela-se, nesse caso,
como espago privilegiado que permite pensar ndo somente os conflitos relativos a imagem de
negros € negras, mas também os aspectos relacionados com a valorizacdo identitaria e
resisténcia a partir da estetizacdo dos cabelos. Em decorréncia disso, o cabelo crespo,
socialmente visto sob a otica do estigma, ndo sem contradigdes, ¢ ressignificado e convertido

em simbolo de afirmacao identitaria e de valoriza¢ao de auto-estima.

Palavras-chave: Relacdes raciais. Identidade. Estética negra. Politica da imagem. Cabelo

crespo



ABSTRACT

This scientific paper is based on an ethnographic research developed in Afro Zindze Beauty
Salon, located in Historical Center in Sao Luis-Ma. This paper tries to understand symbolic,
cultural, political and religious representations concerned to black men and women’s hair.
This research emphasizes that individual aesthetics has a relation to an image politics that is
inside an identity resistence context. In this sense, hair study acquires several meanings when
is related to racial relation system. Therefore, hair study can help us to think about different
aspects belong to black identity. Afro Zindze Beauty Salon is an exceptional place to this kind
of investigation. In general, the curly hair even stigmatized, it has a resignification which is

transformed in identity and self-esteem symbol.

Keywoords: Racial relations. Identity. Black aesthetics. Image. Curly hair.
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APRESENTACAO




Sem desconsiderar as formas como a ideologia racista atinge as subjetividades
humanas, concordamos com Gomes (2006) em nao privilegiar a negacao como categoria de
analise. Embora reconhegamos que ndo pode ser estendida aos processos de constru¢do
identitaria no Brasil, Gomes (2006, p. 141) afirma que a relacdo estabelecida pelos sujeitos
com seus corpos ¢ sua identidade consiste em um conflito de “rejei¢ao/aceitacdo”.
Diferentemente da negacdo que pressupde a coisificacdo da subjetividade, o conflito de
rejeicdo/aceitagdo ¢ construido socialmente e caracteriza-se por uma tensdo, um sentimento

ambiguo que, a0 mesmo tempo em que rejeita o corpo, a identidade também os aceita.

A formulagdo de um olhar desencontrado do negro em relagdo a si mesmo [...]
invade os espacos sociais freqiientados por esses sujeitos, o que implica, muitas
vezes, para negros e negras, uma aceitacdo parcial do conteudo da proposicéo racista
e a rejeicdo [...] de elementos de seu corpo [...]Jdesses, os principais sdo a cor da pele
e o cabelo (GOMES, 2006, p. 146-147)

Para Gomes (2006, p. 20), a identidade ¢ entendida como um processo construido
historicamente, no contato com o outro, na troca, na negociagao e no conflito. Nesse sentido,
entende a identidade negra como uma constru¢do, como um movimento que nao comega com
o olhar de dentro, do proprio negro sobre si mesmo e seu corpo, mas a partir do olhar do
outro, ou seja, a autora defende que o conflito identitario ¢ construido socialmente (GOMES,

2006, p. 20).

Nessa perspectiva de construgdo, o corpo, mais que representante de um fator
ameagador de identidade, ¢ concebido como um elemento de mediacdo e ressignificagdo dos

conflitos de rejeicao/aceitacdo e mediador da afirmacdo identitaria.

No universo dos saldes étnicos pesquisados, a construgcdo identitaria ¢ mediada
pela experiéncia estética do corpo e do cabelo. Estes “ndo sdo pensados simplesmente como

dados biologicos”, sao colocados dentro das relagdes de sentido (GOMES, 2006, p. 20).

Segundo Munanga (apud GOMES, 2006, p. 16), o cabelo ¢ pensado, ndo apenas
como parte do corpo individual e biologico, mas, sobretudo, como corpo social e linguagem,

como veiculo de expressdo e simbolo de resisténcia cultural.

Neste sentido, os saldes étnicos s@o entendidos como espagos politicos, por
exceléncia, por contribuirem para a afirmacao identitaria, decorrente de diferentes propostas
estéticas. Em fun¢do da dimensdo politica, os saldes étnicos “ndo escapam da tensdo vivida
por negros/as com relagdo a seus corpos, cabelos” (GOMES, 2006, p.171), identidades e

subjetividades.



Apesar de apontar os seus limites na construcao da sua proposta estética e politica,

Gomes (2006, p. 240) afirma que os saldes étnicos sdo espacos onde muitos sujeitos, através

da estética, comecam a participar de um processo de ressignificagdo do ser negro. De modo
que, por meio do uso freqiiente dos mesmos,

[...] alguns negros e negras tém a oportunidade de retrabalhar a identidade negra em

conflito possibilitando, mesmo que de maneira inconsciente, uma retomada de si

mesmo enquanto sujeitos politicos e construir um olhar positivo sobre a sua auto-
imagem e de seu grupo étnico/racial. (GOMES 2006, p. 240).

Assim, ao se referir a funcao politica desenvolvida pelos saldes étnicos, Gomes
(2006, p. 32) defende que, “mesmo que ndo queiramos cobrar uma eficicia politica nos
moldes tradicionais da militancia, uma vez que sdo estabelecimentos comerciais € nao
entidades do movimento negro, o fato de [...] se apregoarem como divulgadores de uma auto-
imagem positiva do negro em uma sociedade racista, eles se colocam no cerne de uma luta
politica e ideologica.” Ou seja, alterar, ressignificar, positivar imagens de negros/as, em uma

sociedade que insiste em nega-la, ¢ um ato politico e de resisténcia.

O trabalho, ora apresentado, insere-se na tematica da “estética negra”,
compreendida nos termos de Gomes (2006, p 20), como uma “construcdo social, cultural,
politica e ideoldgica” que toma o cabelo como suporte e expressao da identidade negra.

Sendo assim, no presente trabalho, proponho-me a compreender o processo de
construcdo identitdria em um saldo afro, o Afro Zindze, a partir da pratica da estetizacdo dos
cabelos crespos e seus multiplos significados.

Tomando o tripé rejeigdao/aceitacao/ressignificacdo como eixo balizador do
trabalho, procurarei refletir sobre os processos de afirmacao identitaria que se ddo no ambito
do saldao Afro Zindze.

O saldo Afro Zindze ¢ classificado por sua proprietaria como um saldo “afro”. A
categoria “afro” ¢ referida no contexto da pesquisa para designar a especificidade étnico/racial
do publico prioritariamente atendido, isto €, negros e negras. Em decorréncia disso, verifica-
se uma especificidade dos servigos oferecidos relativa aos cuidados com os cabelos crespos e
a proposta de estetizagdo desenvolvida pelo saldo para os mesmos sujeitos. Em fun¢do da
prioridade de atendimento nesse espaco de embelezamento, a proprietaria prefere designa-lo
de Afro em vez de étnico, como veremos adiante.

Segundo Gomes (2006, p. 25-26), o termo “afro” foi adotado para classificar
espacos de embelezamentos nas décadas de 70 e 80 do século XX, sendo substituido,

posteriormente, pelo termo “étnico”. Este, por sua vez, vem sendo empregado nos espacos dos



saldoes como uma forma “eufemistica de se referir aos saldes afros” e, também, como
“sinonimo de negro”. Para a autora, a oscilagdo entre os termos étnico e afro pode ser
interpretada, no universo dos saldes pesquisados, como uma tentativa de conciliagdo das
marcas identitarias com as mudangas no campo das relagdes raciais e a necessidade de atingir
maior clientela e de se manter comercialmente no mercado (GOMES 2006, p. 67).

A distingdo do Afro Zindze em relacdo a categoria de saldes autodenominados
étnicos esta no direcionamento prioritario de seus servigos a negros € negras. Sem que iSso
represente ambigiiidade, essa opcao politica ndo exclui o atendimento de outros clientes ndo
negros. A op¢do, como veremos, diz respeito a uma proposta politica e ideologica
desenvolvida naquele espaco. Reside aqui, a primeira diferenca entre esta pesquisa € a
realizada por Gomes (2006).

A sua maneira, o saldo “Afro Zindze” constitui-se como um espago coletivo onde
sdo desenvolvidas estratégias de resisténcia identitaria. O que implica reconhecer que o seu
trabalho estético esta intimamente relacionado com uma proposta politico-ideoldgica de sua
proprietaria. Este passa pela escolha do proprio nome do saldo, pela construcdo de um
discurso afirmativo que busca reverter as representagdes negativas ligadas a imagem de
negros e negras e principalmente pela intervencdo estética nos cabelos crespos como
ferramenta de construcao identitaria.

Nessa perspectiva, podemos compreender que, assim como fez Gomes (2006),
tomo o cabelo como objeto de reflexdo. O cabelo, além de seu aspecto fisico, enquanto
produto da cultura, frequentemente assume significado estético, religioso, social e politico.

Contudo, além de ser concebido e vivido em suas dimensdes social e politica, o
cabelo ganha relevancia neste trabalho a partir de sua dimensao religiosa ou espiritual. Pois,
como afirma a proprietaria do Afro Zindze, ¢ na dupla cabeca e cabelo que reside toda a
“energia, toda for¢a do ser humano”.

Essa concepgdo energética de cabelo fundamenta-se no complexo universo

. - oen . 1 . ~
simbolico das religides afro-brasileiras’, que como veremos adiante, sustenta uma concep¢ao

' Prandi (1996, p.58-59), defende que apesar da multiplicidade de variantes entre as matrizes, as religides afro-
brasileiras t€m em comum principios fundamentais, a saber: o politeismo e a concep¢do de que os deuses sdo
privativos de individuos e grupos, os deuses como mediagdo das forgas da natureza, o contato com a divindade
através do transe, a decifracdo do destino pelo oraculo, o culto & ancestralidade ¢ o favorecimento dos deuses
pelo sacrificio. Acrescenta que a religido dos orixas foi denominada, originalmente, de candomblé na Bahia,
xang6 no Recife e Alagoas, tambor de mina nagd no Maranhdo e Para, batuque no Rio grande do Sul. A partir
dos anos 60, o termo Candomblé generalizou-se. Segundo Augras (1985, p. 28), na regido norte e nordeste do
Brasil, onde predominava o culto aos espiritos dos caboclos ¢ dos encantados, as religides negras concorreram
para a mistura de crengas dando origem ao candomblé de caboclo; ja no sudeste, onde o elemento banto
predominou, desenvolveram-se o candomblé do Congo e a Umbanda, esta surgida na primeira metade do século
XX, congrega elementos africanos, indigenas, catodlicos, espirita e ocultista.



de “pessoa”, baseada na convivéncia de duplos (AUGRAS, 1983). Ou seja, a idéia de que
cada individuo, além da sua dimensdao humana, possui uma parte divina localizada na cabeca,
sede da integrag¢do de toda energia divina que hé no ser humano.

Essa representagdo espiritual do cabelo como fonte de energia, compartilhada por
Rosalina e muitos usuarios do saldo, associada a proposta ideoldgica inerente a producao
estética, compdem a complexa pratica politica do Afro Zindze.

A politica de afirma¢do da imagem e a correlata constru¢do identitaria, no “Afro
Zindze” tém por base a estetizacdo, propriamente dita dos cabelos, envolvendo uma série de
experiéncias de sentido que toma o corpo como referéncia. Passa por uma nog¢do de “beleza
interna” relacionada a auto-valorizacdo e por aquilo que estou denominando de concepgao
energética de cabelo e de “pessoa”.

Demonstrar como as dimensdes ¢étnica, estética e religiosa encontram-se
imbricadas na pratica politica do saldo, constitui o desafio deste trabalho, bem como a sua
contribui¢do junto a producao académica que toma a dupla cabelo e identidade como objeto
de reflexdo.

Tendo em vista o tratamento das questdes acima apresentadas, a presente
dissertacdo, além da sua introducdo e das consideragdes finais, estd organizada em quatro
capitulos. No primeiro, descrevo as experiéncias vividas no contexto do trabalho de campo,
tais como a inser¢ao no contexto da pesquisa, as primeiras decisoes sobre questdes relevantes;
a interacdo com os meus interlocutores; o critério de selecdo de informantes; o
redirecionamento do objeto e do espaco de investigagdo .Ainda nesse capitulo, explicito os
procedimentos metodoldgicos utilizados e a pertinéncia da observacao participante e das
entrevistas no sentido de facilitar minha aproxima¢do dos codigos, visdes de mundo e
representacdes dos sujeitos da pesquisa.

No segundo capitulo, fago a descri¢dao detalhada e analitica do espago pesquisado;
destaco a trajetoria do saldo; sua localizagdo atual; os embates politico-ideologicos que
enfrenta; as representacdes inerentes a seus simbolos, destacando como os aspectos politicos e
religiosos encontram-se imbricados no trabalho estético do saldo. Demonstro a razio pela qual
¢ considerado um espago afro e ndo ético; o perfil de seus usuarios, a equipe de trabalho e
suas relagdes, assim como, o trabalho de positivagao de imagens de negros/as, desenvolvido
por Rosalina junto as comunidades quilombolas do Maranhao.

No terceiro, apresento alguns aspectos da trajetoria de vida da proprietdria do

“Afro Zindze” por compreender que a politica da imagem, desenvolvida no saldo e fora dele,



tem relacdo com algumas experiéncias relacionadas ao processo de sua afirmacgao identitaria e
formagao politica.

Uma questdo que se destacou no depoimento da cabeleireira foi a presenca de um
conflito com seus atributos fisicos, principalmente com o cabelo. Neste capitulo, demonstro
que tal conflito ¢ construido socialmente, destaco as estratégias (individuais e coletivas) de
enfrentamento do mesmo, e a relagdo de tais estratégias com uma politica de afirmagao da
imagem de negros/as. Essa dimensao conflitiva da identidade e sua relacdo com a imagem dos
sujeitos da pesquisa, bem como as estratégias de ressignificacdo, serdo retomadas no capitulo
seguinte.

O quarto capitulo caracteriza o saldo. Assim, neste capitulo, veremos que as
estratégias de afirmacdo identitaria do saldo passam por uma experiéncia estética que toma o
cabelo como referéncia de positivacdo, orientada por uma nog¢do particular de beleza,
relacionada com a auto-valorizagdo, com uma concepgao energética de “pessoa” e de cabelo

que, por sua vez, esta relacionada com o simbolismo das religides afro-brasileiras.



INTRODUCAO




Quando exponho o interesse em estudar o redesenho de imagens de negros e
negras a partir da estetizacio de seus cabelos em um “saldo afro™, sou questionada pelos
meus interlocutores: “Por que vocé quer estudar cabelo de negro?”

“Reconhecer claramente” o porqué do interesse pelo “objeto que me interessa”,
como ja afirma Bourdieu, (2005, p.30), ¢ algo muito dificil, porém, mais dificil ainda, é nao
perceber o conteudo implicito no questionamento. Ou percebé-lo, e ainda assim, ndo ter
motivos para questionar.

Situagdes de desqualificagio de negros® e negras sio recorrentes e atravessam
nossas relagdes sociais cotidianamente. Representagdes associadas a feitra, a inferioridade
permeiam o nosso imagindrio social € podem explicar a reagdao de certos individuos que, ao
pensarem na relacdo de negros e negras com seus cabelos, ndo admitem a possibilidade de
uma “‘experiéncia estética”, a qual, como afirma Duarte Jinior (1998, p. 08), ndo ¢ uma
qualidade intrinseca dos seres, mas reside na relagdo estabelecidas pelos sujeitos com o
mundo, relagdo em que homens e mulheres buscam sentidos “para a dimensao da vida na qual
experienciam a beleza”.

Quando me deparo com tais representacdes que pressupdem ser “a beleza” ou a
experiéncia estética uma exclusividade de certos tipos humanos®, sou inclinada a pensar que
seria oportuno relativizar ditas representacdes, ao mesmo tempo em que reflito sobre as
motivagdes pessoais da pesquisa apresentada.

Longe de ser uma qualidade essencializada, o exercicio da davida ¢ antes uma
pratica que se aprende com a instigacdo. Nesse sentido, a formacao no curso de Histdria, foi
fundamental para me ajudar a perceber o mundo, as relagdes sociais, os valores, as
representacoes, da forma como as percebo hoje: como construgdes culturais, normalmente
articuladas, por sua vez, a relagdes de poder. E ¢ no ambito das relagdes raciais verificadas na
vida social que se situa o conflito em torno da negagdo ou afirma¢ao da imagem de negros e
negras.

Assim, refletindo sobre o sentido de viver em sociedade e produzir cultura,
podemos dizer que o homem vive sob a domina¢do de uma logica simbolica e que 0 mesmo

age, muitas vezes, segundo as exigéncias dessa logica. Esse estado de coisas nos leva a inferir

2 Categoria que indica espago direcionado, prioritariamente, para negros e negras e especializado nos cuidados
dos cabelos crespos.

3 De acordo com os critérios utilizados pelo censo demografico brasileiro, sdo consideradas como pertencentes
ao segmento negro, neste trabalho, as pessoas classificadas como “pretas” e “pardas”. Vale destacar, também,
que todos os sujeitos da pesquisa se autoclassificaram como negros.

* Convém ressaltar, contudo, que a idéia de um tipo, como resultado da combinag@o de tragos caracteristicos,
como destacou Souza Filho (2004, p. 41), ¢ fruto de uma abstracdo ¢ ndo uma derivagdo de uma selecdo
biolégica.



que a vida coletiva faz-se de representagdes construidas historicamente, num processo de
interacao entre individuos e grupos; interacao esta regulada pelas representagdes humanas.

As representacdes, as classificagdes, as reciprocidades sdo consideradas como
aspectos universais da cultura. Ou seja, como grandes semelhancas entre os homens, aquilo
que os identifica como humanos e sujeitos culturais. Porém, em que pese a importancia dessa
universalidade, ndo se pode esquecer das particularidades humanas, locus de algumas
revelagdes instrutivas a respeito do que significa ser, genericamente, humano. (GEERTZ,
1989, p. 55).

Partindo-se desses pressupostos e das novas contribuicdes da Genética e da
Biologia, defende-se que “negros” e “brancos” sao geneticamente iguais € que suas diferengas
sdo construgoes historico-culturais, num esforco de classificagdo do humano.

Essas diferencas, no contexto da escraviddao, do racismo e das relagdes sociais
foram e vém sendo transformadas em formas de hierarquizar, inferiorizar individuos, grupos e
povos, num processo cultural de transformagdo de propriedades biologicas em desigualdades
sociais.

Mas se os homens partilham semelhancas entre si, o que os torna diferentes?
Concordando com Cuche (1999), as diferencas culturais sdo geradas pelas escolhas, as formas
como cada grupo cultural inventa solugdes originais para os problemas que lhes sao colocados
pela vida em sociedade e ao longo do processo histérico. Essas escolhas ndo sdo
simplesmente mecanicas ou empiricas. Elas estdo relacionadas as disputas de poder entre
grupos e povos. Nessas disputas as diferencas s3o inventadas e através delas nos
aproximamos de uns e tornamos outros inimigos, inferiores ou “violentos”.

As diferencas — mesmo aquelas mais visiveis — sdo construidas historicamente,
pois a cultura atribui significados a natureza. E é nesse campo simbdlico que se situam, por
exemplo, as diferengas étnico-raciais - entendendo-se aqui o conceito de raca em sua
conotagdo socio-politica -, relevantes para entendermos os lugares ocupados por “negros” e
“brancos” em nossa sociedade.

Em se tratando de cultura, ndo h4d uma esséncia. O que existe ¢ um processo
dindmico de construc¢do, de modo que a “cultura negra” sé pode ser entendida na relagdo com
as outras culturas existentes no pais. E nessa relagdo ndo ha nenhuma pureza, homogeneidade;
antes existe um processo continuo de troca bilateral, de mudanca, de cria¢do e recriacdo de

significados e ressignificagoes.



Nesse sentido, Hall (2003, p. 19) defende que a “hibridizagdo” ou impureza
cultural ¢ a “forma como o novo entra no mundo”. Nesse sentido, enfoca o jogo da différance,

no sentido que os significados estdo em aberto,

uma diferenga que nao funciona através de binarismos, fronteiras veladas que ndo
separam finalmente, mas que sdo também places de pasage e significados que sdo
posicionais e relacionais, sempre em deslize, sendo a diferenga essencial ao
significado e o significado, por sua vez, crucial a cultura. E num movimento contra
intuitivo, a lingiiistica pés Soussuriana, insiste que o significado nao pode ser fixado
definitivamente. Ha sempre o ‘deslize’ inevitavel do significado na semiose aberta
de uma cultura. (HALL, 2003, p. 33).

Segundo o autor supracitado, esse processo aberto e fluido dos significados e da
construcdo dos sentidos a partir da “traducdo”, foi descrito por Kobena Mercer como uma
estética da diaspora, que, por sua vez, pressupoe dinamica sincrética, subversiva, hibridizante:
reelaboragao simbolica e ressignificacao da cultura dominante.

Sendo assim, penso ser necessdria uma andlise que avalie, de forma ndo
essencializada, a riqueza e a fecundidade da recriagdo “cultural negra” construida no Brasil,
tdo presentes na experiéncia estética e na corporeidade que, a despeito de sua dinamicidade,
buscam suas fontes de inspiracao no vasto repertorio simbdlico dos africanos e das africanas
na didspora.

Defendemos que nem a “Africa”, nem o Brasil sio homogéneos, nio podemos
afirmar a idéia de uma cultura afro-brasileira Gnica ou mesmo “pura”. Em se tratando de
cultura, nao ha uma esséncia, ja se disse, o que existe € um processo dinamico de construgao.

Da segunda metade do século XX até os dias atuais, vemos movimentos culturais,
principalmente no campo das artes visuais’, da literatura, da musica e expressio estética que
incorporam referéncias africanas, mas também outras afro-descendentes, como aquelas que
emergem no Caribe e nas Américas.

Um dos exemplos a destacar ¢ o da cultura hip hop, que envolve elementos como o
rap (a musica), o break (a danga), os MCs ¢ DJs (cantores e musicos eletronicos) e o grafite (a
arte visual). Considerado um estilo estrangeiro, o hip hop cada vez mais cresce no Brasil e
muitos de seus artistas buscam referéncias africanas, afro-americanas e especialmente afro-
brasileiras, a exemplo de Rappin’ Hood com Leci Brandao, em Sou Negréoe; Marcelo D2 nas

faixas Samba de Primeira e Batucada ’; e Racionais MC’s, em JUri Racional:

> MUNANGA, Kabengele (Org.) Arte afro-brasileira. Sio Paulo: Fundagdo Bienal de Sdo Paulo, 2000.
% Rappin’ Hood (2001) CD Sujeito Homem. Sao Paulo, Trama.
7 Marcelo D2 (1998) Eu tiro é onda. Brasil, Sony Music Entertainment.



Gosto de Nelson Mandela, admiro Spike Lee. Zumbi, um grande herdi, o maior
daqui. Sdo importantes pra mim, mas vocé ri ¢ da as costas. (...)

Porém, ndo quero, ndo vou, sou negro, ndo posso, ndo vou admitir! De que valem
roupas caras, se nao tem atitude? E o que vale a negritude, se ndo po-la em pratica?
A principal tatica, heranga de nossa mie Africa. A Unica coisa que ndo puderam
roubar!

Esse movimento cultural ganha forga, também, a partir da enuciagdo de uma
“estética negra”, expressdo politico-ideoldgica aglutinadora de tragos que reforgam uma
imagem positivada de “negros e negras”. A partir dela, aspectos do corpo como o cabelo, por
exemplo, sdo apropriados como elementos de expressdo de identidade e/ou resisténcia étnico-
racial. Entendendo-se identidade como “‘um lugar que se assume, uma costura de posicéo e
contexto e ndo uma esséncia ou substéancia a ser examinada” (HALL, 2003, p. 16-17)

Nesse movimento, o corpo extrapola o aspecto bioldgico do individuo e simboliza
identidades sociais. De acordo com Rodrigues (1986, p. 97), ele ¢ sempre uma representagao
da sociedade, ndo havendo um processo exclusivamente bioldgico no comportamento
humano.

O homem ¢ o unico animal que, voluntariamente, imprime transformacdes ao seu
corpo. Essas transformacdes sdo dindmicas e variam de acordo com as culturas e
caracteristicas especificas de cada grupo ou segmentos sociais desses grupos.

O corpo apresenta a dupla capacidade de ser, ao mesmo tempo, objeto e sujeito da
natureza e da cultura. Essa dupla capacidade ¢ trabalhada pioneiramente na Antropologia por
Mauss (2003); segundo o referido autor, o corpo expressa os universais - como entidade
bioldgica perecivel - e as particularidades da cultura - diferentes formas, técnicas de utilizacao
do mesmo.

Logo, se considerarmos que as idéias formuladas sobre o corpo e suas técnicas sao
“montadas”, construidas pela cultura, isso indica que essas mesmas idéias e praticas podem
ser desconstruidas.

Nesse sentido, uma experiéncia estética que vem sendo adjetivada de “negra”
(somente por falta de terminologias, posto que saibamos que ambas categorias ndo existem
em si mesmas) ndo poderia estar apontando para uma ressemantizagao, desconstrucao de uma
imagem historicamente ligada a feitra e atributos negativos?

Se concordarmos que o corpo carrega muitas e diferentes mensagens, podemos
concluir também que o entendimento de sua simbologia, como os sentidos da manipulagao de
suas diferentes partes, entre elas o cabelo, pode ser um dos caminhos para a compreensao dos

possiveis sentidos do ser negro em nossa sociedade.



Cabelo como linguagem

O cabelo ¢ um dos elementos mais visiveis e destacados do corpo, em toda e
qualquer cultura ele apresenta caracteristicas como visibilidade, crescimento, diferentes cores
e texturas, diferentes técnicas de manipulagdo. Assim também como diferem de cultura para
cultura, ou ainda de pessoa para pessoa, a forma como o cabelo ¢ tratado e manipulado e os
significados atribuidos a essas préaticas.

A escritora Ayana D. Byrd e a jornalista Lori L. Tharps registram que, no inicio do
século XV, o cabelo funcionava como um condutor de mensagens na maioria das sociedades
africanas ocidentais. Muitos membros dessas sociedades foram escravizados e trazidos para o
Novo Mundo. Entre os Wolof, Mende, Mandingo e lorubas, o cabelo era parte integrante de
um complexo sistema de linguagem e, desde o surgimento da civilizagdo africana, o estilo do
cabelo tem sido usado para indicar o estado civil, a origem geografica, a idade, a religido, a
identidade étnica, a riqueza, a posi¢ao social e o sobrenome das pessoas. Nao podemos deixar
de atentar para o fato de que em algumas culturas, cada cla tenha tido seu proprio modo de
trabalhar o cabelo. (BYRD e THARPS apud GOMES, 2002, p. 411)

No mesmo contexto, Gomes (2002, p. 411) afirma que para os Mende, em Serra
Leoa, “uma cabega grande e com muito cabelo eram qualidades que as mulheres africanas
queriam ter”. Mas, para serem consideradas bonitas, era preciso ter mais que uma quantidade
abundante de cabelo. Este deveria ser limpo, penteado com um determinado estilo, geralmente
um estilo especifico de tranca, conforme a tradi¢do de cada grupo étnico. J4, senegaleses e
nigerianos tinham a pratica cultural de ndo deixarem os cabelos desarrumados e desleixados,
pois isto poderia ser compreendido como sinal de deméncia, insanidade ou imoralidade, ou
luto e depressao.

Byrd e Tharps (2001, p. 4-5), baseadas nos estudos do senegalés e professor da
Universidade de Columbia, Mohamed Mbodj, enfatizam o poder espiritual do cabelo para
seus conterraneos. Segundo o professor Mbodj, os cabelos mantém uma indicagdo de poder
por se encontrarem no ponto mais alto do corpo, mais proximo dos céus, possibilitando assim
uma comunica¢ao mais eficaz com os deuses ¢ espiritos. De modo que o cabelo, literalmente,
representava um fio condutor para a alma. Através dele, um encanto poderia ser retirado ou
trazido para uma outra pessoa. (BYRD e THARPS apud GOMES, 2002, p. 412).

Representacdes acerca do cabelo, alusivas a certas caracteristicas ou atributos

espirituais, por exemplo,encontram-se presentes no universo da nossa pesquisa:



Quando uma pessoa olha teu cabelo e admira, a gente sente. Existem pessoas que
tém energias positivas ou negativas acumuladas demais. Eu acredito que ao tocar o
cabelo de alguém, elas descarregam essas energias. E como o cabelo é sensivel,
absorve aquela energia e deixa um mal estar na outra pessoa. (Rosalina, cabeleireira
afro)

Segundo Gomes (2002, p. 414), na tradigdo lorubd todas as mulheres eram
ensinadas a trangar e qualquer menina que demonstrasse talento para essa pratica poderia
tornar-se mestra diante de toda a comunidade de cabeleireiras. A mesma autora destaca
também a relacdo entre cabelo e parentesco. Entre os lorubéds, a mestra, antes de seu
falecimento e em uma cerimdnia religiosa, costumava passar sua caixa de ferramentas para
alguém da familia que a substituiria. Entre os Wolof, quando uma crian¢a nascia, herdava por
toda a vida um cabeleireiro ou cabeleireira. De modo que tal acordo era firmado nas relagdes

de parentesco.

A convivéncia com os sujeitos da pesquisa demonstra que a relacdo entre cabelo e
parentesco ¢ algo presente em suas trajetdrias, como bem demonstram Rosalina e sua mae,

Santa:

Sou trancista de casa. Minha vé comegou a fazer as trancas de raiz na minha cabega
[...] Vové fazia, eu ia aprendendo. Minha irmd Meri, aprendeu também. Ai nés
comegamos a fazer as trancinhas em casa. No inicio, eu ndo me interessava muito,
mas a minha V6 sempre ensinou a gente.

(Rosalina)

Ai a mamie com essas trancinhas, fazia as trancinhas na cabeca da Rosa, ai ela
ficava olhando e depois ela ia fazer na cabega da Meri. Compoca, Rosa comegou a
fazer trancinhas. A Meri, minha outra filha, ndo era de fazer essas trancas ndo.
Agora essa menina ai...(se referindo a Rosalina) Ela comegou fazendo essas trangas
ai, depois ensinou pra Cerijane, a outra prima. E depois, pra racinha® todinha que vai
nascendo.

(Dona Santa)

Como demonstram os relatos, o aprendizado das trancas ¢ algo que vem
atravessando geragdes ¢ as mulheres da familia desempenham um papel decisivo na
transmissdo desse saber pratico. Contudo, pude observar que o sentido do ato de trangar
cabelos, bem como a relacdo que as mulheres estabeleceram com as trancas, vém sofrendo
modificagdes. Aspectos que pretendo desenvolver em outro capitulo e que corroboram com o
argumento de que o cabelo, enquanto produto cultural, dependendo do contexto, pode ser

apropriado e significado de maneiras diversificadas.

¥ Uma forma carinhosa que Dona Santa tem de se referir aos seus parentes, ndo implicando qualquer
desqualificacdao. E muito comum entre os sujeitos da pesquisa expressdes plenas de positividade, como: “Meu
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preto lindo”, “nega”, “neguinha”, negona, “minha preta”, “que preto estiloso!”.



A titulo de exemplificacdo da importancia cultural do cabelo, Gomes (2002, p.
420) afirma que, no Brasil, durante o processo de escravizacdo, o primeiro ato praticado
visando a humilhar, abalar a auto-estima de um escravizado, era raspar suas cabecas e raspar
suas barbas. Naquele contexto, dada a relevancia social e simbdlica do cabelo para
africanos/as, pode-se compreender que raspar suas cabegas funcionava como um atentado
contra a condi¢ao humana do escravizado.

Assim, podemos depreender que o cabelo ¢ fonte de muitas significagdes e pode
permitir, a partir da dindmica das relagdes sociais, distintas representacdes associadas a idéia
de feio e bonito, de limpo ou sujo, poder espiritual, energia, entre outras interpretacdes. Além
de elemento bioldgico, enquanto produto da cultura, o cabelo frequentemente adquire
significado estético, social, espiritual, politico. E por constatar essa riqueza de possibilidades
que o tomo como objeto de estudo, buscando apreender as negociagdes, afirmacdes e conflitos
concernentes a sua estetizacao e a construgao identitaria.

Em consonancia com a abordagem do cabelo como elemento cultural, defendo que
padroes de beleza ou estéticos sdo historicamente construidos a maneira de cada grupo
cultural, articulados a contextos especificos; defendo ainda que a categoria beleza, como
qualquer outra categoria social, ndo existe em si mesma. Para utilizar Bachelard (1996), diria
que a beleza nao tem uma substancia intrinseca.

Concordando, portanto, com Duarte Junior (2003, p. 45), defendemos que
““a beleza ndo ¢ um atributo objetivo (...) também ndo nasce € nem vive em nossa consciéncia
por si propria”, ndo se encontrando nem no objeto, nem isoladamente nos sujeitos humanos:
“a beleza habita na relacao”, entre sujeito e objeto de admiragao.

Ou seja, apesar de a no¢do de beleza, muitas vezes, ser tomada como uma
categoria naturalizada, ela ¢ socialmente construida e se modifica de acordo com contextos
historicos e culturais, sendo, portanto, relacional. Para citar Lenoir (1996, p.68) ao analisar a
categoria “velhice”, diria que a mesma ‘““ndo pode ser tomada como uma caracteristica
independente do contexto do qual ela toma sentido.”

Dessa forma, entendemos que a no¢do de beleza ou seu oposto (nogdo de feiura)
sdo categorias relacionais e historicas e isso me remete a Bourdieu (2001), que, ao defender
uma sociologia reflexiva, convida-nos a pensar que as relagdes sociais, as categorias sao
produzidas pelos agentes sociais em certos contextos de relagdes de forga, ndo sendo trans-
historicas, tampouco verdades absolutas. Sendo elas constru¢des sociais, relacionais e

historicas, precisam ser compreendidas no contexto em que sao produzidas.



Construcgdo de um imaginario social

Assim, caberia perguntar: Que tipos sociais sdo considerados bonitos ou feios em
nossa sociedade? Por que normalmente a imagem dos negros esta relacionada, em nossas
representacdes coletivas, a no¢do de ndo belo? E em que contextos socio-historico-politicos
essas nogdes vieram sendo produzidas e naturalizadas? Por quais motivagdes?

Entendo que os conceitos sdo gelatinosos, historicos e, como sugere Bourdieu
(2001), o meu papel enquanto pesquisadora ndo me isenta ou me pde além do ponto de vista,
pelo contrario, as minhas possiveis interpretagdes sobre o “real”, também serdo mais uma
versdo entre tantas outras possiveis. Sabemos que o mundo social ja estd pré-construido,
assim como a no¢ao de “familia”, “velhice”, “infancia”, as no¢oes de “beleza”, “feiura” sao
categorias, também, internalizadas no “sujeito da objetiva¢cdo” como idéias “pré-formatadas”.

Contudo, podemos, enquanto agente social, ressemantizar as categorias
culturalmente naturalizadas e, a medida que enunciamos outras visdes ou interpretacoes,
contribuimos para criar novas representacdes sobre a “realidade” e -por que nao dizer- outras
verdades.

Compreendo os padrdes estéticos como historicamente construidos a maneira de
cada grupo cultural, pois como afirma Munanga (1988, p. 17), “o belo ¢ subjetivo e se fixa no
olhar do contemplador”. Porém, apesar de concordar com a idéia de que a beleza ¢ uma
categoria relacional e subjetiva, observo, a maneira de Guattari (1986, p. 33), que tais

subjetividades sao historicamente produzidas, de modo que estas estdo

em circulagdo nos conjuntos sociais de diferentes tamanhos: ela é essencialmente
social e assumida e vivida por individuos em suas existéncias particulares. O modo
pelo qual os individuos vivem essa subjetividade oscila entre dois extremos: uma
relagdo de alienagdo e opressdo, na qual o individuo se submete a subjetividade tal
como a recebe, ou uma relagdo de expressdo e de criagdo na qual o individuo se
apropria dos componentes da subjetividade produzindo um processo que eu

chamaria de singularizagao.

Por conta disso, ¢ imprescindivel investigar em que contextos sociais, ou
condi¢des historicas, subjetivamente, vieram sendo forjadas imagens de negros e negras
ligadas a feitira, inferioridade. Outro dado importante para o alcance dos nossos objetivos ¢
saber como essas imagens persistem até hoje traduzidas em piadas, letras de musicas e mesmo

na falta de um contraponto em produtos de midia que se propdem veicular a beleza brasileira,



como é o caso, por exemplo, da revista “Estética Brazil””. Um movimento de resisténcia a
essa ideologia da inferioridade, também, ndo € possivel de ser apreendido?

Tentando entender tal quadro, podemos afirmar que, no decorrer do processo
historico, principalmente a partir do século XV, construiu-se um padrdo hegemonico de
beleza e proporcionalidade baseado na Europa colonial. Tentar compreendé-lo, buscando sua
articulacdo com as representagdes negativas de negros e negras que povoam nosso imaginario
social, ainda hoje, pressupde lancar um olhar sobre a histéria, pois esta, pode explicar como
certos processos culturais, certas subjetividades e mentalidades foram construidas e vém se
reproduzindo em certos contextos. Nesse sentido, a experiéncia da escraviddo e suas
implicagdes em termos de constru¢do de um imaginario coletivo ¢ uma referéncia obrigatoria.

Santos (2005, p. 28) em concordancia com Quijano, (2005) afirma que o processo

de colonizacao, tanto politica quanto epistemoldgica, pressupds

a criacdo de um outro constituido como um ser intrinsecamente desqualificado um
repositorio de caracteristicas inferiores (...) e por isso disponivel para ser usado e
apropriado. De modo que essa producdo da alteridade colonial assumiu varias
formas de inferiorizagdo inclusive a criagdo do conceito de raca. (SANTOS, 2005, p.
28)

Segundo o mesmo autor, a esse outro “inferior” e exterior (no sentido de ndo ser
reconhecido como igual ao colonizador) ¢ delegada uma condi¢do de natureza selvagem, de
modo que “a natureza, transformada em recurso, ndo tem outra logica sendo a de ser
explorada até a exaustdo”. (SANTOS, 2005, p. 29).

Nesse sentido, o autor supracitado afirma que os povos colonizados, incluindo os
africanos, foram inventados, com o respaldo do conhecimento cientifico, como racas
inferiores. De modo que esse acidentado processo implicou, a longo prazo, numa colonizagdo
das perspectivas cognitivas, dos modos de produzir ou outorgar sentido aos resultados da
experiéncia material ou intersubjetiva, do imagindrio, do universo de relagdes intersubjetivas
do mundo, em suma da cultura.

Para Quijano (2005, p. 229-230), na América, a formagao de relacdes sociais

fundadas na idéia de raga forjou identidades até entdo inexistentes:

? Publicada no Brasil trimestralmente pela Duetto Editorial, Estética Brazil é uma revista lider mundial no
segmento de saldes de beleza (diga-se convencionais) e foi langada pela primeira vez na Itdlia em 1946. A
Duetto Editorial é resultado da associacdo de duas editoras, a Ediouro Publicagdes, do Rio de Janeiro, e a Editora
Segmento, de Sdo Paulo. Tem como diretor geral: Alfredo Nastari. Como afirma a nota, no site da referida
revista, “Estetica Brazil é uma revista que ndo segue a moda, mas antecipa o que ¢ vanguarda em moda-cabelo.
Mais do que refletir idéias, Estética Brasil langa conceitos. Em suas paginas desfilam as cria¢cdes dos melhores
cabeleireiros europeus, americanos ¢ asidticos”. Ao folhear as paginas da revista Estética Brazil, que de
brasileira ndo tem nem o nome, percebo que a intencionalidade ¢, a partir da disseminacdo de simbolos, imagens,
discursos, construir um padrdo estético brasileiro baseado nos referenciais de beleza “branca” e européia. Pois
como reconhecem: “Mais que um estilo, o cabelo ¢ uma linguagem de eficaz comunicagio”.



Indios, negros, mesti¢os e redefiniu outras como espanhol e portugués e mais tarde
europeu que até entdo indicavam procedéncia geografica ou pais de origem, desde
entdo adquiriram também em relag@o as novas identidades uma conotagéo racial.

Dentro de tal quadro, a Europa era a “Id-entidade” entre as identidades. Por isso -
ainda afirma o autor- os povos conquistados, dominados, escravizados, foram postos “numa
situacdo natural de inferioridade e consequentemente também seus tracos fenotipicos bem
como suas descobertas mentais e culturais” (QUIJANO, 2005, p.229-230)

Boa contribuicdo sobre a vida do homem africano em terras brasileiras em
principios da colonizagdo nos fornece Bastide (1975)10, quando defende que os negros
introduzidos no Brasil pertenciam a civilizagdes diferentes e provinham das mais variadas
regides do continente africano. As religides dos diferentes povos tinham tragcos comuns:
estavam ligadas a certas formas de familia ou organizagdo clanica, a meios biogeograficos
especiais, florestas tropicais ou savana, a estruturas aldeds e comunitarias. No entanto, ao
chegar ao Brasil, submetidos a uma organizagdo social, baseada no trabalho escravo e
patriarcal, e impedidos de praticarem suas crencas, os negros tiveram que reinventa-las,
adequando-as a nova realidade, surgindo, entéo, as religides denominadas Afro-brasileiras'',
que, como veremos adiante, falam de tentativas de dominagao e resisténcia.

E vasta a literatura que descreve a forma como o escravismo enquanto sistema de
exploragdo (desumanizador que tentou ser), atingia as construg¢des culturais do homem e da
mulher africanos: O corpo é apenas um entre outros elementos culturais: a prisio na Africa, a
travessia do Atlantico nos pordes dos navios negreiros, a exposi¢do nos “mercados de
escravos”, o trabalho for¢ado nas fazendas e nas “casas grandes”, as condigdes subumanas das
senzalas e cafuas, os instrumentos de suplicio e os agoites, na obrigagdo de andar descalgo,
explicitam tentativas de desumanizardo e dominacao.

Rodrigues (1986, p. 45) defende que, ao extrapolar os contornos do individuo, o
corpo pode simbolizar identidades sociais, tornando-se sempre uma representacdo da

sociedade. Assim afirma:

O corpo [...] é o mais social que individual, pois expressa metaforicamente os
principios estruturais da vida coletiva [...] H4, no organismo, for¢as que forgas
controladas e for¢as que ignoram ao controle social € 0 ameagam: o corpo simboliza
também aquilo que uma sociedade ndo quer ser (RODRIGUES, 1986, p. 159).

Poder-se-ia aqui levantar outra questdo: O que aquela sociedade escravocrata

desejava ser ou negar enquanto organizacao social?

' BASTIDE, Roger. As religides africanas no Brasil. Sao Paulo: Pioneira, 1975.
" Entre estas, destaca o Candomblé, a Umbanda, a Macumba e a Quimbanda.



Para os colonizadores europeus e “eurodescendentes”, os africanos e as africanas
deveriam afastar-se cada vez mais dos seus referenciais de identidade, de grupo e de
territorialidade. A exploracdo, a imposi¢do de outros padrdes estéticos tidos como superiores,
a imposicdo de uma nova relagdo com o corpo, cumpriam articuladamente a estratégia de
negac¢do da condi¢do humana, além de funcionar como instrumento de controle social.

A historiadora Sueli Robles Queiroz (1990) destaca que “um dos pilares para a
sustentacdo do escravismo foi a identidade negada”, pois a legislagdo do periodo, inspirada no
Direito romano classificava o escravizado como ‘coisa’, ‘peca’, ‘mercadoria’ e, assim sendo,
passivel de sofrer todas as agdes comerciais decorrentes do direito de propriedade, como por
exemplo, ser alugado, vendido, emprestado, hipotecado.

Esse sistema de coisificacdo decorrente do escravismo, além de impor a submissao
de escravizados e escravizadas a trabalho compulsério necessario a reproducdo do capital
investido na empresa escravista, tentava anular a individualidade de homens e mulheres
através da reducdo a condi¢do de coisas destituidas de vontade (QUEIROZ apud GOMES,
2002, p. 189).

A questdo da auto-representacdo de negros e negras durante o periodo escravista
suscita diferentes interpretagdes. Fernando Henrique Cardoso ¢ um dos defensores da idéia de
que os escravizados sofreram um processo de coisificagdo subjetiva, a ponto de suas lutas
serem interpretadas como pertencentes as paginas dramdticas da histéria dos que ndo tém
historia possivel (GOMES, 2002, p. 189).

Outras leituras, porém, sdo possiveis. Gomes (2002, p 189), em concordancia com
o historiador Jacob Gorender, adverte que a coisificagdo social se chocava com a pessoa do
escravo (pessoa = subjetividade humana). Esta, apesar de ferida e humilhada, ndo deixava de
existir, exceto em casos de patologias. Essa auto-representacdo dupla, por sua vez, gerava
uma tensao que acompanhava escravos e escravas por toda a sua existéncia: o reconhecimento
de ser escravo ¢ humano. Tensdo que alimentava, freqiientemente, movimentos de reagdo a
dominacao.

Para a mesma autora, concomitante a ordem escravista desenvolveu-se, também,
um imaginario coletivo que atribuia a negros, negras e seus descendentes idéias e valores
estereotipados. Representacdes que, mesmo com o fim da escraviddo, persistem em nosso
imaginario social sob formas refinadas e sutis. Estas, com o decorrer do tempo foram
modificando-se e fazem parte, de uma “ideologia da escraviddao” que, a despeito do momento

que foi criado, tem uma for¢a duradoura. Assim ¢ que podemos presenciar atributos que



oscilam, historicamente, “de incapacidade moral a incapacidade fisica e intelectual; de
sexualidade exacerbada ao mito da mulata sensual” (GOMES, 2002, p. 192).

Embora ndo estejamos sob a égide da escraviddo nem da empresa colonial,
persistem representagdes negativas que permeiam nosso imaginario social e que acabam se
constituindo em uma outra ideologia cujas unidades basicas do plano hierarquizador sdo o
COIpo € a Cor.

Para Queiroz (1990 apud GOMES, 2002, p. 193), essa “ideologia da escravidao”

configurava-se

como um conjunto sistematico de idéias, crencas e valores desenvolvidos em
principios racionais que se transformaram em representagdes coletivas e universais.
Ou seja, tais idéias atendem apenas as aspiragdes de um grupo social, mas
popularizaram-se e sdo aceitas como se fossem do interesse de toda a sociedade.

No Brasil, o conteudo da ideologia escravista pode ser mais facilmente observado,
segundo a mesma autora, durante o século XIX, quando a institui¢do da escravidao sofreu
ataques que levariam a sua extingdo. Nesse momento, toda justificativa era usada para manté-
la, acrescendo as crengas e principios ja existentes uma nova série de racionalizacdes. Se ja
ndo se justificava afirmar que o africano padecia de uma impureza de alma, pois nao se
libertara do pecado original, formulou-se a justificativa de que ele e seus descendentes
sofreriam de uma impureza de sangue. A questdo, agora, ndo girava mais em torno de padrdes
morais, mas bioldgicos, fisicos.

A complexidade das relagdes raciais na sociedade brasileira foi construida com
base no processo de escravizacdo do negro. Isto foi o que criou, ao longo de séculos de
historia, tanto no escravizado quanto no escravocrata, representacdes sociais € experiéncias de
subalternidade que s3o, do ponto de vista individual, de uma fundura simbdlica imensa, e que
produzem, do ponto de vista social, um engessamento de lugares e de hegemonia.

No Brasil, ndo foi uma observagdo espontdnea de um certo gradiente de cor de
pele que deu origem as denominagdes “branco” e “negro”. A nossa experiéncia, particular, de
classificagdo estd vinculada a subalternidade da escraviddo, que tem sido utilizada para
nomear ¢ demarcar lugares sociais. Esta origem da classifica¢do por cor ¢ carregada de um
conteudo discriminatério, ¢ normalmente associada a conceitos, opinides e certezas que
informaram, ao longo da nossa histéria, o lugar de cada um — brancos e negros — no
imaginario social.

Os bantos, nagds, minas, géges que foram escravizados e trazidos em grandes

contingentes para o Brasil, aqui se tornaram “africanos”, ganhando, junto com o termo



“africano” para sua identificagdo, outros dois, o de “negro”, identificador da sua condi¢do
racial, e o de “escravo”, descrevendo sua condi¢do social. Isto acabou por produzir uma fusao
de significados entre os termos, todos referentes a uma condicdo percebida como de
inferioridade.

A ambigiiidade das relagdes escravocratas, no caso brasileiro, permitiu ao negro
africano um jogo sutil entre ser objeto no modo de produgdo e aos poucos ir negociando
lugares de sujeito nas relagdes sociais e culturais.

No entanto, em que pese a habilidade do negro africano em tornar-se sujeito social,
a marca do preconceito e da discriminagdo racial ainda é percebida na desigualdade de acesso
as posigdes sociais € nos baixos indices sdécio-econdmicos, o que nos mostra a necessidade de
ampliar o entendimento de como o preconceito opera na nossa sociedade.

Um grande e fundamental passo para entender esse processo foi dado por Oracy
Nogueira'? quando, dentro das “relagdes raciais”, ele escolheu estudar “o estado atual das
relagdes entre os componentes brancos e de cor da populagdo brasileira”, o que lhe permitiu
colocar o preconceito racial como aspecto central do estudo das “relagdes raciais” no Brasil.

O seu estudo toma como base uma andlise comparativa, na década de cinqiienta,
de como se explicitam as relagdes raciais no Brasil e nos Estados Unidos.

A distingao apresentada por Nogueira entre preconceito racial de marca e de
origem ¢ fundamental. No caso brasileiro, ¢ o preconceito racial de marca — isto ¢, esta
vinculado a aparéncia fisica, manifestagdes gestuais, entre outras — que permite, em funcao do
grau de mesticagem, de individuo para individuo, decidir a sua inclusdo ou exclusdo na
categoria de negro. Esta possibilidade ¢ invidavel nos Estados Unidos, haja vista que o
preconceito racial vivido por eles ¢ de origem, segundo o qual a defini¢do étnica ¢ dada pela
hereditariedade, independente do fato de o individuo trazer ou ndo tragos do fendtipo negro.

Preconceito racial a moda brasileira, ou a “ideologia do corpo”, segundo Gomes
(2002), sao equivalentes que tém no corpo € na cor as unidades de hierarquizagdo social. Estes
operam fundamentalmente em trés dimensdes: a moral, a intelectual e a estética. As
atribuicdes, as piadas e as brincadeiras que reforcam o preconceito racial, quase sempre
revelam conteudos racistas relacionados a essas trés dimensdes. Assim, ¢ conhecido o
“quando ndo suja na entrada, suja na saida”, ““é preto, mas é inteligente” “é preto, mas é
bonitinho™, “macumba é coisa de preto”, “negro de cabelo ruim” ou ainda a pergunta: “Por

que estudar cabelo de nego?”’, quase sempre acompanhada de risos.

'2 NOGUEIRA, Oracy. Tanto Preto Quanto Branco: estudo de relagdes raciais. Sio Paulo: T.A.Queiroz,
Editor, 1985.



Dessa forma podemos compreender que a aplicacdo de certas nogdes pejorativas a
imagem (fisica, moral, intelectual) de negros e negras faz parte de um processo rigido de
classificagdo e hierarquizacao social, vinculadas a relagdes de poder, atualizadas em maior ou
menor grau, por nossos posicionamentos, preconceitos, piadas, representagdes que, em ultima
analise, cumprem o papel de ligar negros e negras a condig@o de inferioridade.

Por outro lado, o movimento dialético da historia ndo nos deixa esquecer que
tentativas de domina¢do sdo normalmente acompanhadas de luta e resisténcia. Se por um
lado, o corpo de negros e negras veio constituindo-se, como o lécus do controle social, por
outro, nunca deixou de ser espago de resisténcia, muito presente na experiencia estética.

E erroneo afirmar que a despersonalizagdo dos escravizados deu-se como fato
totalmente consumado. Apesar de inicialmente ser proibido adornar e esculpir
majestosamente seus cabelos, Jean-Baptiste Debret, pintor francés, captou em suas imagens
do século XVI, “0 corpo do escravizado como espaco de manifestacdo estética” (LODY,
2004, p. 50). Mais que isso, em seu livro “Voyage pitoresque et Historique au Brésil”
descreve a arte dos cortes dos cabelos, habilidades em trangar formas pitorescas que, com
relevos diferenciados as mechas, davam formas e harmonia as cabegas.

Apesar dos limites impostos pela escravidao, a reprodugdo de formas de trangar ou
cortar o cabelo e adornar a cabega permaneceram como forma de resisténcia e manutengao da
identidade e humanidade. E inegavel que, apesar da submissdo e exploragdo ao qual estavam
submetidos, os escravos, através de sua capacidade criativa, construiram, a partir da
manipulagdo de seus cabelos, um espaco de liberdade, um principio de humanizagido e
valorizacao pessoal, ja que tais preferéncias ndo eram definidas pelos seus senhores, mas por
eles mesmos.

Gomes (2002, p. 421) afirma que a pratica de manipular e adornar as cabegas,
durante da escravidao, foi sendo gradualmente ressignificada, de modo “que os africanos nao
perderam o seu objetivo de enfeitar os cabelos e fazer deles uma assinatura”. Alerta-nos ainda
para o fato de que, no decorrer dos anos, no Novo Mundo,o contato com povos de culturas
diferentes possibilitou maneiras diferenciadas de lidar com o cabelo, constituindo uma longa
histéria de transformacao.

Sob a égide da escravidao, escravizados e seus descendentes nascidos na América
viram-se em contraste com outras representagdes estéticas impostas como auténticas e belas,
de modo que tal situacdo, ndo poderia deixar de gerar situacdo de conflito interior. De tal
maneira que isso pode explicar a forma negativa como alguns negros e negras passaram a se

relacionar com seus cabelos. Mas, mesmo que de forma paradoxal essa situagdo que poderia



ser entendida, aprioristicamente, como negacao de identidade, ainda assim denuncia, mesmo
que de uma forma clandestina, a centralidade do cabelo como elemento estético. Por outro
lado, a rejeic@o ao ato de alisar os cabelos, que normalmente ¢ interpretado como sinénimo da
introjecdo e reproducdo da ideologia do branqueamento (o que ndo deixa de ser uma
possibilidade), ndo poderia indicar uma tendéncia em negar a negros € negras as
possibilidades culturais de manipular partes de seus corpos como o fazem tantos outros povos
e pessoas?

Para Gomes (2002, p. 426)

apesar da ruptura na estrutura social causada pela transplantagdo dos africanos para
o Novo Mundo, pelo processo de despersonalizagio e de fragmentacdo da
identidade, as formas de recria¢do cultural através da manipulagdo do cabelo,
continuam impregnadas de africanidade. Podemos dizer, entdo, que a manipulagio
do cabelo do negro ndo nos fala apenas da modernidade, das técnicas modernas de
alisamento e relaxamento, da estilizagdo de penteados, da reprodugdo da ideologia
do branqueamento e do mito da democracia racial, mas também de processos de
resisténcia.

Hoje, mais do que nunca, estamos diante de diferentes l6gicas de manipulagdo dos
cabelos. O processo de estetizagdo de cabelos no Brasil, e particularmente em Sao Luis, sofre
influéncias ndo s6 devido a experiéncia da didspora, mas também, da conjuntura global que
nao deixa de ser também diasporica, na perspectiva de Stuart Hall, na medida em que
transplanta e dissemina significados que podem ser apropriados das mais diversas maneiras
pelos sujeitos.

E diante dessa riqueza de logicas e possibilidades de interpretagdes que, a partir da
etnografia realizada em um “saldo afro”, me proponho a compreender, como resultado de uma
experiéncia estética, as motivagdes e significados da estetizacdo dos cabelos por parte de
negros e negras, observando em que medida se constituem em a¢des de resisténcia, afirmacao
de identidade e contraposi¢ao ideoldgica a formas de desqualificacdo e inferiorizagdo. Nesse
sentido, pretendo, a partir do didlogo com os sujeitos da pesquisa, demonstrar que as

dimensdes étnica, estética e religiosa fazem parte da pratica politica do saldo pesquisado.



PRIMEIRO CAPITULO




I O TRAJETOPERCORRIDO

O comeco do trabalho de campo se deu em meados de dezembro de 2006.
Inicialmente, pretendia desenvolvé-lo em no minimo dois saldes étnicos' ¢ em uma casa de
trancadeira da capital. Como desconhecia esses espacos de embelezamento, num primeiro
momento, busquei informagdo sobre eles com professores, amigos ¢ conhecidos que fazem
uso dos servigos oferecidos nesses locais. Depois de alguma pesquisa, descobri que, em Sao
Luis, sdo poucos os saldes que tém um trabalho direcionado para o cuidado com os cabelos
crespos. Entre os mais conhecidos, estao o saldo UTI da Beleza (Rua Jansen Muller) e o Afro
Zindze,14 que fica na travessa Catarina Mina, no Centro Historico de Sao Luis.

O primeiro contato que tive com os integrantes do saldo UTI da Beleza foi no final
do més de dezembro daquele ano, quando tive conhecimento de que a entdo estudante do
curso de Ciéncias Sociais, Claudia Nunes da Silva vinha desenvolvendo um trabalho de
pesquisa naquele espaco, também sobre a estetizacdo de cabelos crespos para fins de
elaboragdo de sua monografia'® de conclusio de curso de graduacio.

Voltei outras vezes para continuar a observagdao do cotidiano desse espaco,
procurando consolidar lagos de amizade que pudessem ajudar na minha insercdo nesse
universo, que até entdo era pouco conhecido por mim. Através de conversas informais com
cabeleireiras do UTI, descobri que algumas delas também sdo trangadeiras e executam as
atividades em suas proprias casas.

Pude acompanhar o movimento do saldo no periodo do carnaval e a demanda,
principalmente pelas trancinhas rasteiras e seus acabamentos coloridos. Inclusive me permiti
experimenta-las, no mesmo periodo, o que também, serviu para me aproximar de algumas

pessoas que trabalham ali.

13 Segundo Gomes (2006), essa classificacdo é usada para destacar a especificidade racial da clientela
prioritariamente atendida por esses estabelecimentos, a saber, negros e mesticos. As vezes o termo é usado pelos
sujeitos da pesquisa e pelo mercado do cosmético como sindnimo de negro.

' Afro, segundo os informantes, designa especificidade de estar direcionado, prioritariamente para negros e
negras. Zindze é um nome de uma filha de Nelson Mandela. A proprietaria colocou o mesmo nome no saldo
porque “queria fazer uma homenagem a um dos maiores lideres negros da Historia que dedicou sua vida ao
combate a segregagdo racial”. O que ja nos adianta a respeito da proposta de trabalho desenvolvida pelo saldo
que esta relacionada as questdes politicas.

15 Intitulado, “O teu cabelo ndo nega! Estética, simbolismo e afirmacdo de identidade”, este trabalho ¢ “um
desdobramento do projeto “A cabeca Feita como acdo afirmativa: estética, simbolismo e afirmacéo de
identidade” e representa um dos trabalhos pioneiros na tematica da “estética negra” em S&o Luis. A pesquisa foi
realizada em dois “espacos de embelezamento”, a saber, um saldo étnico e uma casa de trancadeira; foi orientada
pelo prof. Dr. Benedito Souza Filho, co-orientada pelo prof. Dr. Alvaro Roberto Pires; apresentada ao curso de
Ciéncias Sociais da UFMA e aprovada em margo de 2007.



Em decorréncia de um problema de saude, precisei interromper as observacoes
nesse salao e, somente no dia 09 de abril de 2007, depois de um més e meio, pude retomar as
atividades de trabalho de campo.

Ainda sem muita referéncia que pudesse facilitar a minha entrada no outro saldo, o
Afro Zindze, tomei a iniciativa de procura-lo. Nao foi dificil encontrd-lo porque a
proprietaria, Rosalina, em funcdo da profissio que desempenha e de sua comunicacao
expressiva, ¢ extremamente conhecida no Centro Historico de Sao Luis.

O contato com Rosalina ¢ com a dindmica do saldo Afro Zindze, assim como uma
maior compreensdo do universo empirico, fez-me repensar a delimitagdo, até entdo
estabelecida, acerca dos espagos de investigacao.

Apos algum tempo de observacao e interacdo com os sujeitos da pesquisa, percebi
que no Afro Zindze processava-se uma dinamica propria de utilizagdo daquele espaco, bem
como a circulagdo de idéias acerca da imagem de negros € negras com contornos, até entao,
inexplorados na literatura especializada. Pensando em oferecer maior atencdo e
aprofundamento a tais nuances no tratamento do objeto de estudo, decidi exercer a
flexibilidade que pressupde a pesquisa socio-antropoldgica, pois, como afirma Bourdieu
(2005, p. 26)

A construcdo do objeto [...] ndo é uma coisa que se produza de uma assentada, por
uma espécie de ato inaugural, e o programa de observagdes ou de analises por meio
do qual a operagdo se efetua ndo ¢ um plano que se desenhe antecipadamente a
maneira de um engenheiro: ¢ um trabalho de grande folego, que se realiza pouco a
pouco, por retoques sucessivos. (Bourdieu, 2005, p. 27)

A decisdo em pesquisar um saldo “afro”, em detrimento de um “étnico” ndo
pressupde reconhecer que um espago, apresenta uma atuagdo politica maior que o outro. A
etnografia de Claudia Nunes da Silva'®, nos possibilita afirmar que o fazer estético do UTI da
beleza, “especializado em tratamentos étnicos”, também nos fala de resisténcia identitaria.

(SILVA, 2007, p. 17). Assim afirma:

‘Fazer a cabeca’, como resultado de uma experiéncia estética, representa um
importante instrumento de luta porque, além de contribuir para a consolidagdo de
um projeto corporal que valorize o corpo de negros e negras, representa também a
tomada de consciéncia politica que refor¢ca a negritude e afirma identidades.
(SILVA, 2007, p. 10)

' SILVA, Claudia Nunes. O teu cabelo ndo nega! Estética, simbolismo e afirmagdo de identidade. Sdo Luis
UFMA. 2007



Assim, a opg¢ao pelo salao Afro Zindze, diz respeito a forma como a sua politica da
imagem se encontra imbricada, além de um conteudo ideoldgico, com uma dimensdo
espiritual do cabelo, contextualizada no complexo simbolismo das religides afro-brasileiras.

A consideracdo sobre as formas como essas religides, historicamente, vém
sofrendo tentativas de dominagdo e desqualificacdo e o reconhecimento do modo como o
saldo se reapropria desse simbolismo, motivou-me a elegé-lo como universo empirico para
realizacdo da pesquisa, no afa de compreender como a agdo politica se processa a partir dessa
dupla resisténcia: a religido e a estética.

Entre os meses de abril e agosto deste ano, permaneci intensivamente no campo.
Freqiientei o saldo em média quatro vezes por semana, perfazendo um total de 128 horas de
atividade. Isso se deveu principalmente a forma como fui bem recebida no saldo, a urgéncia
dos prazos a cumprir na constru¢do da dissertacdo, e as exigéncias proprias do trabalho
etnografico.

Assim, partindo do entendimento de que a atividade de pesquisa faz parte de um
constante processo de reformulacdo, construcdo e interacdo humana, boa parte do trabalho de
campo foi dedicado a observacgdo, ao registro (fotografico e escrito), mas principalmente, a
interagdo com os sujeitos da pesquisa, a vivéncia da rotina do saldo, no estreitamento de lagos
pessoais, ao conhecimento dos codigos partilhados pelo grupo.

Além de acompanhar o cotidiano do trabalho no saldo, o trabalho de campo
contemplou outras atividades externas. Entre as quais podemos citar a participacdo no
Seminario Municipal de Direitos Humanos e Politicas de A¢des Afirmativas; visitas as casas
dos informantes; viagem a comunidade quilombola de Damasio-MA; além do
acompanhamento de alguns itinerdrios dos usuérios do saldo, principalmente no Centro
Histoérico de Sao Luis, ponto de encontro de muitos deles.

Essas atividades representaram mais que simples atividades praticas exigidas pelo
trabalho de campo. A experiéncia de campo vem demonstrando que todas as atividades que
compdem a pesquisa fazem parte de um processo dindmico, de uma interacao constante entre
pesquisador e seus interlocutores, no sentido de elucidar questdes demandadas pelo objeto de
estudo. Nas palavras de Geertz (1989, p. 10), configurava-se como um processo de situar-se
no mundo dos significados, das representagdes dos demais sujeitos, o que pressupde a busca
“parcialmente bem-sucedida”, do estabelecimento de um didlogo.

A conseqiiéncia dessa relacdo dialdgica que a pesquisa pressupde ¢ a construcao
compartilhada do objeto de estudo. Como uma das protagonistas do processo de construg¢ao

do conhecimento, eu me alio aos demais sujeitos de pesquisa que, por sua vez, interferem no



processo de construgdo do objeto, na medida em que interagem, respondem a certas hipoteses,
sugerem a reformulagdo de outras, apresentam novas demandas ao pesquisador, de modo a
tornar dinamico e dialético o processo de construgdo do objeto.

Na perspectiva do didlogo, da interagdo e trocas estabelecidas no convivio com os
sujeitos da pesquisa, pude perceber, como um fotografo que espera os primeiros tracos da
imagem no papel, algumas tematicas ganhando formas e tornando-se recorrentes no espaco da
pesquisa. Foi em fun¢do delas que pude montar roteiros para as futuras entrevistas, assim
como proceder a selecdo de informantes. Esse trabalho de eleger os principais interlocutores
foi feito em conjunto com Rosalina, a proprietaria do saldo, respeitando outros critérios, a
saber: de gé€nero, idade, tempo que os (as) usudrios (as) freqlientavam o saldo, pertencimento
religioso e a disponibilidade em participar do estudo.

Entre os diferentes interlocutores, sete foram eleitos como principais: quatro
mulheres e trés homens. Em termos geracionais, sdo pessoas situadas na faixa etaria entre 26
e 71 anos. Entre estes, cinco sdo clientes, uma ¢ proprietaria do saldo e a outra ¢ a sua mae.

Exceto Rosalina que, na sua adolescéncia, participou do Movimento Negro, as
demais pessoas nunca haviam participado da militancia institucional. Isso ndo significa dizer
que entre os clientes do saldo n3o haja militantes do Movimento. A intengdo era té-los
representados nesta pesquisa. Inclusive estava certo que uma militante participaria. Chegamos
a marcar a data da entrevista, porém, em funcdo de um problema de satde, a mesma ficou
impossibilitada de participar. Em decorréncia do cumprimento do calendério da pesquisa, tal
imprevisto tornou inviavel a possibilidade de incluir uma outra pessoa.

Os interlocutores principais eleitos moram em bairros considerados populares da
cidade de Sdo Luis: Jodo Paulo, Liberdade, Cidade Operaria, Forquilha, Cohatrac e conjunto
habitacional Zumbi dos Palmares, este ultimo localizado no municipio vizinho de Pago do
Lumiar. Nenhum possui nivel de escolaridade superior e em termos socioecondmicos
localizam-se na classe média (baixa), com excecdo de um informante, que se considera de
classe média.

Do ponto de vista do pertencimento religioso, um ¢ evangélico pentecostal, dois
sdo catdlicos, uma ex-evangélica e trés sdo integrantes de religides afro-brasileiras. Entre
estas, duas também se consideram catdlicas, confessando-se, portanto, praticantes dos dois
credos.

E minha intengio compreender como essas pessoas, que apresentam um perfil
particular, pensam a questdo da estética corporal; como se relacionam com suas imagens.

Vivem suas identidades. Isso porque as formas como os sujeitos apropriam, significam seus



corpos, constroem suas representagoes, dao sentido a suas praticas, tém estreita relacdo com o
contexto historico, cultural, politico em que se eles encontram inseridos.

Nessa perspectiva, ja adiantamos que os resultados do presente trabalho, pensados
em termos de construgdo e interpretagdo, dizem respeito a especificidade do contexto da
pesquisa e seus sujeitos. Na perspectiva da producdo do conhecimento, concordamos com

Bourdieu (2001, p. 172) quando afirma que

¢ preciso, entdo, associar uma visdo construtivista da ciéncia a uma visdo
construtivista do objeto cientifico: os fatos sociais sdo socialmente construidos e
todo agente social, como o cientista, os constrdi , visando impor com mais ou menos
forga sua visdo singular da realidade, seu ponto de vista'’.

Boaventura Santos (2005, p. 42) também defende que a nogdo de construcdo €
indispensavel para caracterizar o processo de producdo do conhecimento, afirmando que nao
faz sentido a oposicao entre o real e o construido, tantas vezes evocada para atacar os estudos
sociais e culturais da ciéncia. O que existe, defende o autor, existe porque ¢ construido. A
distin¢do pertinente ndo ¢ entre o real e o construido, mas entre aquilo que ¢ bem construido,
que resiste as situagcdes em que sua consisténcia, solidez sdo postas a prova e aquilo que ¢ mal
construido, vulneravel a critica ou a erosio. “E esta a diferenca que permite distinguir entre
fatos (bem construidos) e artefatos (mal construidos)” (SANTOS, 2005, p. 42).

A observacdo participante foi uma das principais técnicas utilizadas para a
realizagdo do trabalho de campo. A observacdo foi de extrema importancia para me aproximar
dos sujeitos, dos seus codigos, suas visdes de mundo, de suas representagdes, dos sentidos que
atribuem a suas experiéncias estéticas e dos sentidos com que, em dados contextos, assumem
a “estética negra”.

Fazia aproximadamente dois meses que eu realizava a pesquisa e a relagdo com
Rosalina ja estava mais estreita. Talvez, por conta disso, ela se ofereceu para fazer em mim
umas trancinhas. Eu prontamente aceitei. Como adiou o momento de fazé-las, eu a cobrei, ou
melhor, demonstrei interesse em fazer o que ela havia sugerido. Depois que ela terminou de
trangar meus cabelos, me pds diante do espelho e me fez ver como ficaram lindas.

Decidi ficar mais uns dias com as trangas para perceber a reacdo das pessoas. Na
verdade eu também estava adorando o visual. Precisei ir até o centro comercial de Sdo Luis e
desde a saida do portdo da minha casa, comecei a perceber os olhares. No 6nibus, de volta
para casa, havia duas jovens brancas, com cabelos pintados de loiro, soltos e escovados.

Estavam sentadas juntas. Assim que entrei no Onibus, elas olharam entre si, olharam para

' Este trecho foi traduzido da obra “Porquoi les Sciences Sociales doivent se prendre pour obejt”.



minhas trancinhas e comecaram rir. Passei pela catraca, olhei diretamente para ambas com
muita indignacdo por manifestarem uma atitude de deboche. No fundo, pelo desconforto, senti
vontade de agir de modo mais agressivo em relagdo aquela situagao.

Tal experiéncia foi muito significativa. Compreendi que aquelas jovens nao
estavam rindo de mim, mas estavam desaprovando o penteado que eu utilizava, porque
socialmente as trancinhas sdo um simbolo relacionado a negros e negras. Estavam criticando
a atitude minha de assumir, publicamente, um padrdo estético, em suas lentes racistas,
desqualificado. Essa experiéncia foi fundamental para que eu entendesse que o processo de
constru¢do do conhecimento que implica, entre outras coisas, “olhar as dimensdes simbolicas
da acdo social” ndo pressupde “afastar-se dos dilemas existenciais da vida em favor de algum
dominio empirico de formas ndo-emocionalizadas; ¢ mergulhar no meio delas” (GEERTZ,
1989, p. 21)

Sendo considerada fenotipicamente como ndo negra, nunca havia antes
experimentado essa sensacao de ser desrespeitada. Porque foi assim que eu me senti. Do
ponto de vista da pesquisadora, esse exercicio de deslocamento serviu para me aproximar do
universo de significagdo dos demais sujeitos da pesquisa, pois ndo raro, 0S mesmo nos
informam sobre as tentativas de desqualificacdo estética e moral oriundas de um imaginario
racista.

Além da observacdo participante, as entrevistas representaram outra ferramenta
importante no desenvolvimento da pesquisa. Elas foram realizadas levando-se em
consideracdo as questdes suscitadas no contexto da pesquisa, pelo objeto de estudo e também
a certas particularidades dos interlocutores. Com a proprietaria do saldo, por exemplo, a
entrevista foi formulada a partir de uma idéia de trajetoria pessoal, relevante para
compreendermos como certas experiéncias vividas se articulam com as representacdes que a
mesma possui acerca do seu trabalho profissional e politico.

Por meio das entrevistas realizadas pude me aproximar ainda mais das
representacdes que os sujeitos possuem sobre o espaco do saldo, de suas motivacdes em
adotar o estilo afro, produzir suas imagens, das tensdes em relacdo a identidade. Por meio das
entrevistas pude ter acesso a alguns aspectos fundamentais na constituicdo de suas visdes de
mundo.

As entrevistas foram realizadas em lugares escolhidos pelos sujeitos: em
restaurantes, locais de trabalho, no saldo, na minha residéncia e nas de alguns informantes.
Esses momentos foram muito significativos. Aconteceram numa atmosfera de muita intera¢ao

e troca. Normalmente as pessoas comecavam me entrevistando. Queriam saber o motivo da



pesquisa, como havia surgido a idéia e normalmente elogiavam a iniciativa do estudo. Sempre
se mostraram muito solicitas.

A empatia conseguida com os sujeitos da pesquisa deveu-se em grande parte a
forma como Rosalina me apresentava a eles: “esta ¢ a minha amiga Marli ...”, sempre
comecgava assim. Considerando-se a relagdo de confianga estabelecida entre cabeleireira ¢
clientes, o adjetivo “amiga”, representava um verdadeiro passaporte para o entrosamento.

Contudo, houve situa¢do -quando a relacdo entre estética e religido estava em
questio- em que o “capital simbolico”™® de Rosalina precisou ser reforcado com empenho
pessoal da pesquisadora. Tais situagdes exigiam de mim tato, sensibilidade, pois para
lidarmos com aspectos de natureza religiosa relativos a manipulagdo dos cabelos e da cabeca,
precisamos conhecer e respeitar suas regras. E a primeira delas ¢ entender, aceitar até onde se
pode perguntar, até onde os sujeitos podem ir ou o que podem dizer.

Assim, Dona Dagmar, apesar da preocupag¢ao com a sua divindade (que, pelo que
seu comportamento corporal indicava, devia estar muito proxima), pode me falar das
preferéncias estéticas da “dona de sua cabeca”. Ou seja, me fez compreender, na pratica, o
sentido de ser uno e duplo, de ter uma identidade religiosa; “singularmente complexa cuja
dindmica se fundamenta na dialética entre alteridade e identidade” (AUGRAS, 1983")

Houve outros casos ainda que me fizeram perceber que ndo existem regras pré-
estabelecidas a serem seguidas, porque estar no campo pressupde realizar o exercicio da
alteridade, tentar ver as coisas pelas lentes de cada interlocutor. E uma dessas lentes pode ser

aquela que permite ter acesso as representagoes religiosas, como relata Rosalina:

Eu sou muito comunicativa, muito aberta, mas ndo ¢ pra todo mundo que eu falo
minhas coisas... Com a Marli é porque eu simpatizei na hora que ela entrou naquele
saldo. Mas se eu tivesse cismado com Marli, ia ser s6 aquele dia e eu ndao me abria.
Ela tem muita energia positiva com ela. A energia dela ¢ muito interessante e isso a
gente percebe.

O que significa para alguém escutar essas palavras animadoras a respeito da sua
pessoa? Ter energia positiva a ponto de parecer simpatica e ser aceita. Certamente, mexe com
a auto-estima, faz-nos sentir valorizados. E, em termos comparativos, causa uma sensagao
extremamente oposta aquela gerada pelo olhar discriminador das duas jovens do 6nibus.

Ter ou ndo ter “energia positiva” era o que menos importava. O importante ¢ que
Rosalina “percebia” assim; fazia essa leitura da minha imagem. Para além de uma explicagao

mistica, a abertura possibilitada por Rosalina sinalizava para a consolidacdo de lacos de

'8 BOURDIEU (2005)
"% Nota de capa.



amizade e confiancga, indispensaveis a realizacao do trabalho de pesquisa. Essa via aberta cria
as condigdes para a fusdo de horizontes (do eu e do outro), fundamental a construgdo dos
vinculos e da produ¢do do conhecimento.

Esse talvez seja o principal desafio aos que realizam atividades de pesquisa na qual
essa perspectiva dialdégica se imponha como tarefa primordial. Tal aspecto ¢ fundamental
porque se colocava a tarefa de tentar apreender sentidos, traduzir significados culturalmente
construidos pelos sujeitos; atentando para o fluxo dos seus discursos, os siléncios, os gestos,
as agoes ¢ as coisas ditas nas entrelinhas.

A fotografia constitui-se em um outro recurso metodoldgico importante. Foi por
essa via que pude captar um conjunto de imagens que puderam ser apropriadas como textos,
pois tradutoras de significados cuja expressao nao ¢ alcangada pela palavra.

A imagem, o visual ¢ onde se fundamenta a politica identitaria do saldo. Como
defende Gomes (2006, p. 40): “a descricdo sem o registro do visual ndo seria suficiente para
captar o potencial expressivo do trabalho das cabeleireiras e as modificagdes que estes/as
fazem nas aparéncias dos clientes”.

Por conta disso, em nossa pesquisa, a fotografia ¢ utilizada como um tipo
particular de texto que, em virtude de seu carater polissémico, pode incorporar informagao
que a descri¢do etnografica, por mais rica, nao pode oferecer.

De acordo com Barthes (1984), a fotografia “repete mecanicamente o que nunca
mais podera repetir-se existencialmente, sendo assim, quando uma foto ¢ escolhida, avaliada,
apreciada e reunida em um album ou revistas, significa que ela passou pelo filtro da cultura.”
(BARTHES apud GOMES 2006, p. 40). E nessa perspectiva cultural e interpretativa que as
utilizo neste trabalho.

Além da fotografia, o diario de campo também foi utilizado como importante
ferramenta na constru¢do da narrativa. Este pode ser subdividido em duas modalidades: Um
diario de campo convencional, onde registrei as impressoes, sentimentos suscitados durante o
trabalho; e um outro que convencionei de “diario de campo digital”, porque os registros foram
feitos numa midia (MP4), durante interacdo com os sujeitos da pesquisa. Isso me permitiu
registrar muitos dialogos, situagdes, brincadeiras, vividas no universo da pesquisa.

As vivéncias ocorridas durante a realiza¢ao da pesquisa ultrapassam os limites do
texto, da escrita. Compete ao pesquisador, diante de tamanha complexidade da experiéncia
humana vivida no campo, interpretar, selecionar, analisar, narrar, publicar, escrever, refletir.

Sendo assim, busco, dentro dos limites da escrita, mostrar no presente trabalho parte
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significativa dessas experiéncias, sublinhando que o conhecimento resultante ¢ sempre

provisorio e passivel de ser questionado e/ou reconstruido.
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2 O AFRO ZINDZE: lugar de multiplas representacdes

2.1 O Salao e seus simbolos

O saldo “Afro Zindze” fica localizado no Beco Catarina Mina, no Centro Histérico
de Sao Luis. Funciona numa pequena sala alugada préoximo a prédios histéricos que hoje
abrigam reparti¢des publicas, restaurantes, pousadas, lojas e moradias. Na realidade, o Beco
Catarina Mina ¢ uma pequena Travessa, cortada por uma escadaria, que liga a Rua Portugal a
Rua de Nazaré, duas importantes vias do Centro Historico. Essa escadaria funciona como um
corredor popular, com intensa circulagdo de pessoas dos mais diferentes cantos da cidade, de
funcionarios das reparticoes publicas que funcionam por ali, a trabalhadores informais,
clientes das lojas, além de um grande niimero de turistas.

Olhando de longe a fachada do prédio onde se localiza o “Afro Zindze”,
dificilmente se pode imaginar que naquele espaco funcione um saldo de beleza, pois ndo ha
nenhuma referéncia ou simbolo que identifique o espaco como tal. Contudo, essa impressao ¢
desfeita e outras sdo suscitadas quando nos aproximamos da porta de entrada do saldo. Pode-
se ver, em um dos seus lados, um cartaz com trés mulheres que tém seus cabelos trangados:
duas negras ¢ uma branca. Abaixo do cartaz, pode-se ler: “Inspire-se na arte africana de
trancar cabelos. Na negra, trancinhas que parece dread-lock. Na loira, o legitimo estilo

nago”.

A esquerda, foto do cartaz da entrada do saldo. A direita, detalhe de outro cartaz

O outro lado da porta funciona como uma espécie de vitrine que expde, para o

publico, cartazes publicitarios ligados ao combate ao racismo, festas populares, eventos



promovidos por Entidades do Movimento Negro, como por exemplo, a ACONERUQ-MA,
que ¢ a Associacao das Comunidades Negras Rurais Quilombolas do Maranhao.

Simbolos que, de antemdo, revelam, para os mais atentos, um pouco da proposta
desse saldo e a especialidade de seu trabalho que estd, segundo a proprietaria,
“prioritariamente direcionado para um publico negro”.

Uma proposta de trabalho que, de acordo com os simbolos da porta, ndo se
restringe exclusivamente aos cuidados com o que estd na parte exterior da cabeca (os
cabelos), mas também com o que se encontra dentro dela: a consciéncia politica. Tal
intencionalidade pode ser lida em outro cartaz ali exposto, que informa: “Nado guarde seu
racismo na cabega, jogue fora”.

Outra frase que merece destaque ¢ a seguinte: “Inspire-se na arte africana de
trangar cabelos. Na Negra, trancinhas que parece dread-lock. Na loira, 0 legitimo estilo nag6”
(grifo nosso). Tal alusdo nos faz pensar na dindmica das recriagdes culturais e, entre elas, a
experiéncia estética que, a despeito de seu carater politico, busca suas fontes de inspiracao no
vasto repertorio simbolico dos africanos e das africanas na didspora, ressignificando-o, em
funcdo das questdes que enfrenta, notadamente aquelas marcadas pelo preconceito. Um
exemplo elucidativo é a forma como as trancas em estilo nago, referidas no cartaz, no
contexto da pesquisa, sdo usualmente denominadas de rasteiras, de raiz, ou ainda de trancas
de modelo.

O sentido de reapropriacdo politica pode ser estendido aos motivos tribais
africanos que emolduram o nome do saldo, com predominancia das cores verde, preta,
vermelha e amarela. No contexto da pesquisa, este conjunto de cores ¢ simbolicamente
relacionado & Africa, ao rastafarismo, ao reggae e, consequentemente, a Bob Marley.

Segundo Gomes (2006, p. 225), o Rastafarismo “¢ uma doutrina espiritual que ao
adotar o estilo de cabelo dreadlocks, expressa uma interpretagdo de ordem religiosa e biblica
que proibe o corte de cabelo entre os membros do Hinduismo” e tornou-se muito popular
“entre a militancia do reggae.” Situa¢do que torna compreensivel a referéncia ao jamaicano
Bob Marley; adepto dessa doutrina e icone do Reggae, bastante apreciado em Sao Luis do
Maranhao, principalmente por negros e negras.

Stuart Hall (2003, p. 43), ao estudar a questdo da identidade caribenha no “pds-

colonial”, defende que o Rastafarismo, enquanto movimento de contestagdo a exploragdo e

20 «Qs cartazes fazem referéncia ao festejo de Sdo Benedito e ao tambor de crioula da comunidade do Frechal,
Mirinzal, ao Consorcio Social da juventude quilombola de Alcantara — MA e ao projeto ‘Arewa” e a primeira
oficina das comunidades quilombolas rurais de Itapecuru-Mirim (Santa Luzia, Olho d’agua do Raposo, Santa
Maria dos Pinheiros)



racializacdo na Jamaica, destinava-se a um espacgo politizado mais amplo de onde poderia
falar pelos “despossuidos da independéncia.” Como os demais movimentos ideologicos da
década de 60, que tomaram a “Africa” como referéncia de construgio identitaria na diaspora,
representou um movimento de “retorno”. (HALL, 2003, p. 43). O trecho da musica Africa

United, de Bob Marley, apresentada a seguir, ¢ bastante ilustrativo disso:

Africa Una-te’'/ Porque estamos saindo da Babilonia/ E estamos indo para a terra de
nosso pai. Que bom e que agradavel seria/ Diante de deus e do homem ver a
unifica¢do de todos os africanos/ e como ja foi dito/ que seja feita/ Eu lhe digo que
somos os filhos do Rastaman/ Nés somos os filhos do Altissimo/ Africa une-te.

Contudo, para Hall (2003, p. 43), o retorno idealizado pelo Rastafarismo refere-se
a um retorno politico, identitario. Ao fazé-lo, produziria novamente uma “Africa” na diaspora.
Para o autor, a relevancia do movimento se fundava na pratica de ler a biblia subversivamente
a partir dos seus apocrifos, voltando o seu conteudo contra si mesma.

Assim, a Babilonia referida na letra de Bob Marley, da qual se falava, onde as
pessoas ainda sofriam, ndo era o Egito, afirma Hall, mas Kingston e, posteriormente, a
conotacao foi estendida a “policia metropolitana”.

De modo que o Rastafarismo exerceu um papel decisivo no “movimento moderno
que pela primeira vez e, irremediavelmente, ‘tornou negras’ a Jamaica e outras sociedades
caribenhas”. Numa traducdo ulterior, principalmente em cidades britanicas da década de 60 e
70, Hall defende que “essa doutrina e discurso estranhos ‘salvaram’ as jovens almas negras da
segunda geracdo de migrantes caribenhos”, dando-lhes orgulho e autoconhecimento. (Hall
2003, p. 43)

E essa perspectiva da tradugio, reapropriagdo simboélica e politica de sentidos que
permite a Hall (2003) afirmar que a Africa passa bem na dispora. Por meu turno, percebo
que a Africa também passa bem no contexto do “Afro Zindze”. Nio que seu projeto
identitario pressuponha um retorno idilico a Africa, mas por ela representar uma construgio
simbolica, discursiva de onde os sujeitos se posicionam politicamente para se contrapor as
formas contemporaneas de dominagdo, exploracdo que interferem tanto em suas condi¢des
materiais de existéncia, como na constru¢do de suas subjetividades; na maneira como se véem
a si mesmos e se relacionam com sua cultura e sua estética.

A “Africa,” traduzida politicamente no contexto do saldo, tem servido, nos termos

de Marley, para “emancipar mentes” de maneira criativa; com ritmo, com reggae, pois, como

*! Africa United. Bob Marley. DVD. On love. The Bob Marley all-star tribute. Faixa 16



informou um dos sujeitos da pesquisa ‘“uma coisa da musica ¢ que quando ela atinge, vocé
ndo sente dor*.”

As impressdes acerca das caracteristicas do saldo e da proposta estética e politica,
a partir das imagens existentes na entrada, sdo ampliadas pelos simbolos dispersos no interior
daquela pequena sala, alegre, acolhedora e, as vezes, tensa.

Entrando no saldo, a primeira visao que se tem ¢ da pintura do rosto de uma das
cabeleireiras negras que trabalha 13, chamada A.* E um grande painel pintado que toma quase
toda a extensdo da parede central: Nela, A. estd de perfil, com uma ‘“argola africana” na
orelha, cabelo trangado e um olhar fixo. Ao seu lado e com menor relevo, pode-se avistar a
metade do rosto de um homem negro que usa trancas compridas. Entre as duas figuras da
parede, em sentido vertical, estd escrito o nome do Saldo, Zindze. A pintura ¢ emoldurada por
motivos tribais africanos com a predominancia das cores verde, preto, vermelho e amarelo.
Segundo Rosalina, a proprietaria do saldo, esse painel, assim como tantos outros objetos

dispersos naquele espago , “foi presente de um amigo muito querido”.

Painel com rosto de A, transista afro.

A centralidade que ele ocupa dentro do espaco e a forma como Rosalina o utiliza
para afirmar a auto-estima da modelo retratada, que “se sente feia”, j4 demonstra que o saldo ¢é
mais que um espago meramente comercial. E um espago de construgio de subjetividades, de
afirmagao de identidade e que contribui para agdo de reivindicagdo de direitos socialmente
negados a negros e negras. Frequentemente, A, assim como o painel que a retrata, sdo alvos
das investidas de Rosalina no sentido de positivar a imagem da modelo retratada, reafirmando
a sua identidade.

As cores vivas dos desenhos e molduras do painel convivem com tons mais

austeros como a terracota, que se repetem também em alguns arranjos e pegas decorativas que

*? Trenchtow rock. Bob Marley. DVD. On love. The Bob Marley all-star tribute.
> A seu pedido nome da transista sera resguardo. Porém os demais sujeitos terdo seus nomes revelados.



sdo, predominantemente, de madeira, barro e fibras vegetais. Os arranjos sdo presentes de
artesdos que vivem em algumas comunidades negras do interior do Maranhao, nas quais ele
desenvolve algumas oficinas de trancas.

Em frente a parede principal, existe um caixote de madeira, retangular, pintado em
tons de verdes claro e escuro em cima do qual se encontra um arranjo de flores desidratadas e
um cesto feito com fibras vegetais, onde Rosalina guarda fibras de cabelos.

Na parede lateral, chama aten¢do a quantidade reduzida de espelho. Existe apenas
um, com aproximadamente um metro quadrado de tamanho, com tragado de cola colorida nas
bordas ¢ um adesivo colado no canto esquerdo, estampado com uma mao de uma pessoa
negra com um sinal que indica proibido. Abaixo dela, esta escrito: “Racismo ¢ crime,
denuncie! (61) 429 -3873.” O codigo de area do nimero telefonico sinaliza que o adesivo veio
de Brasilia. O simbolo, nos fala das experiéncias de Rosalina em um saldo Afro em Brasilia, o
“Dara Léwa” (que, segundo Rosalina, significa Belo, Bom e Bonito) que muito interferiu na
forma como ela conduz o seu trabalho no saldo: associando o trabalho estético ao fazer
politico, muito bem explicitados na frase: “Racismo ¢ crime, denuncie!”

Abaixo desse espelho fica um puf multiuso, assento forrado com uma esteira feita
de fibras de carnatiba, que vem servindo como suporte para as revistas existentes no saldo, em
sua maioria dirigidas ao publico negro, como a Revista Raga e, em menor numero, a revista
Cabelo e companhia. Sobre o0 mesmo, ¢ comum encontrar albuns de penteados.

Em um dos cantos da sala, hd uma garrafa térmica que diariamente ¢ reabastecida
com agua e gelo, utilizados por todos que freqiientam o saldo. Atras dessa garrafa, de uma
forma bem discreta, uma plantinha artificial construida com dentes de alho. Pela forma como
estava disposto, parecia algo utilizado para proteger, espiritualmente, o ambiente. Depois,
conversando com Rosalina, ela me explicou que em um ambiente que lida com cabelos e com
pessoas com energias tio diferentes € preciso que o profissional tome certos cuidados para se
proteger. Conclui, entdo, que se tratava de uma forma de protecdo espiritual.

Amuletos de protecdo, como o visto no Afro Zindze, fazem parte de uma
concepgdo energética do mundo e das pessoas. O que sugere esse conjunto de elementos
presentes no ambiente do saldo? Uma digressdo sobre alguns aspectos de natureza religiosa é
imperativa para que tenhamos acesso a elementos que norteiam o universo simbdlico e
religioso de alguns dos nossos interlocutores.

Augras (1983), apoiada em uma pesquisa de campo realizada em comunidades de
Candomblé do Rio de Janeiro e Bahia, buscou compreender como as tradi¢des religiosas

atuam na constru¢ao da identidade mitica dos individuos e na formatagao de seu sistema



simbodlico. Visando compreender a dindmica da integracdo entre o individuo e a
transcendéncia dentro do complexo sistema da religido nagd, “reinterpretado no solo
brasileiro”, a autora oferece importante contribuicao acerca do jogo das forcas que animam o
sistema, da estrutura da personalidade, do microcosmo e dos modelos miticos que constituem
as religides de matriz africana (AUGRAS: 1983, p. 10). Esses aspectos sublinhados pela
autora sao visiveis nas representacdes de alguns sujeitos da pesquisa.

Para a autora, nas comunidades de candomblé¢ pesquisadas, o universo ¢&,
simultaneamente, concreto e sagrado. Em outras palavras, ele ¢ composto por um mundo
sobrenatural (orum), e outro fisico (ai€). A vida de todos os seres que povoam a terra
encontra-se no aié, a “terra” ou “vida terrestre”. O orum, por sua vez, compreende todo o
resto, o mundo sobrenatural, que envolve a terra e pode ser traduzido como “além” ou “outro
mundo”. (AUGRAS: 1983, p. 55-56)

A relagdo entre ai€ e orum, para ainda utilizar a mesma autora, ¢ dinamica e
repleta de trocas. De modo que a terra e o além “sdo mais que espacos, sao dimensodes da
existéncia que se completam e se interpenetram” (AUGRAS: 1983, p. 57). Tudo que existe no
mundo concreto existe também no além, sendo um a manifestacdo do outro. Assim, “os
deuses participam da vida na terra, os sacrificios levam-lhe os pedidos dos homens. Os mortos
sao filhos da terra, mas se transformam em manes e voltam para aconselhar os seus
descendentes.” (AUGRAS 1983, p. 56-57).

Para Augras (1983, p. 57), todos os ritos e celebragdes no Candomblé buscam
manter, transferir e ampliar a comunicagdo entre os dois mundos, estabelecer a troca de
mensagens € energias entre os mundos € os seres. Enfim, “instaurar e desenvolver o numinoso
[...] que se faz pela condensacdo e distribuicdo de energia, da forca sagrada presente em todos
os seres (Ax¢).” (AUGRAS, 1983, p. 57)

Apontando para o mesmo sentido, Prandi (1996, p. 05) compartilha com a autora a
concepcgao de que Ax¢ ¢ uma forca sagrada, uma energia vital e dindmica existente em todos

os seres com intensidade variavel:

Ax¢é ¢ forga vital, energia, principio da vida, forga sagrada, dos orixas. Axé é o nome
que se da as partes dos animais que contém essas forcas da natureza viva, que
também estdo nas folhas, sementes e nos frutos sagrados. Axé ¢é bengdo,
cumprimento, votos de boa-sorte e sindnimo de amém. Axé ¢ poder. Axé € o
conjunto material de objetos que representam os deuses quando estes sdo assentados,
fixados nos seus altares particulares para ser cultuados. Sao as pedras e os ferros dos
orixas, suas representacdes materiais, simbolos de uma sacralidade tangivel e
imediata. Axé ¢é carisma, € sabedoria nas coisas-do-santo, é senhoriedade. Axé se
tem, se usa, se gasta, se repde, se acumula. Axé é origem, é a raiz que vem dos
antepassados, ¢ a comunidade do terreiro. Os grandes portadores de axé, que sdo os
veneraveis maes e os veneraveis pais-de-santo, podem transmitir axé [...] Axé se
ganha e se perde. (grifo nosso)



De acordo com Augras (1983, p. 58), somente os deuses possuem todos os
poderes. Assim, como a etimologia do seu nome ja indica, Olorun (o dono do outro mundo) ¢
também o senhor da existéncia (iwd), da forca sagrada (ax¢) e da permanéncia (abd). Dizendo
ao modo do cantor Moraes Moreira, significaria traduzir: “para tudo ser tem que ter iwd, para
vir a ser tem que ter axé, para o sempre ser tem que ter aba.” (AUGRAS, 1983, p. 58).

Nessa perspectiva, em relacdo aos homens, deuses e deusas desempenham um
papel de criadores divinos de cada individuo e por isso sdo chamados de “minha mae” (Iya
mi) ou “meu pai” (Baba mi). Com efeito, cada “filho” humano tem a mesma identidade que
seus pais/maes divinos, pois “uma parte de cada ser humano provém da mesma substancia de
que sdo feitos os deuses” (ax¢). Para a autora em tela, essa parte divina esté situada dentro da
cabeca (ori), a parte mais importante da pessoa, o proprio locus da individualidade, sua sintese
que, por sua vez, “existe também em nivel transcendente, pois no outro mundo, lhe
corresponde um duplo espiritual”. (AUGRAS, (1983, p. 61).

A substancia de origem divina (ipori) torna manifesta a filiacio a um deus
especifico, o Eled4, por isso chamado o “dono da cabega”. A cabeca representa, portanto, o
ponto de interse¢do; onde se da a juncao do individual e do coletivo; onde se “concentram as
forgas sagradas e as possibilidades de realizacdo pessoal.” (AUGRAS, 1983, p. 58). Como
ressalta Rosalina: “A forca da gente estd na cabecga. T4 no cabelo. [...] Tudo € na cabeca”.

As representagdes simbolicas de alguns sujeitos da pesquisa encontram-se nesse
contexto do simbolismo religioso, fundamentado em uma concepgdo energética do mundo
cujo ponto focal ¢ a cabeca, para onde e por onde se canalizam a for¢a sagrada e do individuo.

Quando Rosalina defende que em “um ambiente que lida com cabelos e com
pessoas com energias tdo diferentes é preciso que o profissional tome certos cuidados
para se proteger”, esta deixando claro que compartilha dessa concep¢do energética de
pessoa, presente no simbolismo das religides de matriz africana. Estd subjacente a idéia de
que as pessoas que freqiientam seu saldo (inclusive ela) sdo portadoras de axé (energias). A

esse respeito, ela assim se manifesta:

Tem pessoas que tém energias positivas ou negativas, acumuladas demais. Eu
acredito que ao tocar ela descarrega as energias e como o cabelo ¢é sensivel, absorve
aquela energia e deixa um mal estar (ROSALINA).

Ela parte do principio de que, como o seu trabalho profissional esta diretamente

relacionado com os cabelos, fontes de axé, emanadas da parte divina de cada individuo (a



cabeca), sdo necessdrias algumas estratégias para proteger seu ax¢é individual, pois, como

vimos, este pode ser perdido.

Tinha uma cliente no saldo que toda vez que minha sobrinha ia fazer o cabelo dela, a
minha sobrinha nao agiientava. Ela bocejava horrores e terrores e ndo conseguia
porque ela absorvia a energia dessa pessoa. Ai eu comecava a observar e ndo
deixava e eu sempre fazia o cabelo dela. Comigo nada acontecia. Ela demorava
demais pra fazer uma tranga e eu comecei a achar aquilo muito estranho porque elas
ndo levam nem duas horas pra fazer uma tranga e essa menina comegava a fazer e de
repente comegava a perder as forcas dela. (ROSALINA)

Nessa perspectiva, a plantinha artificial feita 4 base de dentes de alho®*, situado
detras da garrafa de dgua, a qual me reportei anteriormente, funciona como um talisma, uma

medida de protecdo pessoal® e do ambiente de trabalho, ndo permitindo intervencdes nefastas

na comunicagdo entre o orum e o aié.

Recipiente com sal grosso e alho

Diante da idéia de protecdo coerente com a profissdo de quem lida com cabelos e
cabegas, devo dizer que dificilmente o “santo” de Rosalina ndo cruza com os “santos” de seus
clientes, para usar o jargao religioso. As estratégias de protecao espiritual utilizadas no espago
do saldo, como veremos adiante, pareceram-me mais direcionadas para os de fora, a
concorréncia, aos “invejosos”, aos/as que desqualificam o seu trabalho.

Feita a nossa premente e utilissima digressao, voltemos a descrever o espago Afro
Zindze, mas sem perder de vista o elemento religioso. No lado oposto ao espelho, hd um
quadro imponente no centro de uma parede. Foi doado a Rosalina por um amigo
soteropolitano. Trata-se de uma pega que retrata a imagem de “lansa”, orixd do Candomblé:
Com uma mao, segura um facdo e com a outra, um emblema composto de pélos, conhecido

como eruexim (rabo de cavalo).

* Considerando a forma como estava disposto e a sua localizagdo, no inicio do trabalho de campo, entendi ser
conveniente ndo fazer maiores indagagdes sobre a composi¢do do mesmo, tampouco fazer registros fotograficos.
5 A partir do més de outubro, outro amuleto de protegdo passou a ser exposto, explicitamente, sobre um balcio-
vitrine que existe no saldo. Por essa razdo e em decorréncia da maior proximidade com os sujeitos da pesquisa,
pude fazer o registro fotografico.



Imagem de lans3

O que a imagem de [ansa representa no universo da pesquisa? Qual o simbolismo
inerente a sua representacao?

Augras, (1983, p. 58) ao se reportar as divindades (no Brasil conhecidas,
indistintamente, como orixas), defende que, apesar de muitas vezes elas serem reduzidas a
dezesseis grandes deuses, “¢ dificil fazer um levantamento correto do pantedo atual”, sendo
mais prudente “falar dos orix4s de cada comunidade”.

De acordo com Augras (1983), Iansd ou Oya (como é chamada em Africa), dentro
das comunidades religiosas pesquisadas, assume “a dupla origem de 4gua e de fogo que a
torna simbolo da unido das forcas opostas”. Ela ¢ sucessivamente esposa das florestas
(Oxossi, Ogun) e do fogo (Xango), ¢ livre e violenta como a tempestade que ela comanda.
Seu emblema ¢ o Eruexim (rabo de cavalo), que ¢ semelhante ao Erukeré, simbolo da realeza.
(AUGRAS 1983, p. 150).

Segundo Santos (1976), o erukeré ¢ feito dos pelos do rabo de boi, presos em
bainha de couro, enfeitados as vezes por contas azuis. E o emblema da realeza em varios
paises da Africa, ¢ o rei de Keto ainda usa-o nos dias atuais. Além de tal simbologia, possui
virtudes magicas, conferindo o dominio dos espiritos da floresta. Os pélos representam a

multiplicidade dos espiritos dos antepassados, dos animais, das matas. Para tanto:

% Augras descreve as caracteristicas dos orixds que se manifestaram com mais freqiiéncia nos terreiros
pesquisados, a saber: Exu, aquele que ndo se pode fazer nada sem cita-lo em primeiro lugar [...] Ogun, o ferreiro;
Oxossi, o cacador da floresta; Ossaim, o dono da flora sagrada e medicinal; Obalaué, senhor das epidemias;
Oxumaré, a serpente arco-Ires; Nana, a terra dos graos ¢ dos mistérios; Xango, o rei do trovao; lansa, rainha dos
mortos e das tempestades; Oxum, fecunda rainha da agua doce; lemanjé, Senhora de todas as aguas do mundo; e
Oxala, o pai criador de todos os seres. (AUGRAS, 1983, p. 94-95)



‘As raizes dos Pélos devem durante algum tempo ser imersas num pote com uma
combinag¢do de elementos que constituem um as¢ especial, que lhe permitira adquirir
poderes necessarios a sua finalidade’ (SANTOS, 1976 apud AUGRAS 1983, p.

111)

De maneira analoga ao erukeré, os pelos do eruexim correspondem, de acordo com
Augras (1983, p.158), ao simbolo do coletivo, a multiddo dos espiritos dos mortos. Sendo,

Iansa, portanto, a mae dos espiritos.

Quando danga, ela chama os espiritos a sua volta, para depois afasta-los, bragos
estendidos em movimento gracioso [...] pode movimentar-se suavemente e, de
repente, girar em turbilhdo como vento da tempestade. E comum empunhar a
espada, desafiando Ogun em duelo.

Importante observar como as representacdes acerca da divindade descrita pela
autora se fazem presente nas qualidades da lansa retratada pelo artista soteropolitano. No
quadro, ao mesmo tempo em que Oya danca graciosamente em meio a uma tempestade e
labaredas de fogo - seus elementos - luta com uma espada em punho e o Eruexim em outra
mao.

O artista também retrata outras caracteristicas da lansa brasileira, também
conhecida como “corisco”: Sua preferéncia pelo vermelho vivo, presente em sua roupa, € 0
uso de diadema e de “objetos de cobre”, assim, como o status de singular beleza de que
frequentemente dispde junto aos seus “admiradores”: “lansd foi a mulher mais bonita da
Africa [...] um espeticulo de mulher [...] uma criatura tdo bonita que nio se sabe dar
explicagdo (PAI ROMEU apud AUGRAS, 1983, p. 151-152). Frequentemente
compartilhadas por alguns sujeitos da pesquisa.

Beleza, forca e realeza retratadas no quadro e que normalmente inspiram em
individuos que compartilham do mesmo simbolismo religioso, um sonoro “Eparrei”, que ¢ a
sua saudacdo ritual. Frequentemente interpretado, no contexto do saldo, como sinal de
identidade, pertencimento e resisténcia.

Dentro do espago do “Zindze” e das representacdes dos sujeitos da pesquisa, a
imagem de Ians3 com seu eruxerim representa muito mais que um objeto decorativo; funciona
como - veremos adiante- uma espécie de guardia e forga protetora, além de simbolo de beleza.

Além das dimensdes estética e religiosa, tal imagem assume uma dimensao
politica ndo dissociada da religiosa. Nos primeiros dias do trabalho de campo, enquanto eu
descrevia o saldo, Rosalina conversava com a cliente Ieda e lhe explicava que “lansd ¢ um
orixa feminino do Candomblé”, mas que, em decorréncia do sincretismo com o catolicismo,

era “também conhecida como Santa Barbara”, “Oxal4 representava Jesus Cristo”, “Oxossi,



Sao Sebastiao” e “Oxum, Nossa Senhora da Conceicao”. Depois de informa-la que essas
divindades vieram para o Brasil juntamente com “os escravos africanos” e por serem
“proibidos os cultos desses deuses, os escravos fizeram uma adaptacdo”, a cabeleireira
acrescentou divinamente: “devido ao preconceito toda a nossa vida tem sido uma adaptacao.
Toda uma tentativa de abafamento de nossa cultura.”

Ao mesmo tempo em que nos informa sobre o catolicismo como matriz ideoldgica
e ritual imposta aos escravizados, Augras, (1983, p. 27) fornece elementos para
compreendermos que o sincretismo além de comportar uma relagdo de dominacdo ou
“abafamento” (nos termos de Rosalina), implicou, também, processos de resisténcia. Nesse
sentido, defende que entre os séculos XVIII e XIX, sobretudo nas cidades, a igreja catdlica
objetivando a educacdo cristd dos escravizados, organizava as “confrarias de pretos” que
muitas vezes reuniam grandes grupos de uma mesma origem étnica. A reunido desses
africanos, cujos idiomas, costumes eram ignorados pelos padres, possibilitou que
celebrassem, “debaixo do manto de Nossa senhora do Rosario, muitas cerimonias que nada
tinham de catoélicas”. No meio rural, sem a mesma organizacdo das confrarias, o0s
escravizados tiveram que se sujeitar de muitas formas ao modelo catélico. Dangavam para
Sdo Benedito, ao ritmo do toque de Oxumaré. “Nao sendo possivel servir aos deuses
abertamente, substituiram-nos por santos catdlicos” (AUGRAS, 1983, p. 27).

Nessa perspectiva, podemos compreender que a imagem de [ansa representa um
simbolo de resisténcia; faz parte das estratégias politicas do saldo para dar visibilidade aos
simbolos religiosos da “cultura negra”, que como ela reconhece, vém sofrendo, em contextos
de assimetrias politicas, tentativas de invisibilidade e dominagao.

Além da imagem de lansd, no espaco do saldo pode-se ver, um cartaz fixado na
parede. Ele foi oferecido a Rosalina por leda, no dia internacional das mulheres. Nele, tem a
figura de uma mulher ajoelhada e cultivando uma rosa. La estd escrito: “Forca, carisma, fé.
Forca da mae de tudo. Carisma de um amor infindavel. Fé na vida e nos que a sucedem. Forga
feminina, forca de construcdo. E mulher, ¢ a lua e estrela. E de onde tudo comeca e comecara

sempre.”
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Foto 05. Cartaz doado por Ieda a Rosalina.

Esse cartaz representa bem o vinculo pessoal que Ieda mantém com Rosalina.
Pensando na trajetéria pessoal de leda, que se reconhece como mulher negra que viveu por
muito tempo um grande conflito com sua aparéncia, e pensando na frase com a qual, um dia,
se referia a Rosalina: “a mulher que mudou a minha vida.”... E possivel compreender o que
ela quer expressar com o pensamento: “E de onde tudo comega e comegara sempre”
Provavelmente Ieda esteja dizendo que, além de tecer trancas, as maos da sua cabeleireira
também tecem auto-estima.

O saldo possui um balcao-vitrine, mas ele ndo tem a fun¢do que normalmente os
balcdes desempenham em ambientes comerciais. Nao serve para marcar hierarquias ou a
divisdo do trabalho como normalmente acontece nos salées convencionais. Dentro dele, existe
uma caixinha onde o dinheiro ¢ guardado, mas ndo existe a (o) balconista que controla o
dinheiro e que normalmente s6 faz isso. Quando “as meninas” (forma como Rosalina se refere
as cabeleireiras) ou a propria Rosalina termina de fazer os trabalhos nos cabelos, elas
normalmente retiram a porcentagem delas, que ¢ de 50% e pdem o restante no cofre.

Além de funcionar como algo que d4 visibilidade a forma como as relagdes se
configuram entre as profissionais do saldo, alicercadas na confianga, o balcdo ¢ um espago
que Rosalina oferece aos seus amigos e clientes para exporem e venderem seus produtos.
Além de CDs de uma cliente que € cantora lirica, existem produtos artesanais como bijuterias,
bolsas, sandalias, feitos por artesaos de trés comunidades negras de Itapecuru, onde Rosalina,
também, desenvolve oficinas de trancgas.

Se por um lado, o Balcao guarda em suas prateleiras marcas de solidariedades, por

outro, exibe alguns elementos que, do ponto de vista simbdlico, merecem atengao.



Detalhe do penteado. As trés manequins

Sobre o balcdo, existem trés cabecas de manequins”; todas brancas e com
cabelos lisos. Um dos poucos simbolos ligados a imagens de brancos/as no saldo. Certa vez,
Rosalina comentou que ¢ a partir dos cabelos dessas manequins que “as trancistas” e cursistas
de suas oficinas de estética negra “inventam seus penteados afros.” Isso realmente se
confirmou com o desenvolvimento do trabalho de campo. A cabeleireira comentou também
que alguns clientes reclamam da presenca de modelos brancas em detrimento das negras. Ela
explica que a presenca de modelos brancas se justifica pelo fato de ndo encontrar modelos
negras para comprar, o que nao deixa de ser verdadeiro, diante da auséncia de bustos e

manequins negros para vender no mercado local.

Oficina sobre estética negra para professores da rede municipal da cidade de Bequimao —~MA?®.

Apesar da complexidade que a questdo comporta temos de ponderar que os
manequins sao utilizados no saldo em termos instrumentais e ndo raciais. Embora eles sejam

alvo de criticas por parte de alguns clientes, devemos compreender que a motivacdo de tais

27 A partir de meados de julho, depois do curso para cabeleireira que Rosalina realizou na comunidade
quilombola da Damasio, uma manequim voltou com o cabelo cortado e ja ndo se encontra exposta sobre o
balcdo- vitrine do saldo.

% De acordo com o secretario de Educagio, Aristides Amorim Franga, a oficina esta incluida no PTA (programa
de Trabalho anual) para a educagdo do municipio e tem por finalidade discutir as questdes étnico-raciais entre os
professores.



comportamentos nao estd na cor em si dos mesmos, mas no conceito de beleza nele
materializado e pretensamente hegemodnico em nossa sociedade. Fato que explica, inclusive,
a inexisténcia das manequins negras no mercado e a presenga de inimeros cosméticos,
normalmente alisantes, para os cabelos crespos.

De toda maneira, essa tensdo em torno das manequins antecipa-nos a forma como
se configuram as relacdes entre os grupos sociais € a forma como estes disputam a afirmagao
de seus simbolos. Também, situa o saldo como um espagco onde a imagem assume forca

politica.

Perto da diversidade e dos embates politicos

Rosalina montou o primeiro saldo em agosto de 2001, na Vila Passos juntamente
com sua prima Lilian. A sociedade foi interrompida e ela continuou trabalhando na casa de
sua mae, que morava no Jodo Paulo. Rosalina afirma que “l4 era bom porque ndo precisava
pagar aluguel e s6 tinha despesa com a dgua e a luz”. Ficou nesse enderego até 2004, quando
se mudou para o Shopping do Jodo Paulo, na Avenida Jodo Pessoa, ficando 14 até agosto de
2006, ano em que se mudou para o Centro Historico de Sao Luis.

Atentando-se para o trajeto do saldao “Afro Zindze” dentro de Sao Luis,
observamos que este foi construido junto a regides populares: perto de feiras, mercados e
pequenos comércios; proximo a locais onde boa parte de sua clientela mora e/ou realiza suas
atividades de trabalho.

Se por um lado esse trajeto nos fala da proximidade fisica do salao e da clientela
que recebe, também nos informa das dificuldades econdmicas enfrentadas por uma
cabeleireira afro em montar um empreendimento dessa natureza, em virtude do seu poder

aquisitivo e o de sua clientela, como ressalta Rosalina.

Aqui em Sao Luis ndo ¢ facil montar um comércio. Tudo ¢ muito caro: Uma cadeira
custa R$ 300,00. A mais simples, R$ 200,00. Um lavatorio custa até R$ 1.200,00. E
vocé sabe que 14 fora esse lavatdrio ndo custa esse pre¢o todo. Um vaporizador, uma
prancha, uma maquina de cortar cabelo...Tudo se torna muito caro.(...) Por outro
lado, As pessoas aqui valorizam muito pouco o meu trabalho. Principalmente as
meninas que fazem as trangas. Eu é porque sou muito persistente. Nao tem condiggo.
Como ¢ que eu vou pagar o aluguel?

A valorizagdo que Rosalina se refere, diz respeito aos pregos que a clientela pode
pagar. Sempre comenta sobre as dificuldades decorrentes da falta de “um capital de giro” que

até hoje a impede de montar o saldo que deseja. Essas dificuldades economicas, por outro



lado, sdo minimizadas pela rede de solidariedade, formada por amigos e familiares que nao a

deixam desanimar, como ela comenta:

Como eu te disse, sempre tem uma pessoa me ajudando. Naquele saldo, todo mundo
traz uma lembrancinha pra aquele estabelecimento: Meu balcdozinho de sentar foi
Fabiano que me deu, mamae me deu as cadeiras. Ieda vai me da meus espelhos e
assim todo mundo trds uma lembrancinha. Aquela prateleira quadradinha que eu
coloco as toalhas, aquilo ali foi minha amiga Kely que me deu. Aquele balcio
grande e bonito eu comprei da mao de Maria Tereza. Na verdade ela me deu do
mesmo jeito porque ele valia muito mais. Ela também me ajudou a encontrar esta
sala pra alugar.

O desejo de mudar o saldo para o centro histérico de Sao Luis era antigo, porém
Rosalina estava impedida de realizd-lo por “ter medo de contrair débitos maiores e ndo poder
pagar”, informa. As razdes que justificam esse desejo tém relagdo com a possibilidade de
crescimento profissional, mas principalmente pela oportunidade de estar em contato com a

diversidade, de conviver com as diferencas, como explicita:

Reviver ¢ a parte de Sdo Luis que eu mais me identifico. Primeiro porque onde passa
muita gente e onde, eu acho, que a gente pode usar o que a gente quer. Os meus
amigos acham que o Reviver ¢ uma Babilonia, eu ndo penso assim. Eles comparam
com a Babilonia porque 14 vai tipos de tudo € quanto jeito. No modismo vocé pode
ver o Hip chic, a moderninha, o esportista, as patricinhas e as chics. Vocé pode ver
do ténis rasgado da galerinha grunje, ao salto agulha das mulheres elegantes. Vocé
vé de tudo: Dos ténis as sandalias de couro e os tamanquinhos das meninas
patricinhas. Aquilo ali ¢ meu mundo, eu me identifico muito. E Também, pra minha
area ¢ bom porque passa muita gente. Eu fui pra ali porque é um lugar que eu me
sinto bem: A gente anda do jeito que quer. As pessoas pouco se importam... Fora do
Reviver eu acho complicado usar as coisas. Quando a gente entra e consegue ficar a
vontade ¢ porque vocé vé de tudo. Agora, entdo, que nos estamos abertos ao
turismo... A galera do mundo inteiro passa ali com sua forma de ser, suas formas de
vestir, com seus idiomas e sotaques. Ai a necessidade de Rosa ali era grande. Tanto
que fui pra abrir o primeiro saldo afro do Reviver. Ja tinha tido outro, hd muito
tempo, no mesmo lugar, mas ndo chamou tanta a aten¢do como o da gente.

De acordo com Gomes (2006, p. 28), ha muito no Brasil existem saldes populares
direcionados ao atendimento da clientela negra, contudo esses espacos ndo se
autodeterminavam como afros ou étnicos nem eram vistos socialmente como tal. Isso explica
porque Rosalina considera o seu saldo como o primeiro saldo Afro do Reviver em detrimento
do outro que era anterior ao seu, mas “ndo chamava tanta aten¢do”, ou seja, nao era auto-
declarado e nem visto como saldo afro.

Gomes (2006) afirma ainda que espacos de embelezamento denominados “afro”,
surgiram no final da década de 70, junto com a efervescéncia dos movimentos sociais,
fortaleceram-se nos anos 80, ganhando mais visibilidade e reconhecimento nos centros

urbanos.



Para Rosalina, localizar-se no Centro Histérico de Sao Luis, mais precisamente no
Reviver, ¢ estar em contato com “o cosmopolitismo, com a circulacdo de idéias”, com as
diferentes maneiras de expressar as identidades, possibilitadas, em parte, pelo contexto social.
E também, como afirma Gomes (2006, p. 28), “a oportunidade de divulgar o seu trabalho (...)
ser confrontada publicamente e participar de embates politicos”, suscitados pela convivéncia
com o outro, com a diferenga, como podemos perceber no relato a seguir da proprietaria do

“Zindze:”

R- Depois do meu saldo, chegou o da minha irma e depois Rair que €¢ o meu visinho.
Que eu continuo achando que ele é um pato fora d’agua. Ali ndo ¢ a area dele. O
estilo hair ¢ um estilo de saldo que ¢ bem moderno, bem padronizado, um
maquinario bem novo. Ele so trabalha com brancos e de preferéncia as mulheres
loiras. A area dele, mesmo, sdo os cabelos lisos, aquela coisa das escovas
estonteantes dos loiros. Ele ndo tem aquela preocupagdo de querer trabalhar em
outra area. Pelo que ele me disse, ele ndo gosta mesmo. Ele ta percebendo e ta feio
pra ele porque hd dias que as meninas dele ndo trabalham no sabado. Em
contrapartida eu trabalhei sozinha. Quando ele comega a fazer as gracas dele
dizendo pra galerinha que a gente s6 faz trabalhos afros é porque ele sabe que é
ele que tem uma concorréncia porque além do que eu fago que ¢ a linha afro, eu
também exploro o que ele faz. Entdo eu tenho essa vantagem encima dele.

M — Em que o seu trabalho se diferencia do seu visinho cabeleireiro?

R — A proposta de trabalho ¢ outra, até porque o saldo é outro estilo. Na verdade o
saldo dele é um saldo convencional. E o meu é o que as pessoas chamam de exético.
Porque, ¢ impressionante, como tudo da gente ¢ exotic (Estou chic, falando até em
francés!). Tém pessoas que pensam também que a gente sO sabe trabalhar com
trangas. (grifo nosso).

“Afro Zindze” e “R. M, hair stylist”, sdo dois saldes que estdo fisicamente ligados
por uma tinica parede®, porém separados por diferencas profundas. A discussdo em torno do
saldo convencional e saldo afro ultrapassa a questdo da concorréncia ou estilo propriamente
dito. Estamos diante de um conflito ideolégico que ganha forma a partir de propostas
diferenciadas de trabalho. E possivel compreender que o fato de o saldo “afro Zindze” se
propor a atender uma clientela especifica de negros e negras, requerendo para 0os mesmos o
estatuto de beleza a partir do cuidado com seus cabelos, coloca-o no meio de um conflito
politico e ideologico. E como decorréncia deste, Rosalina se vé diante de tentativas de
desqualificacdo de seu trabalho, como a classificacdo de “exdtico” e “afro”, presente na
propaganda do seu vizinho Rair que sugere que o “afro Zindze” s6 faz trabalhos afros; ou no
imagindrio popular que acredita que as profissionais do saldo s6 sabem “trabalhar com

trancas”.

? Em decorréncia das constantes provocagdes do saldo vizinho, (relacionadas a desqualificagdo da proposta de
trabalho direcionada para negros/as) no inicio de agosto de 2007, o saldo “Afro Zindze”, mudou-se para uma
outra sala, que fica na mesma escadaria Catarina Mina.



Por sua vez, Rosalina se ressente de ndo perceber nas atividades profissionais do
seu vizinho “uma preocupacao” em querer ou ndo “gostar” de trabalhar com cabelos crespos.
Mais que reclamar da predilecdo, Rosalina interpreta essa orientagdo como exclusido,

desvantagem social que o espago do afro Zindze busca subverter:

M — Entdo o Zindze € um saldo afro?

R — Sim.

M — O que isso significa?

R — Ele é um saldo direcionado pra cabelos crespos. S6 que ele ¢ um afro que esta
aberto a qualquer pessoa, ndo s6 para 0 negro, COmo para o branco porque eu e as
meninas somos preparadas para receber todos os publicos. Tanto que a gente faz
todo tipo de cabelo. Antes de te explicar o que é propriamente um saldo afro eu
tenho que te explicar a minha seguinte teoria: Profissional na area de estética tem
que trabalhar com todo tipo de cabelo. Ai, sim ele ¢ um profissional completo. A
gente sempre tem uma queda pra certo tipo de cabelo, mas o certo ¢ trabalhar com
tudo. Fazer tudo.

Eu montei um saldo afro porque eu senti que tinha a necessidade de ter produtos
afros, cabelos para tranga bons, materiais bons. Notei que tinha a necessidade
porque antes de montar esse saldo eu passei por outros saldes convencionais fazendo
unhas, lavando, cortando cabelo, fazendo hidratagdo... Porque eu queria saber como
uma menina negra era tratada nesses saldes. la pra observar. Hoje eu ndo posso fazer
isso porque eu ja sou conhecida como, mas logo que eu cheguei aqui eu fiz. Entdo,
foi vendo a necessidade.

M — O que vocé viu nesses saldes?

R — Muita falta de bondade, muito mau atendimento. Coisa de vocé ficar horas na
recepcdo... Teve um caso muito curioso que aconteceu num saldo muito famoso aqui
que fica no tropical shopping. Foi uma situagdo engragada porque nao foi a Dona do
saldo, mas a mae dela... Eu fiz o cabelo de uma manicure que trabalhava no saldo e
ela disse: “Rosa vem aqui no saldo buscar teu dinheiro”. Eu fui. S6 que quando eu
cheguei ela tava ocupada na parte de cima do saldo que fica a estética. Eu cheguei
dei bom dia, mas ninguém deu atenc¢do. Ninguém quis saber o que eu queria
fazer. Perguntei para um dos cabeleireiros pela pessoa que eu buscava, ele disse que
tava 14 encima, mas ele ndo disse: “Sente e espere”. Eu por minha vez sentei e
esperei. Ai chegou uma senhora pra lavar o cabelo e secar, chegou um gringo junto
com uma moga negra pra cortar o cabelo e eu continuei 14 sentada ao lado da moga
que chegou com o gringo. Veja com sao as coisas: Tava eu e a moga num sofé, o
rapaz gringo cortando o cabelo ai a moga que serve o cafezinho desceu e ofereceu o
café pra todo mundo e nédo ofereceu pra mim e pra mog¢a do meu lado. Pra nos
duas, negras, ela ndo ofereceu. Depois que eu descobrir que a Senhora que tava
secando o cabelo era a mae da Dona do saldo, eu fui pedir informagéo pra ela, entdo
ela foi muito fria e muito grossa comigo no tom de voz. Eu, também, sentei. Quando
a Dona do Saldo chegou deu bom dia, perguntou se eu ja tinha sido atendida. Eu
falei que ndo e que eu so estava esperando a encomenda de uma das funcionarias
dela que tinha feito um cabelo comigo. E ela disse: “Ah! Foi vocé que fez as trangas
de fulana de tal? Nossa! Um trabalho muito bonito, muito bem feito!” Menina, ela
sentou ¢ ficou falando com a mée dela. Essa velha me dava cada olhada! Agora, eu
toda posuda, sentei e cruzei as pernas. Menina, eu tava num salto que era um
monstro! De repente desce a moga do cafezinho. Passou por todos, com excegdo de
Rosalina. Ai a Dona do saldo disse: “Fulana de tal, eu acho que vocé esqueceu uma
pessoa. Vocé ja serviu cha ou cafezinho pra aquele moga que estd sentada?’ Ela
ficou sem graca. Entdo, deu pra perceber que nio era ordem da patroa, mas era um
preconceito dela. Eu até ndo podia tomar café, mas fiz questdo de tomar. Depois me
ofereceu uma garrafinha de agua e eu olhei bem pra cara dela. Entdo vendo isso é
gue eu via que tinha que ter um saldo afro. Tinha que ter um local em que as
pessoas chegassem e se sentissem & vontade. As vezes vocé chega num saldo
convencional, destranga o cabelo e ele arma pra cima. A primeira coisa que fazem l&
¢ abafar, prender o cabelo. Ora, eu t6 num saldo e fui fazer um trabalho no meu
cabelo, por que tem que esconder o meu cabelo? Negativo. Entdo, 14 no saldo ¢



assim: Destrangou, fica a vontade, vai pro lavatorio e ndo tem esse ti-ti-ti. Ndo tem
isso! Foi visando isso que eu montei em agosto de 2001 o meu saldo: o “afro
Zindze”.

M — Por que o nome Zindze?

R — E o0 nome da filha mais velha de Nelson Mandela. Foi uma homenagem a uma
mulher negra e guerreira que de qualquer forma, compartilhou com a luta do pai que
esteve na cadeia. Eu acho o nome forte e bonito: Zindze!.

Antes de me explicar o que significa um saldo afro, Rosalina, tomando como
parametro praticas de certos saldes convencionais, faz questdo de explicar o que ele nao é:
Nao ¢ um saldo fechado. E logo depois explicita sua “teoria”: “Profissional na area de
estética tem que trabalhar com todo tipo de cabelo”.

Aqui ela indiretamente denuncia a pratica de certos saldes convencionais que, ao
tomar atributos fisicos do branco, como os cabelos lisos, por exemplo, os institui como
referencial de beleza, negando a negras e negros direitos, ndo s6 a uma experiéncia estética,
mas a um tratamento sem distin¢ao ou inferioriza¢do em fun¢ao de suas caracteristicas fisicas.

O tratamento discriminador oferecido por este saldo convencional pode ser
percebido, por Rosalina, na falta de ateng@o dos profissionais que ndo quiseram saber o que
ela pretendia naquele ambiente, na atitude da copeira que nao oferece café para as negras, no
olhar de reprovacdo da mae da proprietaria, assim como na forma como o cabelo crespo ¢
tomado como simbolo de estigma muito bem representado pela atitude de “abafar os cabelos”
relatada por Rosalina. Quando ela fala da necessidade de montar um espago onde negros e
negras pudessem se sentir a vontade, onde nao tivessem que esconder os seus cabelos ou
sentir vergonha deles, ela acena para a possibilidade de articulagdo do trabalho estético com o

politico.

Jodo Ricardo, 30 anos. Estilo Black.



A partir do seu relato, também, podemos depreender que saldes, dependendo de
suas propostas, podem representar espacos que permitem tanto a reafirmacio de estigmas’,
quanto a afirma¢do da identidade: enquanto em um, denominado de convencional, a presenca
de negros ¢ invisivel pela a¢do do preconceito, no outro, ela ¢ colocada em primeiro plano.
Apesar da prioridade a negros e negras, o saldo Afro Zindze, na visdo de Rosalina, ndo
reproduz o racismo as avessas, mas procura atender a todos os clientes, sejam eles negros ou
brancos; sendo, portanto, um espago em que se verifica a tolerancia racial, ndo verificado no
outro.

Munanga (2006) afirma que, por meio das relagdes sociais brasileiras, marcadas
por praticas racistas, a negros e negras foi atribuida “uma identidade corporal inferior [...] € os
brancos se auto-atribuiram uma identidade corporal superior”. Sendo necessario, para reverter
essa imagem negativa, um processo de desconstru¢ao da imagem anterior e reconstrucdo de
uma imagem positiva. Ou seja, esse processo passa pela construgdo de “novos canones da
beleza [...] que ddo positividade as caracteristicas corporais do negro”. (MUNANGA apud
GOMES, 2006, p. 15-16).

Nesse sentido, o saldo “Afro Zindze” constitui-se como um espago coletivo onde
sdo desenvolvidas estratégias de resisténcia identitaria e de valorizacdo de negros e negras. O
que implica reconhecer que o seu fazer estético estd relacionado com um contetudo politico-
ideologico. Este passa pela escolha do proprio nome do saldo, pela orientagdo da intervengao
estética que reivindica o direito a beleza para negros e negras, pela constru¢cdo de um discurso
afirmativo que busca reverter as representacdes negativas ligadas a imagem de negros e
negras presentes no imaginario herdado de uma cultura racista. Conjunto de esforcos que
extrapolam as atividades cotidianas de um saldo de beleza convencional ou comercial e fazem
com que o “afro Zindze” desempenhe um importante papel politico no contexto das relagdes
raciais. Por pratica politica entendem-se agdes concretas vinculadas diretamente ao exercicio
do poder e, de modo correspondente, com a resisténcia a ele.

Ao estabelecer a relagcdo entre cultura e politica nos movimentos sociais latino-
americanos, Alvarez, Dagnino e Escobar (2000, p. 29), defendem que devemos interpretar o

politico como algo que extrapole um conjunto de atividades especificas concernentes a

3% No discurso sociologico, o conceito de estigma assume quase sempre o significado que Erving Goffman
(1922-82) lhe atribui na obra Stigma — Notes on the Management of Spoiled identity, de 1963. Para o autor,
considera-se estigmatizante qualquer caracteristica, ndo necessariamente fisica ou visivel, que ndo se coaduna
com o quadro de expectativas sociais acerca de determinado individuo, ou seja, a identidade virtual social. [...]
Goffman, distingue trés tipos de estigmas: as deformagdes fisicas (deficiéncias motoras, auditivas, visuais, etc.);
os desvios de carater (distirbios mentais, vicios, toxicodependentes, doengas associadas ao comportamento
sexual, reclusdo prisional, etc.) e estigmas tribais (relacionados com a pertenga a uma “raga”, nagao ou religido).
(Dicionario de Sociologia. Porto Editora, 2002, p. 140-141.



espagos institucionais delimitados, precisando ser concebido como algo que abarque “lutas de
poder realizadas em uma ampla gama de espagos culturalmente definidos como privados,
sociais, economicos, culturais...”. Para os autores, o politico, assim como o poder devem ser
interpretados de maneira descentrada, ndo devendo ser entendido como “bloco de estruturas
institucionais, como tarefa pré-estabelecidas (dominar, manipular), ou como mecanismos para
impor ordem de cima para baixo, mas antes como uma relagdo social difusa por todos os
espacos” (ALVAREZ, DAGNINO e ESCOBAR, 2000, p. 29).

Ao se referir a funcdo politica desenvolvida pelos saldes, Gomes (2006, p. 32),

defende que:

mesmo que ndo queiramos cobrar uma eficacia politica nos moldes tradicionais da
militincia, uma vez que sdo estabelecimentos comerciais ¢ ndo entidades do
movimento negro, o fato de [...] se apregoarem como divulgadores de uma auto-
imagem positiva do negro em uma sociedade racista, eles se colocam no cerne de
uma luta politica e ideologica.

Em concordancia com Alvarez, Dagnino e Escobar (2000, p. 31), defendo que “a
analise das questdes politicas levanta necessariamente a questdo de por que uma determinada
questdo ¢ politica.” Reflexdo que leva a supor que “a cultura politica condiciona e expressa
precisamente essa determinacdo.” O que explica porque razdo, com muita freqiiéncia, a
politica ¢é referida de um modo que ja pressupde um significado consensual e fundante.

Concordando com Gomes (2006), diriamos que a eficacia politica dos saldes se da,
principalmente, através de uma experiéncia estética, pela difusdo de uma “imagem”
positivada de negros e negras em uma sociedade que insiste em nega-la. Porém, a forma como
os saldes afros ou étnicos desafiam ou refazem as fronteiras do politico para além dos
“moldes tradicionais” das institui¢cdes politicas, pertinentemente citadas por Gomes (2006, p.
32), os tornam mais politicos. O sdo, na medida em que dao “novo significado ao que conta
como politico”, ddo visibilidade a novos agentes coletivos, ou seja, por “revelar os
significados ocultos do politico encerrados no social”. (ALVAREZ, DAGNINO ¢ ESCOBAR
2000, p. 30).

Ser afro ou ser étnico?

Se de antemdo ambas as terminologias parecem homoénimas, toma-las como tal,

pode representar um obsticulo verbal (BACHELARD, 1996), que inviabilizaria a

compreensdo dos sentidos atribuidos pelos sujeitos as suas ag¢des na vida cotidiana. Comecei a



cogitar sobre essa possibilidade de nao haver correspondéncia de sentido entre as
terminologias, no comeco do trabalho de campo, pois até entdo, por conhecer o universo
estudado somente através da literatura especializada, supunha que todos os espagos de
embelezamento direcionados para uma clientela negra, classificavam-se como étnicos. Certa
vez quando externei para Rosalina o interesse em estudar a estetizacdo dos cabelos crespos
em saldes considerados étnicos, ela sorriu e disse: “Etnico? Essa é 6tima!” A partir de entio
comecei a considerar que étnico e afro, ndo eram categorias equivalentes.

Segundo Gomes (2006, p. 25-26), o termo “afro” foi adotado para classificar
espacos de embelezamentos nas décadas de 70 e 80 do século XX, sendo substituido,
posteriormente, pelo termo “étnico”. Este, por sua vez, vem sendo empregado nos espacos dos
saloes e no mercado de cosméticos, como uma forma “eufemistica de se referir aos saloes
afros” e, também, como “sinénimo de negro”.

Para a mesma autora, a oscilagdo entre os termos étnico e afro pode ser
interpretada como uma tentativa de conciliagdo das marcas identitdrias com as mudangas no

campo das relagdes raciais e pelos interesses de mercado que atravessam e manipulam as

identidades. Segundo a autora:

A necessidade de atingir maior clientela e de se manter comercialmente no mercado
trouxe mudancas de concepgdo para os antigos saldes afros, as quais vieram dos
EUA, e tém como argumento toda uma teorizagdo sobre diferentes categorias de
cabelos™.

[...] O termo étnico surge no mercado de cabeleireiros [...] de duas maneiras: nos
EUA como fruto do processo do multiculturalismo e de suas conseqiientes politicas
de identidade e, no Brasil, como uma tentativa de supera¢do ¢ de mediacdo de
conflitos raciais [...] No Brasil diferentemente dos EUA, vivemos sob o mito da
democracia racial e da inferioridade do negro [...] Sendo assim, o termo étnico, no
Brasil, a0 mesmo tempo que pode vir junto com expressdes € praticas de politizacdo
e afirmacdo das diferencas raciais, também pode encobrir o racismo (GOMES, 2006,
p. 67 € 96).

Mais interessante que pensar as referidas terminologias em termos de sucessao ou
oposicdo, ¢ problematizar por que a preferéncia pela classificacdo afro e ndo étnica no
contexto da pesquisa . O que se pode depreender da expressdo, sarcastica, formulada por
Rosalina (“Etnico? Essa ¢ 6tima!”)? Sera que com essa atitude, esta evitando se referir de uma
forma eufemistica a clientela a qual o saldo estad direcionada? Sera que essa expressao informa
sobre seu posicionamento frente as questdes raciais vividas no pais e aos conseqiientes
conflitos vividos por uma populagdo que se encontra sob a égide de um racismo ambiguo que

frequentemente dificulta o processo de construcao de identidades?

3! Segundo essa formulagio, os cabelos sdo classificados em duas categorias de acordo com suas texturas: a
primeira categoria se refere aos cabelos lisos e ondulados e a segunda aos crespos. Nesse sentido os saldes
étnicos sdo espagos, onde se pode trabalhar com ambas as texturas de cabelo.



O termo afro ¢ referido no contexto da pesquisa para designar a especificidade
étnico/racial do publico, prioritariamente, atendido, a saber, negros e negras. Assim como a
especificidade dos servicos oferecidos relativos aos cuidados com os cabelos crespos e a
proposta de estetizacdo desenvolvida pelo saldo para os mesmos sujeitos. O saldo ¢ afro
porque estd direcionado interna, publica e prioritariamente para negros e negras. Porém, isso
nao significa que essa opg¢do politica ndo possibilite o atendimento de outros clientes nao
negros.

Ao identificar o seu espago como afro, ndo significa que a proprietaria do saldo
ndo tenha estratégias, para aumentar e diversificar a sua rede de usuarios para além das
fronteiras étnicas. Estas acontecem, porém nao passam pela utilizacdo de uma mensagem
eufemistica que pudesse tornar ambigua a proposta de trabalho do saldo e a clientela para
quem se dedica prioritariamente. Estdo associadas a positividade e qualidade dos servigos
oferecidos.

Para além da questdo comercial, que também ¢ relevante, a abertura para o
atendimento de nao negros, faz parte de uma politica de relacdo racial, diametralmente oposta
a verificada no saldo do shopping tropical, ao qual ela faz alusdo como discriminador. Tal
estratégia ideologica € sustentada por dois aspectos: a) a possibilidade de oferecer servicos a
uma clientela especifica, ou seja, negros e negras; b) a reafirmacao da capacidade profissional
de ir além desse aspecto politico e racial. Em outros termos, no Afro Zindze se verifica a
adocdo de uma politica de valorizacdo de negras e negros sem a correspondente segregagao de
brancos, de modo que a abertura para pessoas consideradas fenotipicamente brancas esta

contemplada na proposta politica e ideoldgica daquele espaco.

Adinalva®® tecendo tran¢as em uma cliente considerada fenotipicamente “branca”.

32 No inicio da trabalho de Campo a trancista Adinalva, em decorréncia do conflito com sua aparéncia e, talvez,
da falta de intimidade com a pesquisadora, demonstrou desinteresse em ter seu nome e imagem revelados. A
partir do més de novembro a mesma me autorizou a utiliza-los no corpo da dissertagao.



Cheguei a esta constatacdo durante uma conversa com um professor da UFMA em
que Rosalina tomou parte. Ele ¢ socialmente reconhecido como branco e estava levando sua
filha, de aproximadamente dez anos, para trancar seus cabelos lisos. No meio da conversa, ele
me perguntou sobre o tema da pesquisa, a metodologia empregada e os espagos de
investigacdo. Evitando utilizar a classificagdo “afro” ou “étnica”, pois pretendia perceber a
operacionalizagdo da categoria no dialogo ali estabelecido, respondi que estava pesquisando
em saldo que tem servigos, prioritariamente, direcionados para negros e negras. Rosalina,
diante da resposta que eu dei para o pai daquela cliente branca, sentiu a necessidade de

explicar o que significa ser um saldo afro e ao mesmo tempo aberto para brancos:

R — Quando eu digo que este espaco ¢ direcionado para o publico negro, nao quer
dizer que s6 trabalhamos com negros. A gente recebe todos que aqui chegarem com
bragos abertos, até porque a gente sente que aqui em Sao Luis falta...

P — Até porque hoje em dia a estética afro ¢ uma estética divulgada... Voc€ olha
aquelas branquinhas tudo com aqueles cabelos...

R — Entdo, ¢é interessante, porque ¢ um negocio bonito. Acho que até ajuda nessa
questdo do combate a discriminagdo, mesmo. A pessoa ta usando, ela vai ver como ¢
que fica, vai ver que ndo ¢ bicho de sete cabegas. Isso eu gosto, porque ajuda. Mas
assim... como eu tava falando, eu acho que existia a necessidade de um trabalho
direcionado pro publico negro. Mas aqui, quem chega, eu recebo direitinho. Porque
a gente sabe que mesmo dentro dos saldes afros tem a histdria da discriminac¢do. Eu
tenho bastante clientes brancos, inclusive que sdo meus amigos. Olha, tem aquela
galera radical que diz: “Ah! Mas a gente ndo quer branco, coisa e tal...” Comigo ¢ o
seguinte: Desde que vocé esteja junto comigo pra somar na minha luta, é bem-vindo.
Comigo ndo tem esse negocio. Se vocé diz ta lutando pela igualdade, ndo pode fazer
o contrario. (Rosalina).

Pela posicdo de Rosalina a pratica politica do saldo busca desconstruir
preconceitos a partir da construcdo de novos conceitos de beleza; lutar contra a discriminacao
racial sem o radicalismo de pensar que todo “branco” ¢ racista, o que para ela representaria
um contra-senso.

Mas Rosalina ndo se refere a um “branco” genérico. Em seu espago, sdo bem-
vindos brancos ou brancas que venham “somar” com “sua luta” que, como ela ja relatou, tem
relacdo com a desconstru¢do de mitos, representada pela frase “vé€ que ndo ¢ bicho de sete
cabegas”, bem como o combate ao preconceito e a discriminagao.

E provavel que as motivagdes que levam brancos (as) e negros (as) a freqiientarem
o espaco do “Zindze” sejam diferentes, mas nas representacdes da proprietaria, o fato de uma
pessoa “branca” atravessar as fronteiras simbolicas que separam um saldo de beleza
convencional (como o préprio nome sugere ¢ de beleza) de um saldo afro (socialmente
identificado como espago do outro) ¢ interpretado por Rosalina como soma de esfor¢os em
seus embates politicos. Fato que ela deixa transparecer pela frase: ... esta junto comigo para

somar na minha luta”.



Esse conjunto de situagdes nos remete a discussdo do que ¢ ser negro, dentro das
representacoes da proprietaria do Zindze. Apesar de reconhecer que os sinais diacriticos (cor
da pele, cabelo) sdo atributos de reconhecimento social de negros/as, a partir dos quais recai
sobre os mesmos o peso da estigmatizacdo racial, por outro, Rosalina, se refere, também, a
negritude, como projeto politico-ideoldgico que pode ser constituido por pessoas de diferentes
matrizes cromaticas, diferentes fenotipos. Ou seja, ser negro tem relagdo com a aparéncia,
mas principalmente, com a consciéncia politica ou sentimento de pertenca. O que leva a
inferir que o referencial étnico-racial ndo estd segregado da concepcdo de identidade. Essa
concepgao politica de negritude, suscitada por Rosalina, também ¢é importante porque remete
a questdo do combate ao racismo para além das fronteiras do biologismo, cromatismo racial e
recoloca-o no plano das relagdes politicas.

A conversa prosseguiu e fiquei curiosa com aquela expressao quase reprovativa do

(13

professor: “... hoje em dia a estética afro ¢ uma estética divulgada...Vocé olha aquelas
branquinhas tudo com aqueles cabelos...” (grifo nosso) Falou como se desconsiderasse que
uma dessas “branquinhas” ao qual se referia, ndo fosse a filha que se encontrava sentada, ali
diante de seus olhos, trancando seus cabelos lisos Qual a diferenca da sua filha para as outras
branquinhas que adotam uma “estética afro?”” Com o desenvolvimento da conversa confessou
que durante a década de setenta, ele e toda sua geragao usaram “o cabelo Black”, que sempre
teve “ muitos amigos negros” com os quais se relaciona “muito bem”. Com o decorrer da
conversa descobri que o professor era compadre de uma usudria do saldo chamada O., e que
sua afilhada também faz as trancinhas com a Rosalina. Deduzi entdo que ai residia a
diferenca: esses brancos, especificamente, sdo parentes rituais de certos negros € negras.
Podem chegar até o saldo porque nutrem um sentimento de afinidade que os possibilita
atravessar a fronteira simbolica que liga e a0 mesmo tempo separa identidade e a convivéncia
interracial.

Contudo, ndo podemos presumir que as motivacdes que levam uma pessoa

“branca” a freqiientar o “afro Zindze” sdo sempre orientadas pelos mesmos sentimentos de

afinidade ritual ou politica. Sao distintas daquelas de negros e negras.

Os usuarios do saldo

Majoritariamente, a clientela do saldo, ¢ composta por negros ¢ negras. Dentre

estes, a presenga de mulheres se destaca. A partir de uma perspectiva geracional pode-se dizer



que a clientela ¢ variada, de modo que € possivel encontrar no saldo criangas, jovens, adultos.
Embora, entre estes, a presenca maior seja de adultos. Do ponto de vista do pertencimento
religioso a diversidade se repete: catolicos, evangélicos pentecostais, com presenga
significativa de praticantes das religides afro-brasileiras. Nao obstante, como afirma Rosalina,

“o perfil aquisitivo” da clientela, também, varia:

Da empregada doméstica, os informais, gari, estudante, funcionarios publicos,
advogados, promotoras, professoras, musicos. Da cidade Olimpica até o Calhau a
gente ja teve clientes. Aqui temos negros de poder aquisitivo alto e poder aquisitivo
baixo. Mas, entrando aqui no saldo, passou da porta isso aqui é esquecido.

Acrescenta que o saldo tem uma maneira particular de lidar com as diferencas
socio-econdmicas da sua clientela:

Pra aquela galerinha que a gente v€ que ndo pode e quer ta bonitinho, a gente divide
e dependendo qual for a situa¢do eu diminuo o prego e dependendo da situacdo,
quando a pessoa quer muito e ndo pode, eu faco uma parceria com a pessoa: Eu fago
meu trabalho e pego que ela divulgue o meu trabalho. Sdo as trocas. As vezes
trocamos servicos. Porque na verdade a gente ja passou por situacdes dessas de
querer uma coisa e nao poder comprar. Ai isso me deixa muito triste. Ai o que eu
fago? Negocio. (ROSALINA)

Esse depoimento de Rosalina ¢ bastante significativo porque revela os recortes de
classe relacionados a experiéncia estética, mediada pelos procedimentos profissionais de um
saldo, que por ser também um espago comercial, requer que seus usudrios possuam algum
poder aquisitivo para poder freqiientd-lo e com isso usufruir das possibilidades de afirmagao
identitaria geradas pelo mesmo.

Nao obstante, Rosalina demonstra sensibilidade para lidar com tal situacdo, por ter
conhecimento de causa, pois afirmou ja ter passado por situagdes de querer produzir sua
imagem e ndo poder fazé-lo em decorréncia de sua situacdo econdmica. Mais que isso, ela
utiliza-se da diferenciacdo econdmica da clientela atendida, como mais uma ferramenta de
sustentacdo a politica da imagem do Afro Zindze. Nao sé facilita o pagamento, como o
proprio acesso aos bens simbdlicos e politicos oferecidos no saldo.

Ainda em relagdo a questdo socioeconomica dos usuarios do saldo e seus
respectivos lugares de residéncia, posso dizer que durante o trabalho de pesquisa, s6 conheci
uma jovem negra, adotada por uma familia classe-média, que habitava na chamada “area
nobre” de Sao Luis. De toda maneira, como afirma Gomes (2006, p. 29), ndo se pode pensar
“a expressdo estética negra” fora dos processos politicos, economicos e de urbanizacio.
Embora em relagdo a este tltimo aspecto, a politica da imagem do Afro Zindze, voltada para

as comunidades quilombolas do Maranhdo, nos apontam, para outras direcdes.



Além da clientela negra, o saldao ¢ freqiientado, em menor proporcao, por pessoas
brancas. Alguns sdo jovens que moram aqui em Sdo Luis do Maranhdo e que recorrem ao
saldo principalmente nos periodos festivos; outros sdo turistas, nacionais e estrangeiros, que
ao visitar o Centro Historico da cidade, “encostam” no saldo.

Para se referir a clientela heterogénea do saldo, e, principalmente, para demarcar
quem ¢ de “dentro” e quem ¢ “de fora”; quem ¢ “de casa” e quem ¢ “forasteiro, Rosalina
utiliza a seguinte classificacdo: “tem os clientes que sdo os clientes de passagem que vém e
fazem o cabelo, levam o cartdozinho, indicam amigos e as vezes voltam”.

Clientes de passagem, uma terminologia bastante apropriada para classificar
individuos, normalmente da classe média que ousam em experimentar codigos com 0s quais
ndo mantém vinculos e compromissos duradouros. Dentro desse grupo encontram-se o0s
jovens brancos ludovicenses e os turistas. Dai o porqué da expressdo “encostar”, ao se referir
a0s mesmos.

Complementando ela acrescenta: “existem os clientes normais” e entre estes “os
amigos clientes”. Aqui, ela se refere a clientela negra que utiliza dos servicos do saldo com
maior regularidade e como expressao identitaria. H4, ainda, dentro desta, uma parcela com

quem desenvolve uma relagdo de maior proximidade: “os clientes amigos”.

2.5 A equipe e suas relacdes

O “Afro Zindze” possui uma equipe de trabalho pequena, alegre, jovem, informal
e atenciosa. Além de Rosalina, que ¢ a cabeleireira de referéncia do saldo, integram a equipe
mais duas trancistas: Hercilia ¢ Adinalva. Como afirma a proprietaria do “Zindze”, “elas
ficam com a parte das trangas e eu mais com a parte das quimicas”. Adinalva tem 23 anos e
Hercilia 24. A representacdo que construi a respeito das duas jovens negras deve-se muito a
forma como Rosalina se relaciona com as mesmas: As vejo como duas pessoas em fase de

formacao; seja ela pessoal, profissional e/ou politica.



Adinalva usando trancas rasteiras estilo chanel. A direita Adinalva e Rosalina

Adinalva, ¢ uma jovem de estatura mediana, cabelos pretos, corpo esguio. Tem um
olhar meigo, timido e atento. Com seu comportamento introvertido, fala pouco; “¢é mais de
ouvir” e intervir em momentos oportunos. Como ressalta Rosalina, ela “¢ aquela que se
preocupa com o aluguel, estd sempre atenta as coisas do saldao”. Usa em seu cabelo trangas de
modelo rasteiras ou de raiz®® que, com freqiiéncia, sio artisticamente modificadas.

Ao contrario de Adinalva, Hercilia ¢ uma pessoa extrovertida. Tem
aproximadamente a mesma estatura que a amiga de trabalho. Freqiientemente recebe elogios
por conta das “suas belas pernas torneadas”. E dona de um olhar vivo e uma postura altiva,
além de ser muito comunicativa e direta. Frequentemente externa suas opinides. Como diz

Rosalina, Hercilia, também, “¢ da atitude”. No comeco do trabalho de campo, também, usava

trancas rasteiras que depois foram substituidas por trancas rastas>”.

33 Sdo realizadas no proprio cabelo a partir da divisdo dos fios em pequenas mechas. A partir dessas mechas ,que
sdo divididas proporcionalmente, se produz um penteado composto por trangas sinuosos que as vezes se
encerram no meio da cabega. Esse penteado, ainda, pode ser completado com fios sintéticos.

3 Também conhecidas como jamaicanas, sdo trangas longas feitas a partir do proprio cabelo e emendadas com
cabelo sintético (kanekalon). O acabamento se da com elastex que amarra as extremidades das trangas e com a
chama de um isqueiro que queima as pontinhas evita que as trancinhas se desfacam. Segundo Rosalina, “no
sistema de fazer trangas do afro Zindze”, esse penteado pode durar por um periodo de trés a seis meses. Sendo
que nesse periodo os fios dos cabelos devem passar por um processo de hidratagdo e manutengdo.



Hercilia com trancas rasteiras ou de raiz e com trancas rastas

A atmosfera do saldo tem esse aspecto de pequeno negocio familiar gerido por
mulheres. Como afirma Rosalina: “aqui quem dita as regras sdo as mulheres. Nos
comandamos as cabecas dos homens”. Se referindo também a atuagdo, preponderantemente,
feminina dentro do mercado dos saldes da cidade que se dedicam ao atendimento de negros e
negras e a implementacéo de politicas de afirmacao identitaria atraves da imagem.

Nas relacdes ali estabelecidas, Rosalina, assume o papel de coordenadora das
atividades, outras vezes, essa tarefa ¢ compartilhada com as transistas: “aqui o trabalho ¢
conjunto e baseado na “confianca e liberdade”. As vezes eu viajo, a trabalho para as
Comunidades (quilombolas) e as meninas ¢ quem tomam conta do saldo. O dinheiro fica ai e
se elas precisam de alguma coisa, me pedem, pegam”.

“As meninas” ajudam a gerir com muita eficiéncia, também, a vida afetiva da
proprietaria do Zindze. A preocupacdo em evitar que Rosalina caia nas “garras” de um certo
“ndo-quer-prestar’>”, esconde, também, uma disputa por atencio.

A relagdo entre as trés, ¢ marcada por poucos conflitos e estes quando existem
normalmente sdo ocasionados pela predomindncia das relagdes privadas dentro de um
ambiente que também ¢ publico e exige profissionalismo. Durante o trabalho de campo
presenciei apenas, uma vez, um clima de descontentamento de Rosalina em relagdo a uma das
transistas que segundo ela, estava faltando com “profissionalismo”.

Além de amenizar os conflitos, o discurso que enfatiza a solidariedade entre
pessoas que se encontram em uma situagdo sécio-econdmica parecida, e que, portanto,

precisam “se ajudar”, também cumpre o papel de formagdo politica das trancistas.

3% Expressdo valorativa, utilizada no saldo, para se referir a homens que fogem de qualquer envolvimento afetivo
ou que sejam infiéis as suas namoradas e/ ou esposas.



Normalmente, nessa situagdo, o discurso de Rosalina, sutilmente, aponta para as dificuldades
enfrentadas por negros/as, relativas a inser¢ao no mercado de trabalho.

E possivel perceber o empenho de Rosalina, também com a formagio profissional
das transistas nas conversas, mais informais, do saldo que, normalmente, assumem um tom de
brincadeira. Esta demonstra as expectativas da cabeleireira em relagdo a continuidade do
trabalho desenvolvido no Zindze, pelas transistas, como suas representagcdes sobre a estrutura

do cosmo, duplicidade dos seres, sobre vida e morte que por sua vez, sdo muito proximas do

simbolismo religioso descrito por Augras (1985), assim como sua paixao pelo reggae.

E o projeto é, no proximo ano, todas elas estarem fazendo tudo. Todo tipo de cabelo.
De relaxamento a alisamento™. Até porque, como eu sempre brinco com elas, eu
ndo vou viver para sempre. Se eu partir amanhd, eu tenho certeza que elas ja tém
base para montar uma coisa pra elas. Elas ndo vao ficar, assim, por ai procurando
emprego. Elas ja tém como sobreviver. A gente sabe que ndo vai ficar pra semente.
Se morrer amanha ja morro feliz. Ainda vou aparecer de vez em quando... “Ah!
Hercilia t6 verificando como ¢é que esta”. Se 14 em cima for como as novelas que tem
um teldo onde se vé tudo que se passa aqui em baixo, vou ficar de olho no trabalho
das meninas. “Te orienta, amiga. Te orienta que eu t6 de olho”. E nas sextas-feiras,
passando de seis horas, passo a observagdo para o Roots Bar’, pra ver o que se
passa por 14, também. Na véspera de finados, que sempre tem festa, “por favor me
liberem”. Deixa eu ir 14 dar uma dangadinha. Sem falar que eu vou estar ao lado dos
monstros do reggae que ja partiram que fazem festa 14 em cima também. A gente
sabe que tem outra vida. E tem, também, alegria 1a. Tenho um amigo que diz que
tudo que vocé faz aqui na terra continua la. Entdo isso quer dizer que Bob esta
cantando horrores 1a... (ROSALINA).

Importante perceber que dentro de suas representagdes, Rosalina se projeta para
um “outro mundo” que esta além do mundo onde ela e Hercilia se encontram (terra). A morte
parece ser a condi¢do necessaria para o transito entre a terra e o além. Ao mesmo tempo em
que representa a outra face da vida. Morte e vida sdo complementares, para utilizar Augras
(1985, p. 65), “duas faces de uma mesma realidade”. Por isso Rosalina afirma: “a gente sabe
que tem outra vida. E tem, também, alegria 14”. Essa frase ¢ significativa porque demonstra
que ela compartilha da concepcao de duplicidade dos seres que orienta a visao de mundo dos
adeptos das religides afro-brasileiras. Para ela, o plano material corresponde a um duplo
espiritual; tudo que existe no plano concreto (alegria, idolos do reggae, festa, trabalho,
hierarquia, regras), existe, também no plano espiritual. Nesse sentido, esta frase me parece
bastante significativa: “na véspera de finados, que sempre tem festa, ‘por favor me liberem,

deixa eu ir 14 dar uma dangadinha”. O transito, a comunicag¢do entre esses dois mundos parece

36 Segundo Gomes (2006, p. 397 e 400), o alisamento ¢ uma intervengdo quimica muito parecida com o
relaxamento. A diferenca desta técnica em relagdo ao relaxamento estd no tempo de acdo do produto e no
resultado alcangado. Enquanto o alisamento resulta no alisamento total dos cachos, o relaxamento deixa os
cabelos semi-lisos. Ambos duram em torno de trés meses.

37 Clube de reggae que fica localizado no Centro Histérico de Sdo Luis, perto do saldo, e do qual Rosalina é
freqiientadora assidua. Inclusive, ela possui uma carteirinha vip que a insenta de pagar o ingresso no mesmo.



algo constante e o aparato tecnologico da terra, como a TV, por exemplo, facilita a interagdo

entre aié€ e orum.

Rosalina no Roots Bar. Usa trangas rastas frizadas.®®com mechas vermelhas

Grande e intenso parece ser também o transito de sentidos; a comunicacdo e
interagdo de Rosalina, com pessoas que compartilham das representacdes acerca das trocas
entre os dois mundos: “tenho um amigo que diz que tudo que vocé faz aqui na terra continua
147, afirma. O saldo representa um espaco social, por exceléncia, onde essas trocas de sentido
ocorrem com muita freqiiéncia.

Ainda existe um aspecto, em relacdo a morte que chamam bastante a atengdo: diz
respeito a forma “brincalhona” com a qual Rosalina se reporta a essa dimensdo da vida que,
por ser imprecisa, porém nunca incerta, causa inseguranca ¢ medo na maioria dos mortais.
Talvez esteja ai a razdo dos discursos revestidos de humor: “eu sempre brinco com elas, eu
nao vou viver para sempre”.

A referéncia ao horario das 18:00 horas, quando ela mudaria a observagdo do
trabalho no saldo para o clube de reggae, justifica-se pelo fato de ser o horario de
encerramento das atividades das trancistas. Depois desse horario, as atividades sdo assumidas
exclusivamente por Rosalina. Ela, normalmente, entra no servigo um pouco mais tarde que as

trancistas e estas saem mais cedo.

¥ Segundo Rosalina o frizamento é uma “técnica utilizada para deixar os cabelos mais bonitos” e as “trangas
mais cacheadas”. Depois das trangas feitas, junta-as formando varias trangas grossas. Para friza-las, imerge-as
em um “recipiente com agua quente até certa altura do cabelo para ndo atingir a cabega da cliente, afirma a
proprietaria do Zindze.



A regularidade de horarios no saldo, além do direito a uma folga semanal, ¢ uma
estratégia encontrada para facilitar a forma¢ao das trancistas. Adinalva, por exemplo, tem o
sonho de cursar Servigo Social na Universidade Federal do Maranhdo. Para tanto, aproveita as
noites para fazer um curso preparatorio’ e o dia de folga para fazer um curso de dangas

contemporaneas que a tem ajudado a enfrentar sua timidez.

2.6 A estetica como acdo politica de afirmacéo identitaria

Além das agdes voltadas diretamente para as atividades do saldo, o “Afro Zindze”
desenvolve, as vezes voluntariamente, outras vezes em parceria com entidades Oficiais e do
Movimento Negro*, outros projetos sociais junto a dez Comunidades Quilombolas®
localizadas em diferentes regides do Maranhao.

De acordo com Rosalina o seu trabalho nessas comunidades consiste em “oferecer
oficinas, todas na area da estética afro, relacionadas ao cuidado com os cabelos crespos”.

Durante o trabalho de campo pude acompanhar a preparacdo da primeira oficina
da Comunidade de Damasio”. O convite partiu do seu amigo Tatd, que vive nessa
comunidade quilombola. Ele me explicou que percebia haver a necessidade do trabalho de
Rosalina na comunidade porque “as meninas estavam numa onda de s6 querer alisar os
cabelos”, sinalizando, assim, para uma possivel relagao conflituosa das adolescentes com seus
cabelos.

Por ocasido do festejo referente ao 38° aniversario da Associagdo, viajei até
Damasio, juntamente com Rosalina, e pude conhecer as quinze adolescentes que participaram

da primeira fase da oficina.

39 PRENEC — Pré-vestibular para Negros e Carentes.

0 ACONERUQ, FUNAC, GEDAM, Associacdo da Comunidade de Damasio

I Santa Maria, Santa Joana (Itapecuru); Frechal (Mirinzal); Itamatatiua, Castelo, Mucambo (Alcantara); Barro
Vermelho, Centro do Expedito ¢ Santo Antonio dos Pretos (Codd) e Damasio (Guimardes).

* A comunidade quilombola de Damasio fica a 18 Km do municipio de Guimardes, localizado a 250 Km de Séo
Luis - Ma. Possui 150 familias e tem como principal atividade econdmica a agricultura, com plantagdes de
mandioca e banana.



A esquerda, Rosalina e uma aluna com penteado feito por esta. A direita, algumas alunas da oficina

Conversando com algumas delas, pude constatar aquilo que Rosalina j& havia me
antecipado: intervencao estética em seus cabelos ndo era novidade. A técnica de trangar ¢ algo
que vem atravessando geragdes entre as mulheres daquela comunidade. Com uma “pequena
diferenga”, como afirma a mae de Leinha, uma das alunas: “ndo tinha essas tran¢as de modelo
como essas de agora”.

Muito dessas informagdes obtive a partir de uma conversa informal com as
adolescentes em uma estrutura montada por ocasido do festejo e transformada

temporariamente em um saldo de beleza.

Ivana, no saldo da Comunidade. A direita, Rosalina e Leinha em atividade.

Nesse saldo, no minimo peculiar, em meio a muita descontragdo, euforia e espirito
acolhedor, essas adolescentes me fizeram perceber que o principal papel de Rosalina, junto
aquele grupo consistia em somar esfor¢os no sentido de encontrar novas maneiras de

relacionamento das adolescentes com seus cabelos, ou seja, cumprir uma estratégia politica de



afirmacao identitaria a partir de uma experiéncia estética. Tudo indicava que ainda havia um
longo caminho a ser percorrido, mas dada a forma como os membros do grupo receberam
Rosalina e a demanda pelos servicos do “saldo-cabana”, as expectativas me parecem ser

extremamente positivas.
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3 ROSALINA E AS BASES DE UMA POLITICA DA IMAGEM

No seu cotidiano de trabalho, Rosalina tem utilizado a interven¢ao estética como
um importante instrumento de agdo politica. Quem ¢ essa pessoa que busca, a partir da
estetizagdo dos cabelos crespos, difundir uma imagem positivada de negros e negras em uma
sociedade que insiste em nega-la? Em que ponto a sua trajetdria pessoal se cruza com trajetos
de outros sujeitos politicos?

Os servigos desenvolvidos no saldao Afro Zindze, que tem como principal objetivo
valorizar a imagem de negros e negros a partir da estetizagdo de seus cabelos, tém relacao
com alguns aspectos da trajetéria de vida da proprietaria Rosalina. Certos momentos de sua
historia de vida contribuiram para que ela desenvolvesse um posicionamento em relagdo as
questdes raciais e particularmente a imagem de negros e negras mediada pela estetizacao de
seus cabelos. Deixemos entdo, que Rosalina ou Rosa, como normalmente ¢ conhecida,

apresente-se:

M — Vocé poderia se apresentar, por favor....

R — Eu sou Rosalina S....

M — S6 Rosalina S.?

R — Nao. Eu sou Rosalina S. de O. (risos) A maioria das pessoas me chama de Rosa.
Nasci em 11 de junho de 1971 na cidade de Pedreiras. T6 fazendo 36 anos. Depois
eu te falo porque eu sempre falo que vou fazer 35. Sabe por que é...7 Porque a gente
nunca deve dar a idade da gente certa. Nao porque a gente queira ser mais nova. Mas
¢ porque pela idade da gente, Marli, as pessoas fazem muita maldade. Eu vivia
dando meu nome todinho. Virava e mexia eu dizia: “Eu Rosalina S. O.”. Ai uma
prima minha me disse: “Olha Rosa, eu vou te dar um conselho. Por que tu da teu
nome todinho em vez de da s6 o primeiro nome? Nunca dé seu nome e idade. As
pessoas sempre fazem alguma coisa pra voc€ através do seu nome e idade”. Séo
dados da gente. Ai depois disso, eu ndo falo meu nome todinho e nem falo a minha
idade correta. Ai se uma pessoa quiser fazer alguma graca, ela ndo vai poder porque
ela ndo vai ter meus dados corretos.

M — Vocé quer que eu cite seu nome* na Dissertagio como?

R — Pode colocar da forma como vocé quiser

M — O que uma pessoa pode fazer pra gente caso ela tenha acesso a idade e ao
nome?

Rosalina — Maldade. Tu observa assim, muitas das vezes quando uma pessoa vai
praticar uma magia pra vocé, os primeiros dados que ela quer sdo uma fotografia
tua, teu nome completo ¢ tua idade e através desses dados é que as coisas sdo feitas.

Ao se apresentar, referindo-se ao seu nome, ou seja, um dos primeiros coédigos que

identifica os sujeitos como seres singulares, Rosalina deixa entrever que compartilha de um

4 . N ~ .. . . .
* Em respeito as suas representagdes religiosas, os “dados” pessoais de Rosalina, como nome completo e idade,
foram resguardados.



codigo religioso™ no qual a identificacio de uma pessoa tem grande importancia. Isso explica
porque para ela a publicizagdo de informagdes de natureza pessoal, pode deixar vulneravel
quem fornece tais informagdes, deixando a pessoa sujeita ao que ela denomina de “magia”,
coisa-feita” ou “maldade”.

Ao mesmo tempo em que se apresenta, reforcando aspectos de natureza religiosa a
proprietaria do “Afro Zindze”, informa-nos sobre as dificuldades enfrentadas por uma
profissional dedicada a producdo de uma “estética negra”, a saber: concorréncia e
estigmatiza¢do do trabalho, muitas vezes advindas do proprietario do saldo vizinho e de um
imaginario coletivo racista que, para ela, muitas vezes ¢ interpretado em termos de “maldade”

e “coisa feita”.

Em uma das etapas do trabalho de campo em que voltei ao saldo para planejar a
minha viagem com Rosalina a comunidade quilombola de Damaésio, dava para perceber que
as “meninas” do Zindze viviam grande euforia por conta de uma visita inesperada. Cheguei
no exato momento que os integrantes do grupo Timbalada, juntamente com o cantor
Carlinhos Brown, - que se encontravam na cidade em circunstancia da producao de um DVD
da banda baiana — visitavam o saldo: fizeram fotos, filmaram, entrevistaram Rosa, pediram a
autorizacdo para utilizar as imagens no DVD. Por conta disso, todos os olhares da Praia
Grande, onde se localiza o saldo, voltavam-se para o “Afro Zindze”. Entdo, M, que estava na
ocasido e que também ¢ umbandista, perguntou, referindo-se ao proprietario do saldo vizinho:
“E vocé teve coragem de deixar ele entrar aqui?” Rosalina com certa modera¢do, respondeu:
“Calma, as coisas ndo podem ser assim. Ele ficou dai da janela...”, com um tom de voz um
pouco solene e empolgado completou: “mas quando ele se deparou com a imagem dela
(apontou para o quadro que tem a imagem de lansd), ele sentiu que as coisas nao sao assim
como ele pensa! Brown quando viu ela, inclinou o corpo para frente e reverenciou: eparré!”.

Foi quando percebi que dentro das representagdes de Rosalina, a imagem de Iansa
com seu eruxerim, desempenha um papel simboélico poderoso: Funciona como uma espécie de
guardid, for¢a protetora que a livra “das situagdes desagradaveis”, que afasta, do saldo, os
“maus-espiritos”. Nao ¢ por coincidéncia, dentro do pantedo das religides afro-brasileiras, ela
¢ a “rainha dos fogos”, “da dgua” e das “tempestades”, simboliza “a unido de forgas opostas”
e tem como principal caracteristica a habilidade de “fugir das situagcdes desagradaveis”

utilizando-se do “recurso da magia.” (AUGRAS, 1983, p. 153-154).

* De acordo com Prandi (1996, p. 29-30), as religides de matriz africanas sio religides méagicas; baseiam-se na
crenga de que ¢ possivel interferir, manipular o mundo natural e ndo-natural a partir da for¢a sagrada advindas do
outro mundo.



E a partir desse referencial simbélico-religioso que Rosalina aciona elementos
necessarios para os embates politico-ideologicos suscitados por sua pratica profissional. Em
tais contextos de relagdes de poder, o sujeito politico Rosalina aciona a resisténcia a partir de
dois referenciais, que por sua vez, estdo intimamente articulados em sua pratica politica: o
fazer estético e o simbolismo religioso.

Continuando a sua apresentacdo, ela faz referéncia a ascendéncia da sua familia e a
forma como se deu o aprendizado na feitura de trancas assim como a sua inser¢ao no mundo

da estética:

R - Nasci na cidade de Pedreiras. Sou descendente de ex-escravos. Aprendi a trancar
bem novinha com minha av6 materna. Sou trancista de casa.. Eu sempre gostei do
mundo da moda; abrangendo tanto a area do saldo como das passarelas. Comecei a
desfilar com onze anos. Era louca por Ney Galvdo. Depois de assistir ao programa
dele, na TV, com aqueles desfiles, eu ia pro corredor de minha casa e ficava
desfilando. As minhas brincadeiras sempre foram com cabelo; Fazer os modelos que
eu via, ensinar as meninas, fazer as festinhas, fazer os desfiles... Ai eu fui pegando o
jeito pras coisas. Eu sempre usei trangas desde que nasci. Minha v6 comecou a fazer
as trangas de raiz na minha cabeca porque eu tinha cabelos muito crespos, grande e
ndo era tdo facil de pentear. Até catorze anos eu conservei esse cabelo. Eu tinha um
cabelo imenso. Abaixo do ombro e muito. Era muito o meu cabelo. No inicio, eu
ndo me interessava muito, mas a minha V6 sempre ensinou a gente a cuidar... Na
verdade ela sempre cuidou muito do cabelo. Eu, na verdade, aprendi com ela
mexendo e manuseando meu cabelo. Porque na verdade foi ela quem me criou, a
minha mae passava o dia trabalhando fora, entdo ela me criou e criou Meri, minha
irm3. Mamae, também, sempre foi muito dedicada com o cabelo da gente, tinha o
shampoozinho, tinha condicionador, creme, vaselina que a gente usava, os 6leos de
mamona que a vovo botava, a vaselina sem cheiro, ai mamae fazia pomada de vela.
Vela ¢ feita de vaselina. Ela derretia a vela, depois ela batia, batia, batia ¢ a vela
derretida se tornava creme, botava um pouco de perfume, batia mais e ai tava a
pomada de vela. A outra pomada, ela fazia com azeite de mamona. Ele era feito, tem
até uma ciéncia no preparo desse azeite. Na hora do preparo, se chega uma pessoa
gue tem a cabega ruim, ela ta 14 de fora, o azeite desanda aqui. A pessoa que faz, se
tem a cabeca boa, o azeite fica fininho, ele ndo fica nem com cheiro.
Transparentinho. A minha avo fazia um azeite de mamona indo e vindo e pingava
umas gotinhas de perfume, batia, virava aquela pomada e passava no cabelo. Eu
também, ainda sou dessa época. [...]Eu trabalhava, era em casa, desde muito nova
com as transas.

Marli — Vocé tinha quantos anos?

Rosa — Eu tinha uns quatorze anos, foi antes de eu conhecer o movimento negro.
Um pouquinho antes porque a gente fazia em casa. Comecou desde dos... Porque na
verdade, com o Movimento Negro s¢ foi aperfeicoar... Com doze, treze anos, mas a
gente sempre gostou de coisa de cabelo. Principalmente eu. Ai eu comecei a fazer
em casa porque vovo fazia, eu aprendia e ia fazendo.

Marli — Primeiro vocé aprendeu com a sua avd, ai vocé fazia em casa e fazia em
quem?

Rosa — Fazia em primas, em amigas de colégio, em mim mesma...

Marli — O que vocé fazia, principalmente, nessa época?

Rosa — As trancinhas.... No comeco era diversdo e eu comecei a trangar fazendo o
meu proprio cabelo. Depois eu fazia as trangas em casa e cobrava das meninas.
Assim eu podia ajudar a minha mae. (ROSALINA).

A experiéncia de Rosalina com os cabelos comeca muito cedo. Como podemos

perceber, tal processo inicia-se durante a infancia a partir “dos cuidados” das parentas



proximas (mae e avo); as trancas representam, nesse processo, as primeiras técnicas a serem
utilizadas, acompanhadas do uso de cosméticos produzidos com base numa “ciéncia do
preparo”, técnicas especificas, como ¢ o caso da “pomada de vela” e “azeite de mamona”.
Estes cosméticos, feitos com base em um saber local (GEERTZ, 1997), mais uma vez, nos
informam sobre a relagdo entre cabelo, cabeca e dimensao religiosa.

Segundo Prandi (1996, p. 43), no candomblé ¢ ensinado, sobretudo, que “antes de
se louvarem os deuses, ¢ imperativo louvar a propria cabeca; ninguém tera um deus forte se
ndo tiver bem consigo mesmo”. Utilizando um jargao religioso acrescenta: “‘Ori buruku kossi
orixa’ ou seja, cabeca ruim nao tem orixa.” (PRANDI 1996, p. 43)

Sendo assim, o que podemos deduzir acerca da seguinte “ciéncia” do “preparo” do
azeite? “Na hora do preparo, se chega uma pessoa que tem a cabeca ruim, [...] o azeite
desanda. A pessoa que faz, tem que ter a cabeca boa, [...] A minha avé fazia um azeite de
mamona indo e vindo.

Pressupde-se que a preparacdo de um bom cosmético, cheiroso e fininho tem
relacdo com a nogdo de “cabeca boa” (com orixd) e diametralmente oposta a de “cabeca ruim”
(sem orixd). Partindo desse raciocinio se poderia depreender que a avo de Rosalina s6 podia
preparar um bom azeite de mamona porque ela ndo tinha uma “cabeca ruim”. Serd que ela
tinha, também, um forte orixd? (PRANDI 1996, p. 43). O conjunto dessas representagdes, se
por um lado ndo nos habilita a responder tal questdo, por outro, deixa transparecer as
imbricagdes entre cabelo, estética e simbolismo religioso.

Situagdo semelhante, no que se refere ao aprendizado da técnica de trangar, pode
ser observada na familia de Hilda, uma das usudrias mais antigas do “Afro Zindze” e amiga
intima de Rosalina.

M — Vocé falou que usou tranga quando era pequena. Me conta sobre isso. Quem
fazia?

H — Minha maie.

M: — Era?

H: — Eu ndo sabia se era tranga de raiz ou se era tranga de...Nao fazia tdo linda
quanto Rosalina, mas fazia. Era tranca, era pito, né? Ela gostava de fazer os
penteados com as trangas,

M — E sua mae aprendeu com quem?

H — Ela aprendeu com a minha avo.

(Hilda, 39)

A partir da trajetoria dessas mulheres, pode-se inferir que as trancas foram técnicas
utilizadas, durante a infancia, principalmente por suas parentas proximas, para ornamentar os
seus cabelos. Por nos informar a respeito de uma tradicdo ou pratica cultural utilizada ao

longo de geragdes, para cuidar de uma parte do corpo, as trancas podem ser compreendidas



como simbolos de afirmagdo identitaria, de valorizacdo de atributos fisicos proprios de
negros, no caso os cabelos, muitas vezes visto sob o signo do estigma (GOFFMAN, 1998)

como inferior ou feio.

Vale ressaltar que, Marcel MAUSS (2003), em seu ensaio intitulado “As técnicas
corporais”, estudo que inaugura a percep¢ao do corpo como base bioldgica na qual a cultura
se inscreve, chegou a conclusao de que cada formacao social tem habitos proprios e utiliza o
corpo de maneira diferenciada. Assim, o autor descreveu uma grande quantidade de técnicas
corporais, ou seja, de “atos montados, e montados no individuo ndo simplesmente por ele
mesmo, mas por toda a sua educagdo, por toda a sociedade da qual ele faz parte, no lugar que
ele nela ocupa”. (MAUSS, 2003, p. 408). Para o autor, as técnicas corporais sao atos
tradicionais e eficazes, transmitidas pela educagdo; meio através do qual, homens e mulheres

aprendem a trabalhar seus corpos e transmitem esse saber de geracdo a geracao.

De acordo com as informantes, a técnica de trangar, por exemplo, ¢ passada de
geracao a geracao. E nesse processo de transmissao do conhecimento pratico, as mulheres da
familia assumem um papel predominante. Como informa Rosalina, essa ¢ uma pratica que
vem atravessando geragdes: Desde a época de sua tataravo (“ex-escrava”), passando por sua
bisavé (Dona Jesuina), por sua Avo (Raimunda Juliana), sua mae (Dona Santa), a técnica de
fazer trangas, assim como sua transmissao, ¢ uma pratica relativa as mulheres. Rosalina ¢ uma
das mulheres da familia, repositdria desse saber tradicional; quem, atualmente, vem
assumindo a fungao de transmitir essa técnica ancestral para as parentas, como pude constatar

numa conversa mantida com Dona Santa, (mae de Rosalina) e Bianca sua neta de dez anos.

S - ...eu sei que nessa familia, desde cerijane que ¢ a prima mais velha, Célia,
Andréia... Todo mundo aprendeu com Rosalina. Ai todo mundo é cabeleira nessa
familia. Essa aqui, minha neta, filha de Meri, ja sabe implantar.

M — E vocé sabe fazer o qué?

N- Eu facgo as trancinhas finas, aplique e trangas rasta. So.

M —S6?

S — Ainda acha que é pouco, né?

M — Vocé aprendeu como?

N — Eu morava com a tia Rosa, ai eu ia pro saldo dela e ficava vendo e ai um dia eu
fiz no cabelo de minha irmd Bianca, ai quando eu vi tava tudo, assim, certinho.
(Dona Santa e Andréia) (grifo nosso)



b 3 A - . -
A esquerda,Dona Santa, 71 anos® A direita, Célia, prima de Rosalina. usando alongamento: tranca- haer*

Como defende Gomes, (2006, p. 209), “o uso das trangas ¢ uma técnica corporal
que acompanha o negro desde a Africa, porém, os sentidos de tal técnica foram alterados no
tempo e no espago”. Conversando com Rosalina, pude perceber que as trangas vieram
assumindo sentidos diferentes dentro de sua trajetoria de vida. H4 duas frases relativas a
relacdo de Rosalina com as trangas que merecem atengdo. Numa ela diz: “No inicio, eu ndo
me interessava muito, mas a minha VO sempre ensinou a gente a cuidar” e depois
complementa dizendo que aos catorze anos, “com o Movimento Negro, s6 foi aperfeigoar” o
que ela ja tinha aprendido com a Avo.

Aqui ela ja insinua que ha dois tempos, que ndo sdo apenas cronologicos, mas de

relacdo diferenciada com o cabelo e a técnica de tranga-lo.

3.1 “A fase do Patinho-feio: cabelo - estigma, racismo, auto-estima

R - A primeira tranga que ela me ensinou foi uma tranga que a gente chama “Beira
de Casa” que a gente faz aqui na frente da cabega. Eu achava feia e continuo
achando...

M - Por que vocé achava feia?

R - Eu achava esquisitdo aquela coisa aqui ( apontando para testa). Hoje eu a
adaptei. Em vez de fazer aqui (frente da testa) a gente faz no meio da cabeca; Entdo
eu readaptei esse estilo de tranga porque... Na verdade eu ndo gostava. Eu nédo
gostava, na verdade, de tranca nenhuma.

Marli — Por que vocé ndo gostava das trangas?

Rosalina — Era uma questdo de auto-estima, mesmo. Porque na época as trangas ndo
eram consideradas bonitas e nem bem vistas. O que era bonito, o que era bem visto
eram os cabelos lisos. Isso era bonito na época. Os cabelos crespos ndo eram

* Dona Santa fez um relaxamento em seus cabelos e ds vezes pinta na cor preta.

% Segundo Célia que também ¢é cabeleireira afro, a tranca-haer é um tipo de aplique ou alongamento. Este, que
ela usa, foi feito por Andréia sua prima que por sua vez foi ensinada por Rosalina. O penteado tem por base as
trangas rasteiras e ¢ composto por camadas de cabelo humano (na base), cabelo artificial (das trangas) e seu
proprio cabelo, afirma Célia.



valorizados, ndo eram bonitos, sabe? Tranca era coisa de negro. Eu sempre fui
muito consciente da cor que tenho, muito orgulhosa da pele que tenho, era vaidosa
mesmo, mas faltava alguma coisinha... Na escola 0s meninos criticavam,
colocavam apelido. Hoje ndo, tu vé a galera de tranga e...Faltava a pitadinha do
movimento Negro, faltava a historia de, literalmente, se assumir mesmo. Faltava se
assumir...

M — Essa coisa da infancia...

R — E crianga implica mesmo. Eu nunca fui muito atras. Eu sempre fui aquela tipica
peituda, mas, eu tive um periodo de “patinho-feio”.

M — E essa coisa de Patinho-feio, como foi isso?

R — Uma época em que eu ndo tinha consciéncia da beleza que eu tinha...Da
beleza interna eu tinha porque eu sempre fui uma pessoa muito cativante, mas da
beleza externa eu ndo tinha. Por isso as vezes eu posava de Exibida! Ah! Era uma
forma de me auto-proteger porque as meninas bonitinhas brancas da escola elas
tinham o IBOPE alto, entdo eu tinha que ter meu IBOPE alto também. Ndo me
curvava, ndo tinha jeito. Lembro que eu tinha um amigo na escola que foi a
primeira paixdo da vida de Rosalina. Eu tinha uns treze a catorze anos. Foi o
primeiro homem pra quem eu olhei com olhar diferente e foi o primeiro que
literalmente me massacrou e foi, também, o primeiro que eu consegui reverter a
historia. Ele era filho de uma familia racista e se considerava branco. Ai eu cai na
besteira de mandar uma carta de amor... Coisa de adolescente. Gente! Mas ele
abalava comigo. Porque ai que digo que vem a fase de patinho feio porque esse
menino me chamava de tudo que se imaginava. Me chamava de macaca! Dizia que
ele que ndo ia namorar com...Com tudo de feio esse menino me chamava. Entdo
minha auto-estima era muito baixa. Eu estudei em varias escolas em Pedreiras. Fiz
um city tour pelas escolas (ja imagina que eu nio era pega boa).

(...) Eu sempre tive essa coisa de ta olhando o racismo, de ta vendo como te trata
sempre como o que ¢ diferente. Eu me achava muito diferente das outras alunas.
Enquanto tinha aquela menininha na escola... Eu tava sempre observando as
pessoas, os professores na escola. Eu s6 me tornava agressiva quando eu era
provocada. Vocé sabe que tem aquelas historias dos apelidos na escola... Eu lembro
que pra eu fechar com chave de ouro meu periodo de agressdo, tinha Marcio que era
filho de um cara que foi um dos primeiros caras que teve supermercado grande em
Pedreiras, Seu Raimundo Feitosa. Era familia de nome. Marcio era branquinho,
gente boa, mas o problema de Marcio era que ele era racistinha. Da forma dele, ele
era. E eu era, também, boca de confusdo. Entdo Marcio trazia o lanchinho e dava pra
todo mundo da turma, que infelizmente o colégio tinha poucos negros e na minha
turma s6 tinha eu, que eu consegui até por conta de maméae. Entdo eu estava 14 e
Marcio dava lanche pra todo mundo ¢ ndo me dava. Eu disse: “olha essa historia vai
acabar”. . Eu era um espirro de gente, magrinha... Um dia eu decidi. “Mas que
molecagem! Eu vou ja da uma surra nesse menino, como ¢ que ele da lanche pra
todo mundo e pra mim ele ndo da?” Entdo eu deixei todo mundo sair (e ele saia por
ultimo), tranquei a porta, dei-lhe em Marcio, comi o lanche todinho! Mamae me deu
uma surra. [...] Na escola Paula Francinete, que era particular e paga por minha
madrinha que ¢ um anjo de guarda meu. Ela é prima de minha mae. Ela pagou por
muito tempo a minha escola. Eu era tratada como quase filha de rico. Se eu tivesse a
tendéncia de ser aquela menina hipdcrita, aquela figura que ndo tem nogdo de sua
realidade, nesse periodo era a época que eu ficava assim mesmo. Eu sempre tive
espirito de revolucionaria. A minha madrinha me custeava mesmo. Desde roupas,
joias.... La , eu tinha uma colega de turma chamada Débora. Nossa, mas ela era
saliente! Naquela época, filhos de rico ndo compravam lanche, tinha alguém pra
levar. Minha madrinha mandava a minha prima Regina levar o lanche na escola pra
mim e pros meus primos..Essa Débora, entdo, fez marcagdo total. Minha madrinha ¢é
filha de um 4arabe, entdo, ela tem todos os tracos de arabe: Olho, narigdo e tem a
pele branca, branca...

Entdo essa menina enchia muito meu saco. Toda vez que Regina ia 14 ela dizia:
“Como ¢ que urubu tem madrinha branca™? E aquilo ali foi me enchendo. Tudo
passava como normal. Ah! Mas teve um dia...Menina, eu era danada pra fechar
turma e pra dalhe. Esse dia na aula de Nonatdo eu deilhe nessa menina, eu fui



batendo nessa menina, da turma até a secretaria. Sai levando a Diretora na frente,
dei-lhe nessa menina que ela ficou cheia de hematomas. (ROSALINA).

A fase considerada por Rosalina, de “patinho-feio”, remete a um tempo em que ela
admite sofrer uma baixa auto-estima, um tempo em que ela “ndo tinha consciéncia da sua
beleza externa”, fisica. Ao buscar a explicagdo para esse sentimento, centra seus argumentos
nas experiéncias da infancia, estabelecendo uma relagdo entre a sua subjetividade em conflito

e a discriminacao racial vivida na escola.

Esse conflito que tem relagdo com representacdes construidas sobre os atributos
fisicos de negros e negras, sobretudo os cabelos crespos no contexto de uma sociedade racista,
diz respeito a sentimentos que atingem de maneira particular cada individuo. Algo perceptivel

no relato de Ieda, uma das usuarias do “Afro Zindze”.

Eu comecei a perceber com doze anos que existia algo em mim que eu néo
gostava. Percebi isso quando eu tava brincando na rua da minha casa com os
colegas, ai chegou um colega e disse: “Poxa Ieda tu ¢ t3o bonita...” Ai chegou outro
e disse assim: “Ieda é muito bonita, se ndo fosse o cabelo...” Entendeu? Crianca é
muito franca. Dentro de mim eu sabia que esse cabelo ndo era normal aos outros.
S6 que eu ndo entendia o porque. Nao entendia nada. Todo mundo dizia: “Ah!
Cabelo duro, cabelo de palha de ago”. Ai aquela coisa foi ficando em minha cabega
e quando eu tinha doze anos ¢ aquele menino falou isso, aquilo (estalou os dedos)
despertou: “Realmente o meu cabelo sempre foi a coisa ruim... (IEDA).

Assim como Rosalina, Ieda mantinha uma relagdo conflituosa com seus sinais
diacriticos, principalmente com seus cabelos, uma vez que, como defende Nogueira (1985), ¢
sobre os tragos fisicos, a “marca” que se sustenta o “racismo a brasileira”. Como se pode
perceber, pelo relato dos sujeitos da pesquisa, o conflito com o cabelo apesar de ser interno, é

marcado pelos problemas oriundos do racismo impregnado no imaginario coletivo.

De acordo com o que nos informa Rosalina, ela passou a “ndao gostar” de suas
trangas porque socialmente eram consideradas como um penteado “mal-visto”, “feio”, como
um simbolo sobre o qual recaia o peso da inferiorizagdo de um grupo, traduzido pela
expressdo “coisa de negro”. De maneira andloga, leda demonstra que “comegou a perceber”
que existia algo em que ndo gostava nela, que o “cabelo ndo era normal” a partir dos adjetivos

pejorativos atribuidos a ele em seu convivio social.

Podemos depreender do conjunto dessas situagdes relatadas, que as trangas, € o
cabelo estavam em desacordo com o padrdo estético socialmente compartilhado pelos
interlocutores de leda (colegas da rua, familiares,) e dos, de Rosalina, a saber, alunos/as,

professoras brancas ou que se auto-classificavam como tal em fungdo do grau de mesticagem.



Valores estéticos, podem ser percebidos implicitamente no relato de Ieda e
nitidamente no de Rosalina quando afirma que “o que era bonito e bem visto eram os cabelos

lisos” em detrimento dos cabelos “crespos que eram desvalorizados.”

O espelho racial em que a imagem dessas adolescentes negras se refletia, fez com
que elas passassem a desenvolver uma relagdo conflituosa com seus atributos fisicos,

principalmente com seus cabelos, como bem reconhecem:

Af aquela coisa foi ficando em minha cabega ¢ quando eu tinha doze anos e aquele
menino falou isso, aquilo [...] despertou: “Realmente o meu cabelo sempre foi a
coisa ruim...” (IEDA)

Na escola os meninos criticavam, colocavam apelido [...] faltava a histéria de,
literalmente, se assumir mesmo. Faltava se assumir...

Eu sempre fui muito consciente da cor que tenho, muito orgulhosa da pele que
tenho, era vaidosa mesmo, mas faltava alguma coisinha. (ROSALINA) (grifo nosso)

O depoimento de Rosalina ¢ muito significativo, quando pensado em relacdo as
experiéncias de discriminacdo racial enfrentadas na escola. Apesar do grau de violéncia com

que as mesmas foram proferidas, sempre tentando vincular a imagem de Rosalina a condigao
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de animalidade (dai as designagdes pejorativas “macaca”, “urubu”), elas nao foram suficientes
para fragmentar a sua auto-representacdo como pessoa . Isto pode ser percebido ndo s6 pelos
recursos lingiiisticos utilizados em seu discurso, como pela dire¢do do enredo com que

constroi sua narrativa, sempre apontado para o conflito, confronto, resisténcia, enfrentamento:

Eu nunca fui muito atrés; aquela tipica peituda; beleza interna” / “beleza externa”;
precisava me auto-proteger ; ndo me curvava, ndo tinha jeito;, me massacrou
/consegui reverter; minha fama de “ndo quer prestar; eu era peralta; eu reivindicava
mesmo.

Podemos perceber que o conflito vivido por Ieda, tem semelhangca com o vivido
por Rosalina. Ieda demonstra como a violéncia racista alimentava o seu conflito com o cabelo

e paradoxalmente, reforcava o seu valor como pessoa e seu pertencimento €tnico-racial.

Quando eu conheci Marcelo, comecou tudo de novo: Ele trouxe de volta tudo aquilo
que eu passei em minha infancia. [...] Eu queria ficar bonita de qualquer forma pra
agradar o meu marido porque eu achava que ele ndo0 me suportava por causa do
cabelo, entendeu? Na realidade eu tava querendo ficar bonita por fora, mas se eu
ndo arrumasse o que tava por dentro ndo adiantava, ta entendendo?

Af eu disse: “Meu Deus o que € que eu fago? Me mostre uma luz, eu nio agiiento
mais esse cabelo...!” Eu daquele jeito, ndo me olhava nem mais no espelho, tava
com raiva do cabelo. [...] A familia dele comegava ta tocando na ferida de novo, ndo
me acham bonita, dizem, até hoje, que ndo sabem o que Marcelo viu em mim. E
aquilo ali foi me abafando . Eu dizia: “Meu Deus, parece que eu ndo existo pra
esse povo. Eu t6 perdendo minha identidade.” E eu tava perdendo a minha
identidade mesmo. Por muito tempo eles me abafando, abafando. Nunca me
respeitaram COMO pessoa, nem como profissional, nem como mde, nem como
esposa de Marcelo, nem como nada. (grifo nosso)



Tudo leva a crer que o conflito vivido pelos sujeitos da pesquisa, ndo ¢ o de
negacao da sua identidade, coisificacdo de suas subjetividades, mas o de “rejeicdo/ aceitagao”
de suas caracteristicas fisicas, principalmente dos seus cabelos. Mas, em que consiste esse
conflito? De acordo com Gomes (2006, p 141), o sentimento de rejeicdo aos aspectos do
corpo contextualiza-se em uma tensao, um sentimento ambiguo que, a0 mesmo tempo em que

rejeita o cabelo, o corpo ou a cultura, também os aceita.

Para Todorov (1996 apud GOMES, 2006, p. 145)

A rejeicao € um desacordo sobre o conteudo do julgamento e a negagdo uma recusa
em considerar que houve julgamento: a ofensa infligida ao sujeito € bem mais grave.
A rejeicdo € como a negagdo gramatical: esta, referindo-se a um s6 predicado,
implica, com efeito, uma confirmagdo parcial do contetdo da proposigdo expressa
pelo sujeito.

Ao se referir a um tipo de proposicao advinda da sociedade brasileira em direcao a
negros e negras, que por sua vez, sustenta o conflito rejeicdo/aceitagdo, Gomes (2006, p. 146-

147) acrescenta:

Quando a sociedade brasileira olha para o negro e para negra ¢ os destitui do lugar
da beleza, ela afirma uma determinada proposi¢do, um julgamento em relagdo ao
negro e seu pertencimento étnico/racial, que pode ser internalizado pelo sujeito.
Contraditoriamente, ao tentar destitui-lo do lugar da beleza, essa mesma sociedade
reconhece-0s como negros, uma vez que para se rejeitar, € preciso antes reconhecer.

[...] a formulagdo de um olhar desencontrado do negro em relagio a si mesmo [...]
invade os espacos sociais freqiientados por esses sujeitos, o que implica, muitas
vezes, para negros e negras, uma aceitagao parcial do contetido da proposicao racista
e arejeicdo [...] de elementos de seu corpo [...] desses, os principais sdo a cor da pele
e o cabelo.

Para a mesma autora, esse processo conflituoso de “rejeigdo/aceitacdo de ser
negro” ¢ construido social e historicamente e estad estritamente articulado a maneira como o
racismo atinge as subjetividades humanas. Ou seja, esse conflito insere-se num universo

amplo que contempla dimensdes historicas, sociais, culturais, politicas e psicologicas.

A autora defende que tal conflito fala de um “distanciamento social” alicer¢cado em
relacdes de poder que inventaram distancias entre os grupos sociais. Nesse sentido, afirma que
“o sentimento de rejeicdo” demonstra que “a distancia social entre negros e brancos ¢ uma
construgdo socio-politica-cultural, que apela para a crenca na inferioridade do negro e
supremacia branca”. O racismo ¢ compreendido, nesse contexto, ndo s6 como uma constru¢ao
ideologica que justifica as distancias culturais, cristaliza posi¢des sociais, como “atribui um

sentido negativo as diferencas culturais, fisicas e estéticas” (GOMES, 2006, p. 142).



E a respeito dos efeitos do racismo que Rosalina nos informa que “estava sempre
atenta” e faziam com que, ao mesmo tempo, se sentisse “muito diferente” pois,
frequentemente, os seus interlocutores, tentavam inferiorizd-la em decorréncia de seus
atributos fisicos tomados, no contexto da escola, como expressio do seu suposto
distanciamento social e biologico do poder, do padrio de beleza e de humanidade
compartilhado naquele espago social; “proposi¢dao” que ela nao sd, ndo internalizou como

reforcou a sua noc¢ao de dignidade humana e alimentou a busca de estratégias de resisténcia.

Os sujeitos da pesquisa nos fazem pensar, também sobre os espacos sociais por
onde os mesmos transitam e que contribuem para a constru¢do “de um olhar desencontrado
sobre si”, implicando, frequentemente, “na aceitacdo parcial dos contetidos da proposi¢ao

racista”, ou seja, o conflito de rejeicdo/aceitagao. (GOMES, 2006, p. 147).

Embora nao seja o Unico, a escola ¢ um desses espacos significativos onde negros
e negras transitam desde criancas e onde as representacdes construidas sobre os mesmos

reforcam esteriotipos historicamente produzidos e associados as suas imagens.

Para Gomes (2006) esse grupo social, além de impor padroes de curriculo e de
conhecimento, também impde padrdes de estética. Ou seja, na escola existe, também, uma
uniformizacdo de representagdes a respeito do que é ser negro. As piadas e os apelidos
pejorativos dos quais Rosalina foi freqiientemente alvo, demonstram, que essas
representacdes compartilhadas sobre negros/as em sua escola, buscavam desqualifica-la, seja

estética, moral ou fisicamente.

Situagdo que nos faz inferir que as relacdes estabelecidas entre os sujeitos da
escola estdo relacionadas a uma dimensdao estrutural da sociedade brasileira: o racismo e seus

desdobramentos, a saber, discriminagdo, preconceito, desigualdade de oportunidades.

Embora, o discurso predominante na escola seja o que condiciona a discriminagao
de negros e negras a dimensdes econdmicas, o que podemos perceber juntamente aos sujeitos
da pesquisa, ¢ que discriminagdo racial e exclusdo econdmica, sdo elementos intimamente

articulados. Isto pode ser percebido no relato de Rosalina.

Quando eu sai do Zeca Branca que ¢ uma escola do centro fui para o Horondina que
¢ uma escola do governo que SO estudava os filhos de rico. Mamaie s6 conseguiu
me colocar 14 porque era muito amiga da diretora, (...) tinha Marcio que era filho de
um [...] dos primeiros caras que teve supermercado grande em Pedreiras . Marcio
era branquinho [...] e racistinha.[...] Infelizmente o colégio tinha poucos negros e
na minha turma so tinha eu.



Eu tive uma professora, que era cismada comigo. Ela fazia disgrota comigo. Ela era
racistona. Ela me marcava e eu acabava reprovando.[...] Reprovei duas vezes: na
terceira série € uma na quarta, mais nesse periodo conturbado que eu era brigona .

Eu sempre tive essa coisa de ta olhando o racismo, de ta4 vendo como se trata
sempre com o que ¢ diferente. Eu me achava muito diferente das outras alunas.
Enquanto tinha aquela menininha na escola... Eu tava sempre observando as
pessoas, os professores na escola. Eu s6 me tornava agressiva quando eu era
provocada. (grifo nosso)

Como observa Gomes (2006, p. 112), pertencer a um segmento étnico/racial faz
muita diferenga nas relagdes estabelecidas entre os sujeitos na escola: nos momentos de
avaliag¢do, nas expectativas construidas em termo do desempenho escolar € na maneira como
as diferencas sdo tratadas. Defende que, embora, atualmente, os curriculos oficiais venham
incorporando leituras criticas sobre a situacdo do negro e alguns docentes se empenhem no
trabalho com a questdo racial no ambiente escolar, o cabelo e os sinais diacriticos ainda sdo
usados como critérios para discriminar, negros, brancos e mesticos. A questao da expressao
da estética negra, continua a autora, ainda nao ¢ considerada um tema a ser discutido pela

pedagogia brasileira.(GOMES, 2006, p. 112).

Essa questdo da relagdo entre discriminagdo racial, padrdo estético e desempenho
escolar ¢ demonstrada por Rosalina quando se reporta ao tratamento dispensado a ela por
certas professoras : “se a professora favorecia a mais bonitinha, eu aloprava com ela.” “Ela
me marcava e eu acabava reprovando. "Reprovei duas vezes na terceira série € uma na quarta,

mais nesse periodo conturbado que eu era brigona”.

Entender as relagdes raciais dentro da escola e muitas vezes a sua falta de
equidade, entendida aqui como igualdade’’ de tratamento para brancos e negros, pressupde
reconhecer que no transcorrer da histdria brasileira, aos negros tem-se reservado um lugar de
dominagdo. Pressupde reconhecer, também, que as politicas publicas de cunho universalista
do Estado Brasileiro, t€m sido ineficientes no sentido de promover uma igualdade material,
com efetiva cidadania a essa populacdo que historicamente teve seus mais fundamentais

direitos desrespeitados.

7 A concepgio de Igualdade aqui utilizada é aquela que, diferentemente da formal, passa pelo reconhecimento
da diferenca, das identidades e pela redistribui¢do econdmica, pois como defende Santos ¢ Nunes, (2003, p.56)
“As pessoas e 0s grupos sociais tém o direito a ser iguais quando a diferenca os inferioriza; e o direito a ser
diferentes quando a igualdade os descaracteriza”. Dai a necessidade de uma Igualdade que reconhega as
diferencas e de uma diferenga que ndo produza, alimente ou reproduza as desigualdades.



3.2 A politica da identidade e as zonas de tenséo e conflito

No processo de construgdo das suas identidades, criancas e jovens precisam
referéncias positivas. Isto ¢ necessario para todas as criangas, sejam elas brancas ou negras,
mas no caso de criangas € jovens negros, como os sujeitos da pesquisa demonstram, esta &
uma tarefa fundamental, pois aqueles que ndo sdo negras ja encontram frequentemente, na

sociedade, essa confirmacao.

Recordo-me que, durante o trabalho de campo, enquanto eu registrava,
fotograficamente, as atividades de Rosalina, uma garotinha de aproximadamente cinco anos,
aproximou-se de mim, pediu para fazer fotos e ao ver sua imagem revelada no visor da
camera comegou a saltitar. Depois parou diante de mim e me questionou como quem ja tinha
a resposta: “eu sou linda? Eu sou grande?” Eu que estava em pé, me abaixei ficando da altura
dela e reafirmei a proposi¢do. Entendi que ela estava solicitando a afirmacdo de sua imagem,

identidade e o reconhecimento da grandeza de seu valor humano.

Referendados pela experiéncia dos sujeitos da pesquisa, podemos defender que a
escola além de contribuir no processo de exclusdo social, ndo tem facilitado um encontro com

imagens e referéncias identitarias positivas para as criangas e jovens negros.

A experiéncia escolar de Rosalina ¢ um exemplo elucidativo, entre tantos, que nos
fala a respeito das formas como se da o processo de construcao social de imagens negativas
ligadas a negros e negras e a correlata constru¢do de conflito com seus atributos fisicos.
Apelidos pejorativos, muitos deles direcionados a cor da pele e ao cabelo, vistos como

simbolo de inferioridade, fazem parte desse processo.

Para Gomes, (2006, p. 112), esses apelidos atribuidos na escola, “sdo talvez, as
primeiras experiéncias publicas de rejeicdo do corpo, vividas na infincia e na adolescéncia”.
E na escola que se coloca com grande intensidade a “experiéncia da relacdo
identidade/alteridade”. Por representar uma abertura ampla para o mundo social, constitui-se
como um espago de onde “emergem as diferengas e se torna possivel pensar um “nos”-
crianca e familia negra - em oposi¢do aos “outros” — colegas, professores brancos.” (GOMES,

2006, p. 112)

Woodward (2000, p. 13-15), ao tratar dos processos que estdo envolvidos na

construgdo dos sujeitos coletivos, defende que “a identidade ¢ relacional e a diferenca ¢



estabelecida por uma marcacao simbdlica relativamente a outras identidades” e esta vinculada
também a condigdes sociais ¢ materiais”.

Ao argumentar que o social e o simbodlico sdo aspectos necessarios para a
constru¢do e manutengdo da identidade, afirma que “a marcagdo simbdlica ¢ o meio pelo qual
damos sentido a praticas e relagdes sociais, definindo por exemplo quem ¢é excluido e quem ¢
incluido. Assim, para a autora, as identidades sdo “fabricadas” por meio da diferenca. A
marcagdo se da através de sistemas classificatorios e por meio da exclusdo social, pois, como
afirma, “toda pratica social ¢ simbolica”. De modo que a identidade ndo ¢ o oposto da
diferenca, ela depende desta. As formas de diferengas — social e simbdlica- sdo estabelecidas
por sistemas classificatérios que por sua vez produz “ao menos dois grupos em oposicao —
‘nds’ e ‘eles’”. Identidade/alteridade. (WOODWARD, 2000, p. 33).

Sendo assim, “a diferenca ¢ aquilo que separa uma identidade da outra,
estabelecendo distancias, frequentemente, na forma de oposigdo “nds” e “eles”. A marcagao
da diferenca ¢, assim, o componente chave em qualquer sistema de classificagdo”
(WOODWARD, 2000, p.41). Contudo, chama a atencdo para a distribui¢do desigual de poder
entre os termos identidade/alteridade. Nessa relagdo, afirma a autora, “um dos termos ¢
sempre valorizado mais que outro: um ¢ a norma e o outro ¢ visto como desviante ou de fora”,

posto que sdo construidas em contextos de relacao de poder (WOODWARD, 2000, p. 51).

E nesse contexto de conflito que muitos negros e negras, assim como Rosalina,
constroem suas identidades. Observando a sua trajetdria escolar em articulacdo com sua fase
“patinho feio” ou de conflito rejeigdo/aceitagdo, podemos perceber que a relagdo entre sujeito
e processos de inferiorizacdo foi uma relacao de resisténcia. Tal conflito, como observamos,
manifestou-se sob a forma de violéncia fisica em contraposicdo a formas de violéncia
simbolica (BOURDIEU, 2005). Presentes nos discursos, nas piadas, nas representagdes, a
violéncia, remete tendencialmente a uma hierarquia social ¢ a uma desqualificagdo fisica e

moral do outro.

A resisténcia da parte de Rosalina a esses processos de hierarquizagdo foi muitas
vezes contestada. Isso pode ser percebido pela forma como ela reproduz em seu discurso as
interpretacdes elaboradas acerca de seu comportamento no contexto social no qual transitava.
Assim afirma: “ja sabiam da minha fama de nao-quer-prestar”. “Eu era peralta”, “bocuda”,

“indisciplinada”. “Levei uma surra”.

Contudo, dentro desse contexto de conflito, a auto-representacdo construida pelo

sujeito que era alvo de desqualificagdo estética, moral, da-se num processo dialético de



apropriacao positivada das mensagens recebidas, ao ponto de se auto-perceber como uma
“pessoa revolucionaria.” Tal situacdo nos faz pensar que a resisténcia nao € exterior as

tentativas de dominacao ¢ vice-versa.

Provavelmente a representagdo “revolucionaria”, tenha sido construida depois de
seu trajeto escolar, como uma significagdo a posteriori. Contudo o reconhecimento da sua
condigdo de “pessoa”, de ser humano constituido de subjetividade ¢ algo que o contexto social
ndo consegue negar, como, paradoxalmente, aciona de modo a impelir o sujeito a investir em
certas posi¢des de identidade®®, de modo que o seu processo de construgio e reafirmagio

identitaria se da no e pelo conflito.

Gomes (2006, p. 20) defende que qualquer processo identitario, na medida em que
funciona para afirmar um “eu” em relacdo a um “outro”, ¢ conflitivo e relacional, pois “a
forma como esse “eu” se constroi” tem relagdo com “a maneira como € visto € nomeado pelo
outro”, a0 mesmo tempo em que, necessariamente, a imagem social ndo corresponde a auto-
imagem individual. Ou seja, para a autora, a constru¢do identitaria de negros e negras se da
dentro de uma dindmica tensa, complexa e conflituosa que ndo comega, somente, a partir do
« . . . ~
olhar de dentro, do proprio negro sobre si mesmo e seu corpo, mas também na relagdo com o

olhar do outro, do que esta de fora” (GOMES, 2006, p. 20).

Rosalina construiu sua identidade em condi¢cdes sociais e econOmicas
desfavoraveis. Em um contexto de discriminacdo que reunia, em tese, as condi¢des
necessarias a sua fragmentacao e negag¢do. Contudo, esse universo conflitivo, além de ndo ter
implicado na introjecdo de um complexo de inferioridade ou imobilismo de suas agdes,
paradoxalmente, vem servindo como energia que a impulsiona a se posicionar
afirmativamente como mulher negra e sujeito politico que resiste a processos de

discriminacdo e racismo a partir de sua pratica profissional.

* De acordo com Woodward (2000) identidades sdo posi¢des que assumimos e com as quais nos identificamos,
configurando-se como sentidos assumidos ¢ mediados pela cultura. Ja a subjetividade sugere a compreensao que
temos sobre nosso eu, envolve os pensamentos, as emocdes conscientes ¢ inconscientes. Envolve os
pensamentos e sentimentos mais pessoais, podendo ser tanto racional quanto irracional. Dela, saem os
sentimentos que estdo envolvidos no processo de produgdo da identidade e o investimento pessoal que fazemos
em posigodes especificas da identidade.



3.2.1 “Movimento Negro Sdao Benedito”

Além do proprio contexto social e a maneira particular como lidou com as
distintas situa¢des de conflito relativo a sua imagem, outras experiéncias foram importantes
tanto para o processo de reafirmacao da identidade, como na formagao politica da proprietaria
do “Afro Zindze”. Dentre essas experiéncias, ela da especial destaque a atuacdo no
Movimento Negro em Pedreiras na década de 80 e as experiéncias vividas em um saldo afro
em Brasilia na década de 90.

Em relacdo ao movimento negro, ou seja, a formagdo de um grupo de jovens
negros/as em Pedreiras-MA, afirma que a proposta partiu de uma freira catolica chamada
Dona Custodia, que sugeriu a Rosalina a idéia de fundar uma “Entidade do Movimento

negro:” o grupo Sao Benedito.

M — Qual era a Proposta de Irma Custodia pra vocé?

R — Era pra eu formar um grupo de Movimento Negro mesmo. Acho que ela sentiu a
necessidade de... mesmo sendo uma freira branca, era engajada, via a necessidade
porque o racismo em Pedreiras acontecia, ¢ era muito grande, como ele ¢, ainda,
muito grande. Agora numa propor¢do menor, porque independente das identidades
do Movimento Negro, ja entraram outras entidades, ja tem uma outra galera ja
cuidando, mas Pedreira sempre foi uma cidade muito racista. Entdo, ela me chamou
e disse que tinha ido a Salvador participar de um evento. Conheceu um grupo e tinha
trazido livros e me perguntou se a gente ndo gostaria de fundar o Movimento Negro
aqui. Eu disse que gostaria porque eu sempre fui ligada nessa histéria, via na
televisdo. E nesse periodo, foi um periodo que o Movimento Negro estava no auge.
As entidades estavam comegando em salvador, Sdo Paulo. E ai ela falou e eu gostei
da idéia

M — Vocé comentou que ela trouxe alguns livros. Que livros eram esses?

R — Era pra eu estudar. Eram livros que falavam de lideres como Martin Luther
King, Malcon X, Stevie Biko. Revistas de atividades que tinha no Movimento Negro
de Sédo Paulo.... Tudo que ela pode trazer (fitas, discos) trouxe e me deu pra estudar.
Ela me deu a idéia e disse mais ou menos como era, falou da existéncia do CCN
aqui em Sdo Luis, que até entdo a gente ndo sabia. E o que a gente fazia? No
primeiro ano foi mais de estudo interno nosso. Foi montagem do grupo, coletar
pessoas adolescentes e jovens para participar do grupo...

M — Por que propds a organizagdo do grupo a vocé?

R — Ela sabia que eu tinha aptiddo para lideranga. Nos conheciamos do grupo da
catequese. Eu sempre fui de fazer muita amizade. Acho que ela viu em mim a pessoa
certa pra fazer a missdo. O grupo comegou com quinze primas minhas. Ai o que eu
fiz? Peguei a idéia, reuni a galera negra que fazia parte da catequese e reuni todas as
minhas primas e primos ai chamei também os amigos do futebol, do vdlei, do
handball e fundamos. De primeiro, logo, n6s organizamos um grupo de danga,
grupo de danga Sdo Benedito. Nos fizemos uma homenagem a Sdo Benedito por ser
um santo negro e pelo movimento ter vinculo com a igreja. A gente tinha um
trabalho com crianga e com adolescente. Quando o grupo comegou nos tivemos
apoio de um negro carioca, Seu Azeitona. Ele era engenheiro e estava em Pedreiras
a trabalho numa construtora grande. Ele viu a causa e se interessou. Como foi que
ele viu? No ano de comemora¢do do Centendrio da abolicdo e que varias
entidades do movimento negro tavam com aquela questdo de conscientizar bastante
gente, ai eu fui convidada para participar de um concurso pra eleger a negra
mais bonita da cidade. Participei e ganhei. Foi nesse periodo, inclusive, que eu
passei da fase “patinho-feio” e me auto-afirmei. Seu Azeitona foi convidado a
participar como jurado desse desfile. Foi ai que ele me conheceu e eu falei da



proposta e ele foi a pessoa que cuidou da parte burocratica do grupo: Registrou, deu
uma forca. Depois chegou meu primo que era bailarino e coredgrafo e comegou a
fazer parte do grupo. Além de ser militante ele montava as coreografias e desenhava
as roupas .

E esse grupo que comegou com quinze adolescentes foi crescendo, crescendo.... Nos
chegamos a 100 pessoas. Irmd Custddia ndo demorou muito, creio que depois da
formagdo desse grupo ela ficou s6 mais uns trés anos na paroquia. Mas ela deixou
uma semente, né? Eu devo muito a ela porque a minha formagdo politica comegou
com ela. (...) Fomos nds do grupo, os primeiros a ensaiar um tambor de crioula.
Fizemos a primeira pesquisa em terreiro pra saber a origem, como era os rituais, o
que fazia...Foi quando eu conheci Dona Santa e ela disse: “E, minha filha, Tu
nasceu pra lideranca! . Eu ia, indagava... E era assim. (...) Os encontros que
existiam, o CCN passava o convite pra gente, a gente tirava os delegados e
mandava. E minha histéria com as trancas comecou a se firmar mesmo foi num
encontro que eu tive aqui em Sao Luis no sitio Pirapora. Eu tinha 15 anos. Era um
encontro de mulheres negras. tinha gente do Brasil inteiro. L4 vi uma moca de
Salvador fazendo trangas em algumas pessoas. No intervalo das plenarias eu ia la
marocar. Sim, porque de falar, debater eu sempre gostei muito. Entdo, por isso eu ia
nos intervalos e ficava olhando, olhando...Oh! Gravei. Também, Eu ja fazia o basico
da tran¢a. Quando cheguei em casa...foi 0 comeco de tudo.. Muito vaidosa, eu
comecei a fazer as trangas no meu proprio cabelo porque se ndo ficasse legal seria
no meu. Depois ficou pequeno: mamae, minhas tias, minhas primas, as sobrinhas
(filhas das primas), os amigos, as meninas do grupo eu fazia em todo mundo. Ai
comecou aquela histéria da Rosalina no mundo do cabelo. Entdo eu comecei a
ser sensa¢do da escola. Eu era a sensa¢do da escola em muitas coisas: Primeiro,
porque eu era brigona, batedoura demais, era indisciplinada. Segundo porque eu era
irreverente, comecei a usar o meu cabelo crespo, ja ndo alisava mais , ai eu ia
numa semana com um modelo de tranga, noutro com outro. Eu comecei a criar, ai eu
ja ia com o cabelo bem transado, gostava do Black®. (ROSALINA) (grifo nosso)

Como podemos perceber, quando Rosalina busca sentido para constru¢do de sua
identidade, as dimensdes estética, étnica e de simbolismo religioso se apresentam articuladas.
Outro aspecto que chama atengdo ¢ como nesse processo, que antes de tudo ¢ politico, o
cabelo ¢ tomado como um elemento de ressignificacdo identitaria.

Se no decorrer de sua trajetdria escolar, marcadas por praticas racistas, foi sendo
atribuido a Rosalina uma imagem inferiorizada, no contexto das experiéncias descritas,
observa-se que este conflito passa por um processo de ressignificacdo. Se antes o cabelo e as
trangas eram tomados como simbolo de estigma, neste outro momento, inversamente, passam
a ser exibidos como simbolos identitarios, de orgulho e resisténcia. Nesse sentido, a
experiéncia estética ¢ indissociavel do plano politico e dos processos de afirmacao identitaria.

A positivagdo da imagem decorrente do concurso de beleza, como ressaltou
Rosalina, ¢ utilizada como instrumento politico desses sujeitos coletivos, posto que passados
mais de cem anos de Aboli¢do da escravidao, ainda se faz necessario desvincular a imagem de
negros e negras da condi¢io de inferioridade. E dessa atmosfera de afirmacio identitéria que

Rosalina se apropria.

* Em alusdo ao estilo black power adotado politicamente pelos negros norte americanos e que se difundiu como
simbolo de afirmacdo identitaria, valorizando o aspecto “natural” dos cabelos crespos.



Foi nesse periodo, inclusive, que eu passei da fase “patinho-feio” e me auto-afirmei.
[...] Eu muito vaidosa [...] eu era a sensacdo da escola [...] era irreverente”, [..]
comecei a usar o meu cabelo crespo, ja ndo alisava mais , ai eu ia numa semana com
um modelo de tranga, noutra com outro [...] eu ja ia com o cabelo bem transado,
gostava do Black.

Por outro lado, quando se refere ao encontro de Mulheres Negras no sitio Pirapora,
promovido pelo CCN, deixa antever que a dimensdo estética esta desarticulada dos debates
politicos dos representantes das comunidades negras ali reunidas. Ela descreve que viu “uma
moca de Salvador” fazendo trancas em algumas pessoas e que s6 podia ir “marocar”
(observar) tal atividade “nos intervalos das plenarias”. Essa situagdo de aproximacao daquilo
que ¢ distante, ou distanciamento daquilo que ¢ proximo, leva-nos a pensar que apesar de
conviver no mesmo espacgo social, experiéncia estética e debate politico sdo duas praticas
tomadas desarticulada e hierarquicamente dentro das atividades desenvolvidas naquele
espago.

Tal aspecto ¢ confirmado por Rosalina quando questionada sobre tipos de debates
suscitados nos encontros promovidos pelo Movimento Negro (CCN), na época da formacao

do Grupo Sao Benedito.

De formagéo, conscientizacdo, essa coisa da estética ¢ algo muito recente de uns 15
anos pra ca.[...] Sabe como é? Digamos que entrando no Movimento Negro ai a
gente passa por um processo dentro da entidade. O primeiro processo que eu acho
que ¢ o mais radical que tu vai te conhecer enquanto mulher negra, que tu vai
assumir o teu cabelo enquanto cabelo crespo, assumir a tua cor, vai passar a te
valorizar, vai passar a te defender. Por exemplo: se uma pessoa te diz uma piada sem
graca em vez de tu quebrar a cara dela, tu vai te defender falando, na for¢a da
expressdo, ai tu ja vai ter argumento pra dizer pra ela que tu ndo gostou daquela
piada. Tu j& ndo vai agredir. Se acontece uma situa¢ao de racismo tu tem que ta por
dentro do que existe enquanto direito, de leis. Apesar que essas situagdes de racismo
quando acontecem deixam a gente desconectadas, principalmente situacdes que te
colocam como suspeitas de um roubo numa loja que o seguranca ndo quer saber
quem ¢ culpado, ele quer te agredir, ele te leva pro quartinho do desespero...Ai tu
precisa ta bem atenta, conhecer muito de lei e muito consciente da cor que tu tem pra
poder reagir, pra poder partir pra luta. Entdo, o Movimento Negro ele te permite
isso. SO que a gente acaba ficando com essa coisa, agora ndo que as entidades ja
estdo com os projetos, ja tem trabalhos, mas antigamente era s6 aquela coisa da
consciéncia.

Embora o discurso utilizado por Rosalina esteja na segunda pessoa, evidente esta
que o mesmo se refere ao seu processo de formagdo e afirmacdo identitiria, dentro de
entidades do Movimento Negro. E possivel perceber nesse discurso indireto, posicionamentos
distintos: Um que remete a historia pessoal de Rosalina cuja trajetéria foi marcada pela
discriminacdo racial, reforcando a importancia do uso de estratégias que privilegiem o
conhecimento das leis, o discurso da naturalidade do corpo e da “conscientiza¢do”, como

principal ferramenta politica. Outro que parece vir da cabeleireira afro, defendendo a



necessidade, no momento atual, de novas estratégias politicas para “partir pra luta”, ou seja,
contrapor-se aos efeitos do racismo. Nesse sentido, ela se reporta “aos projetos”, aos
“trabalhos”, a “essa coisa da estética”.

Contudo, Gomes (2006, p. 224) defende que na década de 80, (periodo, inclusive,
que aconteceu O encontro no sitio Pirapora) a militdncia negra do Brasil vai aos poucos,
diminuindo o contato com praticas culturais que privilegiavam “expressoes estéticas negras”,
como a black music, por exemplo, antes considerada “foruns de conscientizagdo”, e os “atos
publicos, congressos, debates e encontros proprios da militdncia negra” passaram a ter uma
maior expressao politica.

Se juntarmos essa afirmacdo da autora, com a de Rosalina, que defende o
predominio da estratégia politica da “conscientizacdo”, somos tentados a supor que a situagao
nacional se encaixava perfeitamente a conjuntura local e, consequentemente, a inferir que o
fazer estético ndo poderia ser considerado uma ferramenta politica no contexto do Encontro
de Comunidades negras do Sitio Pirapora.

Contudo, em consonancia com Alvarez, Dagnino e Escobar (2000, p. 29), se
entendermos por pratica politica, agdes concretas vinculadas diretamente ao exercicio do
poder e, de modo correspondente com a resisténcia a ele, realizadas por uma ampla gama de
espacos e sujeitos, caberia um aprofundamento da reflexao.

Nao se pode interpretar o ato daquela mulher, trangando cabelos, atribuindo
significado positivo a um penteado socialmente “desvalorizado”, como um ato duplamente
politico? Sera que o Encontro do Pirapora ndo representou um espago social importante de
ressignificagdo de imagens de negros e negras onde seus atributos sdo tomados como
referéncia de positividade a partir das maos daquela mulher soteropolitana? Sera que, nesse
contexto, podemos pensar o fazer estético desarticuladamente do fazer politico e de
possibilidades de “conscientizagdo’?

Nao podemos desconsiderar que ¢ a partir desse misto de radicalidade e
sensibilidade que se pode pensar a insercdo politica de Rosalina no mundo da “estética
negra”. E dessa atmosfera social e desse contexto de ressignificagio de imagens de negros/as
que podemos compreender as suas expressoes, ao ver aquela mulher trangando: “foi o comego
de tudo” “ai comegou aquela historia da Rosalina no mundo do cabelo”.

Como ja vimos anteriormente, Rosalina ja sabia fazer trangas, por isso se auto-
classifica como “transista de casa”. O comeco ao qual se refere, corresponde, portanto, ao

inicio de uma nova relacao com seus cabelos, que permite a afirmagao politica em dois planos



fundamentais: o primeiro, pessoal, a partir da valorizagdo de seus atributos fisicos e de sua
identidade étnica; o segundo, profissional, a partir de sua afirmagdo como cabelereira afro.

Tado importante quanto ressaltar a contribuicdo dos sujeitos coletivos nesse
processo que articula ressignificacdo do cabelo e afirmacdo identitaria, ¢ destacar a atuacdo de
um sujeito que ao mesmo tempo sofre os efeitos (individualmente) dessa ressignificagdo, e a
pratica (coletivamente) dentro de um Movimento Politico, a saber o “Movimento Negro Sao
Benedito”. Que como a propria terminologia sugere ¢ um movimento que por sua dinadmica,
admite articulagdo de institui¢cdes, de sujeitos, no processo de enfrentamento ao racismo em
Pedreiras.

Rosalina compreende o seu papel de lideranca dentro desse Movimento em termos
“de uma missdo” que deixa de ser individual e passa a ser coletiva. Essa representacdo ganha
forca dentro de seu discurso quando, ao relatar uma das atividades do grupo Sao Benedito, em
um terreiro da cidade, cita a frase de Dona Santa “¢, minha filha... Tu nasceu pra lideranga!”,
como uma espécie de confirmacao da referida missao pela Mae de Santo.

A Recorréncia ao terreiro, a formacdo de um grupo de tambor de crioula, a
construcao de uma estética que privilegia as trangas e a textura “natural” dos cabelos, também
nos sugerem que a reafirmacdo identitaria, no grupo Sao Benedito, remete a um repertorio
cultural e simbolico que negros e negras devem valorizar e utilizar como referéncia no
enfrentamento das formas de discriminac¢ao e inferiorizagao.

Nesse movimento de tentar apreender o alimento simbdlico que sustenta os
sujeitos politicos, ¢ importante destacar o suporte ideologico que orienta a formulacdo do
grupo Sao Benedito. Ao se reportar ao material fornecido por Dona Custdédia, outra mulher
considerada importante em sua formagao politica, Rosalina afirma: “os livros [...] falavam de
lideres como Martin Luther King, Malcon X, Stevie Biko”.

Segundo Silva, (2001, p. 33-37), Martin Luther King, Malcon X.” foram lideres
negros norte-americanos, reconhecidos mundialmente por sua luta anti-racista. Martin Luther
King, foi um dos principais expoentes do Movimento de protesto dos negros norte-
americanos do final da década de 60 e que lutou pelo reconhecimento de Direitos Civis em
meio a forte conflito racial naquele pais. Ja Steve Biko, foi um dos principais lideres do

Movimento sul-africano “Consciéncia Negra” que lutou contra o regime do Apartheid.

Malcon X, assassinado em 1965, principal lider da organizagdo Nagdo do Isla, que,
diferentemente do Movimento Pelos direitos Civis, reinvidicava o direiro a auto-
gestdo do povo negro [...] Aderia 4 pratica da guerrilha urbana como resposta a
violéncia perpetrada a populacdo negra pelo Estado e por entidades racistas como a
Klu Klux Klan. Os panteras Negras” surgiram como herdeiros politicos de Malcon
X [..] formularam um novo conceito que definia politica, social, cultural e



esteticamente o povo negro nos EUA. Tinham como idedrio a emergéncia do poder
negro (Black Power) e desmistificavam o conceito de classe social que desde o
advento do Marxismo se tornara importante mas devido & sua amplitude e
generalizagdo nao dava conta da questdo da diferenga, obrigando parte da esquerda a
redefinir seus paradigmas. [...] No final dos anos 60, a conjuntura internacional
evidenciava que o conflito racial ndo era uma particularidade dos EUA.[...] No
continente africano persistia o colonialismo tardio [...] a0 mesmo tempo que, crescia
a politica do Apartheid na africa do sul [...] essa situagdo estimulou um grupo de
estudantes filiados a Organiza¢do de estudantes da Africa do sul (Saso) a se
organizar politicamente, debrucando-se sobre a historia do pais e construindo um
conceito libertario intitulado Consciéncia Negra. O conceito de consciéncia Negra
teve como principal protagonista Steve Biko, assassinado pelo regime Apartheid. O
conjunto de idéias do Movimento Consciéncia Negra extrapolou as fronteiras sul-
africanas e influenciou a organizagdo dos negros em diversos paises, inclusive o
Brasil. (SILVA apud GOMES, 2006, p. 218)

De acordo com Gomes (2006, p. 217- 221), esses movimentos internacionais de
afirmagao politica de negros e negras, da década de 60 ¢ 70, incluiram o cabelo como um
importante elemento de afirmacdo identitaria e resisténcia ao racismo. O estilo denominado
“afro” ou black, foi, segundo a autora, o estilo preferido entre os “Panteras negras” na década
de 60. No contexto norte-americano de luta contra-hegemdnica ao racismo, representava um
estilo politico. Se pode depreender que para Rosalina, na década de 80, também o foi.

De maneira analoga, o estilo afro foi tomado como simbolo de resisténcia para o
Movimento sul-africano, Consciéncia Negra, nas décadas de 60 e 70. As estratégias de
enfrentamento ao apartheid e de conscientizacdo de negros e negras adotadas por este
Movimento que influenciou o ativismo de jovens militantes, inclusive do Brasil, passava pela
rejeicdo de padrdes estéticos relacionados a heranga branca e européia a0 mesmo tempo que
buscava promover auto-estima de negros e negras, a partir da valorizagdo da estética. No
contexto do Apartheid e com base em uma leitura politica, as caracteristicas fisicas de negros
e negras nao foram tomados como simples elementos bioldgicos, mas como marcas
identitérias utilizadas como instrumento de contraposi¢do politica e ideoldgica.

Segundo a mesma autora, 0 Movimento Consciéncia Negra além de combater o
racismo institucional, dava especial relevo aos condicionamentos deste no plano da
subjetividade, de modo a considerar o conflito de “rejeicao/aceitacdo” vivido pelo negos e
negras em relagdo a sua imagem. Assim, visando a questionar a introje¢do de uma
inferiorizagdo, que entre outras coisas passava pela dimensdo intelectual e estética, € que se
deu a construgdo politica do discurso da naturalidade do cabelo e da estética negra no qual se

inscreve o slogan “negro ¢ lindo” que teve repercussao internacional.



Podemos depreender, entdo, que tais bases discursivas deram sustentagdo a
formulacao do “Movimento Negro Sao Benedito”. A estética passou entdo a ser utilizada
como ferramenta politica de combate ao racismo e o cabelo como um icone identitario.

Quando Rosalina passa a privilegiar e divulgar o uso do cabelo em seu estilo
“afro”, “Black”, trancado, em detrimento do alisamento, nos informa sobre: ressignificagao
desse atributo fisico em articulagdo com processos de afirmagdo identitaria; compartilhamento
do significado politico do cabelo entre movimentos sociais situados em contextos diferentes,
ao mesmo tempo que sinaliza para uma releitura dessa mesma dimensao politica por parte de
sujeitos coletivos que investem e se articulam de maneira peculiar contra “o poder cultural e
subjetivo da brancura” (GOMES, 2006, p. 226) na cidade de Pedreiras.

Na relacdo entre cabelo e construcdo identitaria, a trajetoria de Rosalina nos
fornece elementos para entender que estes processos podem extrapolar os limites das

instituigdes politicas ou tradicionalmente consideradas como tais.

3.2.2 Dara Lew4, Saldao Afro (Belo, bom e bonito)

Além do amadurecimento politico verificado com o trabalho desenvolvido no
ambito do movimento negro Sdo Benedito, a experiéncia no “Dara Lewa4, saldo afro”, em
Brasilia, representou para Rosalina um outro momento de crescimento pessoal, profissional e
de reforgo identitario.

No final da década de 80, depois da gravidez de seu primeiro filho, Mauricio,
reforgando as estatisticas que registram o movimento de milhares de nordestinos que migram
em busca de melhores condi¢des de vida e trabalho, Rosalina viaja para o Distrito Federal.

Antes, porém, diante da necessidade de conseguir um emprego, participou de um
processo seletivo promovido pela prefeitura de Pedreiras que pretendia contratar agentes de
saude. Além da formagdo na area requerida, consegue cursar o Ensino Médio. Afirma que
apesar de atender os requisitos necessarios ao suprimento do cargo e ter passado bem
colocada entre os candidatos, ndo pdde assumir o emprego em virtude de discriminagao racial.

Restava-lhe a habilidade de fazer trangas. Como ela mesma relata, demandas
existiam, contudo, as pessoas que recorriam aos seus servicos nao tinham como remunera-la,
de modo que se tornou inviavel para ela, naquela cidade, “viver das maos”.

Chegando em Brasilia, trabalhou primeiramente como doméstica, depois passou

por um salao chamado Black and White, onde confessa ter se sentido “explorada”. Depois



desse periodo, chegou ao Dara Lewa, local onde ela diz ter a sensacao de ter chegado “em
casa”. Por que a sensagdo de familiaridade? Como o periodo no Dara Lewa se articula com

seu processo de construcao/afirmagdo identitria e pratica profissional? Rosalina explica:

R- Em Brasilia eu participei do primeiro saldo afro de 14. Eu fui da primeira equipe
do saldao “Dara Lewa”. Esse saldo era um hoby porque os trés donos foram
militantes por muitos anos do movimento negro ¢ a gente que milita fica um pouco
indignada porque fica naquela coisa da teoria, teoria e chega uma hora que tu cansa.
E eles cansaram. Entdo resolveram: “Vamos ajudar! Como ¢ que a gente ajuda?”
Graga foi pesquisar, se juntou com Wilson e J6 e montaram um saldo afro. Por isso
que as meninas das trancas tinham uma comissdo de 70%, as cabeleireiras, 50%, as
meninas das unhas tinham 45%. Eles ndo sobreviviam do saldo. Eles tinham os
trabalhos deles. Faziam mais pra ajudar a gente mesmo. E ajudaram muito, muito.
Eu sou grata em tudo! Inclusive em minha formagdo. Eu fui pra 14 muito nova,
muito destrambelhadinha, era muito doidinha, ndo tinha papa na lingua e Graga teve
muita paciéncia comigo. Digamos que ela foi uma segunda mie pra mim. A
Conrada, a Joana... Todas tinham uma preocupagdo muito grande comigo [...] L4, eu
continuei desfilando. Eu fazia desfile tanto pro saldo como pra fora do saldo. Eu
fazia fotos. Tinha um corpo escultural. Eu lembro que a UNB fazia os cursos de
fotografias e a gente ia muito como modelo e o saldo era uma referéncia porque
quando eles precisavam de modelos negras, eles ligavam pra Graga e ela mandava a
gente. Entdo eu tava em atividade, em evidéncia. Me tornei garota-propaganda do
saldo e isso me favorecia mais. [...]

Entdo eu conquistei e aprendi muito. Eu, muito curiosa, tudo que as meninas tavam
fazendo, eu tava vendo. Eu lia as revistas todas: na hora do almogo enquanto as
meninas iam passear no Conjunto Nacional eu tava indagando, perguntando, me
informando. Entdo devo muito, a experiéncia vivida naquele saldo.

Viajei muito pra feiras de cosméticos. Aprendi chegar nesses locais, fazer as
inscrigoes...Ela me ensinou tudo direitinho. A gente viajava umas trés vezes por ano.
Isso, também, gragas a mim que comecei a ler nas revistas e convidar.

Foi assim, na area da estética, eu conheci uma cabeleireira muito boa chamada
Betina Borges, ela era revolucionaria, também 14 em Belo Horizonte.

M — Vocé conheceu Betina Borges?

R — Conheci. Em Belo Horizonte. Vocé conhece?

M — Sim, através do Trabalho da antrop6loga Nilma Lino Gomes.

R — Néo é o que eu te digo, as nossas historias...Tu ja morou em Brasilia, eu
também, se interessa por cabelo e agora conhece Betina...Eu tenho duas
inspiracdes: As minhas trés chefas dos saldes que trabalhei em Brasilia e essa
cabeleireira. Ela é a sensacdo! Ela é assim, a cabeleireira. Betina Borges ela é a
referéncia em Belo Horizonte. Gente! Eu participei de um evento promovido
por ela. Esse foi bonito! Todo ano ela faz um evento parecido com uma feira
pra cabeleireiro, de trés dias. Ai, eu muito curiosa e antenada disse: “Graga,
vamos a Belorizonte”! Ai fomos a primeira vez 1. Ai fomos pra este evento de
Betina Borges. Este ano ja aconteceu. Foi no comego de junho. Menina, a entrada do
Centro de convengdo, onde aconteceu este evento, parecia festa de entrega de Oscar.
Marli, isso me inspirou. As meninas, as modelos todas bem maquiadas.
(ROSALINA)

Podemos perceber a forma como os projetos politicos de afirmagdo identitaria dos
dois saldes citados por Rosalina (Dara Lewa e Beleza Negra de Betina Borges) contribuiram
tanto para uma auto-imagem positivada como na sua pratica profissional e politica enquanto

especialista ligada a promogao da “estética negra”.



O Dara Lewa marca também a sua inser¢ao no mercado de trabalho e cria as
condigdes para que ela possa auferir alguma renda que lhe permite ter acesso a variados bens
de consumo e ajudar seus familiares. Nao por uma mera casualidade, pois como reconhece
Rosalina, o saldo tinha desde sua fundacao, o proposito de “ajudar a negrada” de uma maneira
menos tedrica que “o Movimento Negro”, ao qual participaram seus fundadores.

Essa interpretacdo dos fundadores do saldo que também ¢ compartilhada, hoje,
pela proprietaria do “Afro Zindze”, nos sugere que o projeto politico-ideologico do “Dara
Lewd”, construiu uma estratégia de enfrentamento das desigualdades sociais e raciais,
articulando a insercdo econdmica com a projecao positivada de imagens de negros e negras.
Articulagdo da qual Rosalina se sente “favorecida” e a qual, provavelmente, Graga se
ressentia de ndo encontrar no “Movimento Negro”.

De fato, além de projetar positivamente a imagem de Rosalina como “modelo”,
“garota-propaganda” - contribuindo para afirmacdo da sua auto-estima e identidade — a
experiéncia de trabalho no Dara Lewad, representou uma possibilidade do exercicio de uma
cidadania concreta, que, de acordo com Gomes (2006, p. 63-64), diferentemente da cidadania
politica, baseada nos principios da igualdade formal, passa necessariamente, pelo
reconhecimento da diferenca, da identidade e pela inser¢do econdmica. Vejamos em que
termos Rosalina nos coloca isso:

Al eu assinei, logo, o meu contrato com ela. Leu direitinho as clausulas, me disse
quanto eu tinha de comissdo. Disse: “aqui tem seis trancistas, com vocé faz sete,
vocé vai ficar com a gente. Estes aqui s@o os bloquinhos de anotacdo. Cada uma tem
um. O que vocé fizer, vocé anota aqui o prego [...] O saldo é novo, ¢ uma sensagao,
entdo todo dia vai ter trabalho pra vocés™|[...]

Af eu disse que tinha dificuldade muito grande de comprar calgas pra mim. E ela
disse: “Olha, quando vocé fechar uma quinzena eu vou lhe dar uma espécie de
contra-cheque, vocé vai 1a na C&A e vai abrir o seu cartdo e quando vocé pegar a
sua primeira semana, eu vou te levar numa loja pra te comprar as calgas”. Eu achei
isso tdo legal! Eu fiquei emocionada! Isso tudo aconteceu numa terga-feira, na
quarta eu ja tinha uma folga e so voltava a trabalhar numa quinta. Enquanto a outra
dona do Black and Whithe me deu cinco Cruzeiros por uma semana trabalhada,
Graga ja me deu uns vinte que era o referente a passagem e pra eu comprar alguma
coisa pra lanchar. Moral da histdria: ela foi com a minha cara! Gente! O engracado
foi quando fechou a semana e ela foi me pagar...Porque quando se recebia em
Cruzeiro era muitas notas, hoje néo tu recebe, por exemplo R$ 300,00 e sdo so trés
notas de cem, a gente dobra, guarda aqui e pronto. Mas Cruzeiro era muita cédula,
gente! Ela me deu um tanto assim de dinheiro! (gesticulando com a méo). Eu
trabalhava e como eu sempre fui, assim, muito rapida, entdo por isso enquanto as
meninas faziam duas trangas, eu fazia trés... Gente! Quando ela me deu esse
dinheiro, eu disse: “Nédo, moga! O que ¢ isso? Esse dinheiro ndo é meu. Isso tudo”?
Era quase, Marli, uns quinhentos Reais. Falei: “gente esse dinheiro ndo é meu”! Eu
sai saltitando, eu pulava. Marli, eu pulava. Ai eu comecei a mandar dinheiro pra
mamae, comprei roupas, calcinhas... Graga foi meu anjo de guarda. (ROSALINA)



Quando pensamos na menina de Pedreiras que reprovou vdarias vezes, nao
conseguiu emprego na prefeitura local e nos efeitos do racismo na estruturacdo das
desigualdades sécio-econdmicas no Brasil, ¢ possivel compreender ndo s6 a coeréncia da
orientacdo politico-ideologica do saldo “Dara Lewda”, como a propria expressio de
incredulidade, de Rosalina, diante do seu primeiro saldrio e do tratamento, positivamente
diferenciado conferido a ela por Graca. De fato, cidadania concreta com igualdade de
oportunidade entre brancos e negros ¢, ainda, uma realidade distante dos horizontes sociais
deste pais.

Graca, assim como Betina Borges, a partir de suas agdes, assumem o papel de
mulheres “revolucionarias”, entre outras coisas, por dar objetividade aquilo que Rosalina
tomou pra si como “missdo” e que o contexto socio-econdmico de Pedreiras a impossibilitou
de materializar: articular o fazer estético e trabalho politico dentro de uma pratica
profissional.

A partir da sua visdo que articula as dimensdes politica, simbolica e religiosa que
podemos compreender porque Rosalina considera Graga como seu “anjo-da-Guarda”, aquela
a quem sera “grata por tudo” a quem “deve muito”, a “segunda mae”, um exemplo a ser
seguido. E possivel perceber como essas expressdes remetem aquilo que Mauss (2003, p.
201), denominou de ‘“sistemas de trocas por dadivas”. Estes, por sua vez, envolvem a
“obrigagdo de dar”, de receber e retribuir”.

Essa idéia de circularidade de direitos e deveres fica mais clara quando ela se
refere as experiéncias mediadas por Graga no “Dara Lewd” e as implicagdes desta, na relacao
estabelecida com as duas trancistas do “Afro Zindze” e que de acordo com suas

representacdes, assume feigdes de pratica social, politica e espiritual.

R — O sonho que eu tenho ¢ fazer do meu saldo a copia do saldo que eu trabalhei.
Nao se trata de inveja, é como se fosse a continuagdo de um mesmo trabalho. Porque
foi um exemplo muito bom, uma forma de trabalhar muito sadia, muito correta,
muito interessante. Me ensinou muita coisa, eu devo muito da minha formagao, do
meu comportamento a experiéncia vivida 14. Eu peguei os bons exemplos de 14 e t0
tentando repassar as meninas; como o atendimento ao cliente sem discriminagio
de cor, idade, poder aquisitivo, aquela coisa de tentar trabalhar na unido mesmo e se
ndo tiver agradando alguma coisa a gente pode falar sobre o assunto. E o saldo de
Brasilia foi a minha inspiragdo. Na relagdo coma as meninas ¢ um pouco parecida
com a da Graga comigo.[...]. A confianga que foi depositada em mim eu deposito
nelas. O que eu posso ajudar eu ajudo, [...] Eu tento trabalhar da forma que eu fui
acostumada a trabalhar. Eu acho que quando a gente é ajudada a gente tem que
ajudar. E o pago que a gente da. E aquela troca; D& e receber. E isso deixa a
gente muito alegre. (ROSALINA) (grifo nosso)

Rosalina remete a uma “forma de trabalho muito sadia” orientada por uma relacao

de “confianga”, “ajuda” solidariedade que, entre outras coisas, contribuiu para sua formagao



humana, pessoal, profissional e politica. Como toda “troca”, nos termos de Mauss (2003),
possui uma dimensao moral, a relagdo de troca, estabelecida entre Graca e Rosalina também o
tem. Essa dimensdo ¢ bem explicitada na frase: “eu acho que quando a gente ¢ ajudada a
gente tem que ajudar. E a paga que a gente d4. E aquela troca; dar e receber”. E parece ser
essa mesma dimensao moral que faz com que ela se sinta impelida a dar “continuagdo de um
mesmo trabalho” em seu saldo e a “repassar” (entenda-se transmitir) as experiéncias vividas

para as transitas.

[...] Nada mais justo que eu fazer isso por essas meninas, como eu sempre brinco, a
gente ndo vai ficar pra semente, entdo se eu partir amanha eu tenho certeza que elas
j& tém a base de montar uma coisa pra elas, ndo vao ficar por ai procurando
emprego, ja tém do que sobreviver. Essa ¢ a melhor heranga que eu posso deixar pra
elas.

“Qual a regra de direito e de interesse [...] faz com que o presente recebido seja
obrigatoriamente retribuido? Que for¢a ha na coisa dada que faz com que o destinatario a
retribua?” Essas sdo questdes suscitas por Marcel Mauss ao analisar os sistemas de trocas de
tribos tidas como arcaicas da Polinésia, Melanésia e do Noroeste americano. (MAUSS, 2003,
p. 188).

A compreensdo dessas questdes, segundo o autor, passa pelo entendimento que

nos sistemas de trocas por dadivas, que ele denominou de “prestagdes totais’"”, “a coisa dada”

(Taonga)’' possui um espirito que ndo ¢ inerte: o hau. Assim afirma:

Os taongas e todas as propriedades [...] ditas pessoais t€ém um hau, um poder
espiritual. Vocé me da um, eu o dou a um terceiro; este me retribui um outro, porque
ele ¢ movido pelo hau de minha déadiva; e sou obrigado a dar-lhe essa coisa, porque
devo devolver-lhe o que em realidade ¢ produto do hau do seu taonga.[...] Se o
presente recebido, trocado, obriga, ¢ que a coisa recebida ndo ¢ inerte[...] pois o
taonga ¢ animado pelo hau [...] que acompanha todo detentor [ | Em direito Maori, o
vinculo pelas coisas, ¢ um vinculo de almas, pois a propria coisa tem uma alma.
Donde resulta que apresentar alguma coisa a alguém ¢ apresentar algo de si [...] pois
aceitar ¢ aceitar algo de sua esséncia espiritual, de sua alma; a conservagdo dessa
coisa seria perigosa e mortal, e ndo simplismente porque seria ilicito, mas também
porque essa coisa que vem da pessoa, ndo apenas moralmente, mas fisica e
espiritualmente [...] tem poder magico e religioso sobre nés. Enfim, a coisa dada ndo
¢ uma coisa inerte. Animada [...] ela geralmente tende [...] produzir [...] para o solo
da qual surgiu, um equivalente que a substitui. (MAUSS, 2003, p. 200)

Nao ¢ meu objetivo aqui transplantar modelos explicativos para além dos
contextos em que foram construidos. Quero com isso dizer que as nog¢des implicitas aos

sistemas de trocas, estudadas por Mauss, e seus desdobramentos com dadiva (o presente) e

% Assim denominados porque esses sistemas de trocas baseados na obrigagdo de dar, receber e retribuir,
envolviam rela¢des sociais, morais, politicas e econdmica. A forma mais “evoluida e relativamente pura dessas
prestagdes totais” foi denominada por Mauss, (2003) de Potlatch, que significa “nutrir.”

> Pode ser bens moveis, imoveis, alimento, mulheres e seus filhos, ritos, objetos, servigos, etc...



hau (espirito que anima esse presente), ndo podem ser tomadas mecanicamente para explicar
a relagdo de solidariedade e reciprocidade estabelecidas entre Rosalina e Graga e daquela com
as trancistas do “Afro Zindze”, mas informam um principio moral semelhante.

Mauss (2003, p. 188), pergunta: “qual a regra de direito e de interesse que nas
sociedades do tipo [...] arcaica, faz com que o presente recebido seja obrigatoriamente
retribuido? Que forca hé na coisa dada que faz com que o destinatario a retribua?”

Sem a pretensdo de encontrar “regras” que possam ser generalizadas, de maneira
andloga eu perguntaria: quais interesses estdo imbricados na pratica social desses sujeitos
coletivos que pela forga das relagdes humanas e politicas que estabelecem entre si, faz com
que “o presente recebido seja obrigatoriamente retribuido?”

Podemos compreender as “dadivas” recebidas por Rosalina e transmitidas as
transitas (formagdo humana, pessoal, profissional e politica), como possuidoras de um
“espirito animado”, em termos metaforicos. Em contextos marcados por assimetrias politicas,
como ¢ o caso da sociedade brasileira, muito provavelmente, a resisténcia seja o espirito que
anima os sujeitos, sejam eles individuais e/ou coletivos. No caso dos saldes Dara Lewa,
Beleza Negra e Afro Zindze, essa resisténcia se da através de um projeto de afirmacao
identitaria de negros/as a partir do fazer estético que antes de tudo é um trabalho também
politico.

Contudo, segundo o entendimento de Rosalina, orientada por certos valores, seria
moralmente inaceitavel ter sido “beneficiada” pelas estratégias politicas do saldo Dara Lewa e
pensar em “conservagdo”, usufruto individual. Estado de coisas que contribui para que, no seu
saldo, a afirmacdo identitaria, passe a ser pensada, também, em termos coletivos e de
sucessdo. Pois como ela mesma afirma, ao se referir a formagdo das transistas: “eu acho que
quando a gente é ajudada a gente tem que ajudar. E 0 pago que a gente da. E aquela
troca; dar e receber”. Nesse sentido, mais uma vez, o trabalho estético e a pratica politica
encontram-se articulados.

As experiéncias anteriormente vividas no Dara Lewa e que foram criadas a partir
da interacdo humana, das relagdes sociais e politicas, sdo postos, dentro das representacdes de
Rosalina, em termos de vinculo espiritual. S3o tomadas como “coisa animada”, que tende a
produzir um equivalente, (Afro Zindze = Dara Lewd; Rosalina X Graga = Rosalina X
transistas). Como se “a coisa recebida” tivesse um “poder magico e religioso” sobre ela. Nesse
sentido, como afirma Mauss (2003, p. 200), a “conservacdo” dessa coisa seria moral e
espiritualmente ilicita, pois, nos termos de nossa interpretagdo, quebraria o vinculo de

reciprocidade.



Se por um lado, as representagdes de Rosalina acerca do vinculo entre “Dara
Lewd” e “Afro Zindze”, ganham fei¢des espirituais, por outro, nao podemos esquecer que
estas ndo podem ser desarticuladas de uma importante pratica politica, entendida como agao
concreta vinculada diretamente ao exercicio do poder e de resisténcia a ele no contexto das
relacdes raciais . Para isto, basta pensar nas motivagdes que de acordo com Rosalina, deram
sustentagdo politico-ideoldgica para a montagem do “Dara Lewd”: “ajudar a negrada”. O que
ndo ¢ diferente daquela do Afro Zindze.

Além de ser uma referéncia na formagao pessoal e profissional da cabeleireira, a
experiéncia no “Dara Lewa”, foi importante, também, porque serviu como mediacdo entre
Rosalina e outros agentes ligados a projetos politicos de afirmacdo identitaria. Dentre esses
projetos ela destaca a oportunidade de participar em Belo Horizonte, do Congresso Etnico,
Afro-brasileiro de cabeleireiros, promovido pela proprietaria do saldo étnico “Beleza Negra”,
Betina Borges.

De acordo com Gomes (2006, p. 55), Betina Borges ¢ a referéncia na discussao
dos cabelos étnicos em Belo Horizonte. Dentre os quatro saldes que foram objeto de estudo na
sua tese de doutoramento, o de Betina Borges foi o que mais explicitou através dos simbolos,
discursos, a¢des sociais “um projeto de afirmacio da identidade negra”. O Congresso Etnico
Afro-Brasileiro, ao qual Rosalina faz referéncia €, segundo a mesma autora, uma dessas agdes

politicas do saldo de repercussdo nacional. Assim afirma:

Nesse evento, todos os cursos, desfiles, produtos e apresentagdes giram em torno do
cabelo crespo. Nele se ensinam os conhecimentos quimicos [...], como relaxar, como
trangar € como alongar cabelos. Cada congresso termina com um espetaculo que
envolve desfile, misica e representagdo teatral em que se destaca a importancia da
cultura negra. (GOMES, 2006, p. 55) (grifo nosso)

O reconhecimento por parte de Rosalina da importancia do trabalho de Betina se
aproxima daquele construido por Nilma Gomes e expresso no seu trabalho de doutorado.
Rosalina como para Nilma Gomes, Betina Borges ¢ a cabeleireira “referéncia em Belo
Horizonte”. As representacdes acerca do desfile promovido pelo Beleza Negra também se
aproximam: para Rosalina, este “parecia festa de entrega de Oscar”, e para Nilma Gomes, um
“espetaculo.” (GOMES, 2006, p.55).

O desfile, ainda para citar Gomes (2006), ao dar destaque aos simbolos da
negritude, se afastam de referenciais africanos e se aproxima do estilo da “negritude fashion”
norte-americana. Tal escolha, tem relagdo com a formagdo de Betina Borges que se deu nos
EUA. Contexto que na década de 60 e 70, junto com o Movimento Consciéncia Negra sul

africano, construiu o discurso politico da naturalidade do cabelo crespo e hoje, também ¢



“fonte para novas incursdes da negritude fashion”. Esse estilo, de acordo com Gomes, que faz
“parte do espetaculo que o Beleza Negra apresenta ao publico” pode ser visto “no tipo de
roupa, aderecos, penteados [...] vestidos pretos, prateados, feitos de croché, ternos, calga
social ou esporte fino [..] maquiagem para pele negra [...] cabelos esculpidos [...]
descoloragdo, alongamentos, desenhos geométricos, trancas complexas” (GOMES, 2006 p.
63-64) (grifo nosso)

Nao ¢ exagero afirmar que a estratégia politica do saldo Beleza Negra, de
afirmacdo identitaria através da estética, atinge Rosalina. O fato de deparar-se, naquele
universo, que pela forga simbodlica do seu glamour, ousava deslocar imagens de negros ¢
negras, historicamente ligadas a inferioridade, para o pdlo da positividade, exerceu um efeito
significativo na consciéncia politica e profissional da proprietaria do “Afro Zindze” ao ponto
de ela reconhecer que o trabalho de Betina Borges lhe “inspirou”. Rosalina se reporta ao
evento promovido pelo saldo como uma “festa do Oscar”; evento que, dentro das
representagdes sociais, esta ligado a beleza, sucesso, reconhecimento, poder ¢ magia. E por
esse universo simbolico da “negritude fashion”, que parece ser quase sagrado, na medida que
¢ “sentido como poderoso e significativo” (AUGRAS, 1983, p. 13) que ela se deixa seduzir.

E desse universo simbolico, que apresenta negros e negras bem-sucedidos,
descolados da imagem de inferioridade socio-econdmica, moral e estética que ela toma como
referéncia para realizar novas incursdes e construir aquilo que ela denomina ser seu estilo
pessoal, do saldo e de seu fazer estético, ou seja, o estilo “hip-chic”.

Como poderemos observar no relato a seguir da proprietaria do “Afro Zindze”, a
experiéncia com a “Negritude fashion”, pretende ultrapassar a dimensdao simbolica das
passarelas alcangando o plano das situacdes cotidianas geradas no cerne de uma cidade

cosmopolita como Brasilia.

Transformar aquele canto ali numa coisa sofisticada, mas tem de saber como
transformar. Quando eu te disse que aos pouquinhos eu fui convencendo as minhas
clientes naquela coisa de mudar a cor do cabelo teve que ser aos poucos. Entdo,
quando eu pensei em montar o saldo foi pensando nessas coisas, fazendo as coisas
direitinho. Eu até pensei em trazer um sofa convencional pra 14, mas Adinalva disse:
“Olha, Rosalina esse sofa ndo ¢ a cara do saldo, procura vé alguma coisa de
madeira”. E foi assim que eu ganhei um sofa de bambu de uma amiga. O Bambu
tem muito a ver com os novos espelhos que eu vou comprar € eu vou colocar
molduras de bambu, também. Como diz o ditado: O famoso estilo hip-chic. E como
se vocé estivesse com um ‘“‘tomara-que-caia”, como esse que eu uso agora, mas os
acessorios fossem todos voltados pro rastico, hip. Ai vocé esta bem pra si e bem pra
quem ta la fora. A necessidade do saldo afro era pra isso e pra conscientizar também
a negrada que tem que usar o que € legal, bonitinho.

Ter saido para Brasilia, ter passado por Sao Paulo, Belo Horizonte, Salvador e ter
convivido no Distrito Federal com Negras vindas de fora do pais, de Nova lorque e
as clientes do saldo, me fez sentir a necessidade de da uma mudada no estilo.



O estilo hip-chic, ao que parece, ¢ um estilo negociado. A condicdo de sua
existéncia estd na plasticidade de considerar os valores e representagdes acerca do que
“combina” com a imagem de um saldo “afro”, de seus/as usudrias/os: majoritariamente,
negros e negras e as novidades advindas da “negritude fashion.”

Entendemos ser pertinente retomar alguns pontos da trajetoria de vida da
proprietaria do “Afro Zindze” por compreendermos que nenhuma pratica politica se sustenta
no vazio. Nesse sentido, propusemo-nos a destacar algumas experiéncias importantes no seu
processo de afirmagdo identitaria, formagdo politica e que estdo relacionadas com a politica
da imagem desenvolvida no salao.

Nesse processo, cabe ressaltar a importancia da atuagdo feminina, através de
mulheres como sua mae, sua avl, que tinham uma “cabeca boa”, ¢ lhe ensinaram a fazer
trangas e a cuidar de cabelos; Dona Custodia, que lhe incentivou a fundar o Movimento
Negro “Sdo Benedito”, tendo em vista as situagdes de racismo em Pedreiras; a mulher
soteropolitana que lhe mostrou a positividade dos penteados afros; Entidades do
Movimento Negro local que promoveram desfiles, facilitando-lhe a consciéncia pelas vias da
passarela e da positivacdo da imagem; Graca, do Dara Lew4, pela inser¢do no mercado de
trabalho, promog¢ao da imagem, amadurecimento profissional, pessoal e refor¢o identitario da
proprietaria do Afro Zindze; Betina Borges, pela for¢a simbolica de desvincular negros/as de
uma imagem subalternizada; ¢ a propria Rosalina, pela maneira particular como lidou com as
situacdes de conflito com sua imagem, e por haver aceitado o desafio, compreendendo e
pondo em pratica parte das bases discursivas do movimento negro internacional.

Assim, na luta contra o racismo, mediada por uma politica da imagem, “O
FEMININO”, em que todas as “fazedoras de cabeca” estdo entrancadas por estratégias de

afirmacdo identitaria, precisa ser posto no superlativo.
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4 FAZENDO AS CABECAS

O espago do Zindze ¢ antes de tudo um espago coletivo onde se desenvolvem
estratégias de resisténcia identitaria. Significa dizer que no trabalho desenvolvido,
implicitamente existe um contetdo politico-ideologico traduzido numa dinadmica de afirmagao
e positivacdo da imagem de negros/as a partir de uma experiéncia estética, em virtude do
conflito permanente em torno dessa questdo presente em “uma sociedade que padece de um
racismo ambiguo e do mito da democracia racial”, (GOMES, 2006, p. 21).

Nesse perspectiva, a construcao da identidade se da, antes de tudo, através de uma
relagdo tensa, conflitiva que extrapola e a0 mesmo tempo perpassa as praticas do saldo. Como
afirma Neuza Santos de Souza (1990, p. 77), no Brasil, “ser negro ¢ tornar-se negro”. Tal
concepgdo pressupde a identidade negra como um processo de construcdo historicamente
determinado, no contato com o outro, na negociagcdo, no conflito. Assim, para os fins deste
trabalho, importa entender o “tornar-se negro” em sua relacdo com a experiéncia estética
mediada pelo espaco do saldo.

Nesse processo de construcdo identitdria mediado pela experiéncia estética, que
pressupoe subversao de sentidos, o cabelo adquire grande importancia, pois de simbolo de
estigmatizacdo, passa a ser tomado como signo identitdrio, suporte simbolico de
pertencimento a um grupo.

O saldao “Afro Zindze” é um espago de representagdes multiplas; que atravessa e €
atravessado pelo transito de diferentes sujeitos, com demandas especificas, diferentes
subjetividades, representacdes, concepgdes de pessoa e de mundo.

Como afirma Gilberto Velho, a viabilidade politica de um projeto social,
propriamente dito, dependera de sua eficicia em mapear e dar sentido as emocgdes e
sentimentos individuais. (VELHO apud GOMES, 2006, p. 31). Esse ¢ um desafio que o
Zindze vem conseguindo superar a cada momento: mapear, dar sentido, ressignificar
sentimentos. Esse desafio pressupde estar atento aos conflitos, as subjetividades; assumir
posicionamentos politicos; negociar sentidos a respeito da proposta de valorizagdo da
negritude com seus usudrios.

Nessa perspectiva, o fazer cotidiano do saldo e seu projeto politico compreendem
estratégias; acdes concretas de enfrentamento dos efeitos do racismo nas subjetividades dos
individuos que, por sua vez, estdo articuladas a processos de estetizagdo e ressignificacdo dos

sentidos atribuidos socialmente aos cabelos crespos, como a propria no¢ao do ser negro.



Embora ndo possa ser estendida a todos os sujeitos da pesquisa, o trabalho de
campo mostrou que alguns negros e principalmente, negras, estabelecem uma relagdo
conflituosa, de rejeicao/aceitagdo, com seus cabelos. Que como ja vimos no capitulo anterior,
tal conflito tem estreita relacdo com as formas como o racismo atinge a subjetividade de cada
individuo.

Desde o primeiro dia que cheguei no Zindze, Rosalina, quando me indicou Ieda,
como uma possivel interlocutora para o trabalho da pesquisa, apontava para o trabalho
politico do saldo que leva em consideragdo as subjetividades de seus/suas usuarios/as.

Em um dos dias em que me encontrava no saldo realizando o trabalho de campo,
por volta das 13:30 chegou uma cliente que a Rosa me apresentou como uma grande amiga
sua. Como sempre faz cada vez que chega um cliente e/ou amigo Rosa, apresentando-me
disse: “leda, essa ¢ minha amiga Marli, ela t4 fazendo uma pesquisa sobre cabelos”. leda
demonstrou entusiasmo pelo assunto ¢ Rosalina, ndo demorou muito a sugerir que a “cliente-
amiga” poderia “ser entrevistada”.

Sentada diante do espelho, Ieda comentou, informalmente, que Rosalina era sua
melhor amiga, como ela sublinhava a época, “a mulher que mudou a minha vida”, como quem
informava sobre o estado de sua auto-estima antes de comegar a freqiientar o saldo.

Rosa comentou da imagem negativa que Ieda tinha de seu proprio corpo quando se
conheceram e questionou: “como pode uma mulher dessas, linda e maravilhosa, com um rosto
quadrado desse, se achar feia?” Continuou: “beleza ¢ uma coisa muito complicada, cada um
tem a sua. Dizem por ai que mulher elegante ¢ mulher alta. Mas vocé (se referindo a mim)
que ¢ baixinha tem sua elegancia, a minha madrinha era super-baixinha e nao conheci mulher
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mais elegante que ela.” Imediatamente, como quem pressupunha que eu pudesse ser
complexada com minha altura por fugir aos padrdes socialmente aceitos de estatura, leda
complementou: “e ela tem um rosto muito bonito”.

Por duas vezes durante nossa conversa Rosa fez referéncia a minha estatura como
um possivel componente de estigmatizacdo pessoal e em seguida, com um ar subversivo de
quem motiva a quebrar as regras sociais, o seu discurso tendia para a relativizacdo dos
modelos impostos pela sociedade. Entdo, naquela oportunidade eu comecei a me perguntar:
por que ela estd agindo assim? A tal questdo duas respostas sdo possiveis: a) faz parte de uma
atitude politica de quem busca através do seu trabalho, de suas atitudes e do seu discurso

problematizar padrdes estéticos construidos socialmente e aceitos como Unicos, verdadeiros;

b) ela estava tentando criar aquilo que Hall (2003) chama de eixo comum de equivaléncia



entre nds, ja que me reconhecia como uma pessoa nao negra, porém que € suscetivel, de estar
exposta a preconceitos e exclusdo no ambito dos padrdes socialmente aceitos como belos.

Essa segunda possibilidade me levaria a outras duas: 1) ela testou a sensibilidade
da pesquisadora de se sentir “uma igual”, de fazer, subjetivamente, “parte do grupo” e, como
conseqliéncia, se tornar uma pessoa confiavel a ponto de ela poder partilhar suas experiéncias,
representacoes € nao ser mal interpretada, tratando-se de um teste de confianga. 2) Tentou
mostrar para todos, principalmente para mim, que nem s6 os negros € negras sao alvo de
estigmas e que apesar da iniciativa da minha pesquisa ser “interessante” como afirmava, ela
poderia estar alicercada em mitos € em preconceitos que tendem a ver no negro um ‘“‘ser
exotico”.

Diante de tamanha sutiliza e complexidade das questdes apresentadas no campo e
do “alto” dos meus 1,56 m de estatura, mantive um comportamento tranqiiilo, porém sem ser
indiferente. Demonstrei que concordava com suas consideragdes sobre a forma como sao
padronizadas as idéias sobre beleza em nossa sociedade ¢ me mostrei sensivel/incluida
(talvez) a situacdo explicitada. Nao tentei convencé-la de nada, tampouco confirmei suas
hipoteses sobre minha possivel estigmatizacdo. Calei, deixei que ela chegasse as suas
conclusdes, pois “quando fala alguém grandioso e unico, os pequenos tém de se calar’>”.
Penso que isso contribuiu para o comeco de minha aceitagdo pelos sujeitos da pesquisa.
Melhor, talvez, tenha me saido bem, no rito de passagem.

Além da complexidade da relagdo que envolve os sujeitos no campo, aquele
conjunto de situagdes deixava evidente outras dimensdes: Rosalina, também, estava
apontando para as imbricacdes entre relacao conflituosa de leda com seus cabelos e as formas
como o racismo atinge as subjetividades humanas, a auto-estima, a constru¢ao da identidade.

Mas existia algo mais na atitude de Rosalina, ao apresentar a “cliente-amiga”: vi
orgulho, alegria, satisfacdo. Talvez estivesse utilizando o meu interesse pelo estudo dos
cabelos, para reforcar positivamente a auto-estima da cliente. De inicio me pareceu, no
minimo, uma troca justa.

O caso de leda poderia ser um bom exemplo para se perceber as estratégias de
intervengdo politica do saldo no conflito vivenciado por seus clientes. E nesse sentido, ela
tinha muito a me dizer. Entendi o recado. Aceitei a sugestdo de Rosalina e logo no primeiro
dia concordamos (as trés) que leda seria uma das minhas interlocutoras durante a realizagao

da pesquisa. Trocamos telefone e depois de alguns encontros no saldo, ela me convidou para

>2 Rilke, Rainer Maria. Cartas a um jovem poeta. L&PM,Porto Alegre, 2007.



visita-la em sua casa, no bairro da Liberdade, pois como afirmou, ali eu poderia conhecer
outras cabeleireiras que trabalham com cabelos crespos, transistas que fazem seus trabalhos
em casa.

Foi nessa ocasido que conheci Leda, sua antiga cabeleireira; Dona Maria, uma
senhora que trabalha s6 com “pasta quente®®” ha mais de 30 anos e suas clientes, a maioria
senhoras extremamente animadas. Passei o dia primeiro de maio na companhia de Ieda. A
intenc¢do inicial era ndo fazer registros, mas por precaucao levei o meu gravador , caso fosse
imprescindivel registrar algo. A conversa com leda estava descontraida e entre um lanchinho
delicioso na cozinha e uma conversa informal, resolvemos fazer o teste daquele aparelhinho
(gravador digital) que para mim, também era novo. Foi assim que ela me contou alguns
detalhes de sua vida, sobre seus conflitos com o cabelo e 0 modo como vem lidando com as
questdes atinentes a sua identidade.

Ieda tem 36 anos, mora na Liberdade, tem dois filhos, é divorciada e trabalha
como técnica em estudos e pesquisas do IBGE/MA. Ja foi membro da Igreja Batista, da qual
estd afastada. Gosta muito de danga, tem um corpo esguio, magro e postura de bailarina. Ja
praticou muitos tipos de danca e ultimamente vem praticando capoeira.. Considerando-se o
padrdo de classificagdo racial brasileiro, baseado nos fenotipos, socialmente, ela poderia ser
considerada uma “mesti¢a”. Contudo, se reconhece e ¢ reconhecida no espago do saldo, como
negra. Ultimamente usa trangas rasteiras, com aplique de cabelo humano.

Ieda viveu desde a sua infancia uma relagdo conflituosa com seus cabelos,
construida em articulacdo com as multiplas representacdes acerca desse aspecto fisico, sobre o
qual recai acgdes de inferiorizagdo. Este conflito, como observamos anteriormente, de
“rejeicao/aceitacdo” de suas caracteristicas fisicas, diz respeito a uma tensdo, um sentimento
ambiguo em relagdo ao cabelo, pois a0 mesmo tempo em que o rejeita, também o aceita.

(GOMES, 2006, p. 141).

Contudo podemos perceber, no caso especifico de Ieda, que este conflito estd

relacionado com uma tensao velada, que diz a ambigiiidade do seu “tipo racial”.

[...] eu tava brincando na rua da minha casa com os colegas, ai chegou um colega e
disse: “Poxa Ieda tu é tdo bonita...” Ai chegou outro e disse assim: “leda é muito
bonita, se ndo fosse o cabelo...” Entendeu? [...] Dentro de mim eu sabia que esse
cabelo ndo era normal aos outros. SO que eu ndo entendia o porqué. N&o entendia
nada. Todo mundo dizia: “Ah! Cabelo duro, cabelo de palha de ago”. Minhas
irmas, mesmo, me chateavam: “Tu é sarara.” Porque eu sou branquinha do cabelo
ruim, né? “Tu ¢é sarara...” Meu cabelo era amarelinho e eu nem sabia o que era

>3 Um dos mais antigos cremes de alisar cabelo feito a base de soda céustica, também conhecido como Ebanon.
Segundo Gomes (2006, p. 193), este creme foi muito utilizado pelas mulheres negras brasileiras nas décadas de
60 ¢ 70.



sarard. Ai aquela coisa foi ficando em minha cabega e quando eu tinha doze anos e
aquele menino falou isso, aquilo (estalou os dedos) dispertou: “Realmente o meu
cabelo sempre foi a coisa ruim... (grifo nosso)

Essa tensdo ¢ mais complexa do que parece. Ela se localiza na constru¢cdo da
identidade de mesti¢a e nos aproxima da discussdo politica sobre o mito da democracia racial,

pois, no caso de Ieda, como popularmente se afirma, “a cor esta no cabelo”.

Como reconhece, leda carrega consigo elementos da “branquitude” e da
“negritude”, presentes, como ela afirma, em sua cor “branquinha” e seu cabelo “ruim”. Nesse
sentido, de acordo com as lentes raciais do seu contexto social, ela ¢ a0 mesmo tempo
“bonita” e “feia”, proxima e distante, a0 mesmo tempo, do padrdo de poder e de beleza
socialmente compartilhado por seus interlocutores. Pois como afirma Gomes (2006, p. 142 ) a
ideologia do racismo ¢ uma constru¢do que apela para a crenga na inferioridade do negro e
supremacia branca atribuindo, inclusive, sentido positivo ou negativo as diferengas fisicas e

estéticas.

Diante de tamanha ambigiiidade, socialmente foi sendo atribuido a ela a identidade
de mestica, de “sarard” que apesar da indefinicdo que encerrava, deixou uma mensagem muito
nitida para ela: o seu “cabelo sempre foi a coisa ruim.” Uma dedu¢do, um conflito em relagao
ao cabelo que nao se reduz a sua textura em si, mas a introje¢ao de representagdes negativas
acerca de sua ascendéncia negra, que hoje ela considera como responsavel pela construcao de

seus “traumas” da infancia.

Af eu comecei a pedir pra mamée que eu queria tratar o cabelo e ela comegou me
levar pro saldo pra alisar. Ai eu comecei a usar bobe...Ai era um trauma pra mim,
ter que ir todo sabado pro saldo botar bobe; as minhas colegas todas brincando de
cabelo solto e eu de bobe. Chovia, eu ndo podia tomar banho na chuva porque eu
tava de bobe; la pra praia e ndo podia tomar banho direito porque noutro dia, na
segunda-feira o cabelo tinha que ta bonitinho pra poder ir pro colégio.

Ai a mamae comegou a mandar alisar, alisar..E eu ndo podia fazer muita coisa
porque ele era alisado. Af aquilo ia me deixando cheia de trauma. (IEDA, 36)

Como ressalta Ieda o sentido negativo atribuido ao seu cabelo foi introjetado desde
a sua infancia. A parir de entdo, ela comeca a buscar estratégias que pudessem aproxima-la da
posi¢do socialmente mais desejavel. De modo que podemos compreender os procedimentos
estéticos adotados por leda em relacdo ao seu cabelo, como um dos movimentos realizados
pelos sujeitos que incorporam a ideologia racista, (sejam eles negros, mesti¢os), que segundo

Gomes (2006, p. 142), “¢ manipular e alterar os simbolos ideologicamente vistos como



expressoes do seu suposto afastamento social e biologico do pdlo do poder, do padrao de
beleza”.

Rosalina, ao se referir a um dos sujeitos da pesquisa, Antonio Carlos Cantanhede
ou Caca , auto declarado negro, deixa antever que tem conhecimento da ambigiidade vivida
pelo mestico brasileiro e da possibilidade de sua ressignificagdo politica. Olhando a foto dele,

EXpressou:

Esse negro é muito bonito. Esse menino™ é muito consciente porque se ele quisesse
se passar por branco ela podia. Aquele menino tem tragos de branco... a cor da
pele...Se quisesse, era s6 raspar o cabelo. (ROSALINA)

Antdnio Carlos, 26. Com cabelos cortados e com os cabelos trangados”.

Ou seja, Rosalina estava me indicando que seu cliente, poderia ser considerado um
mesti¢o, ndo fosse sua consciéncia politica. Levando-nos a inferir que os cabelos e as trangas
que usa sao simbolos que expressam, socialmente, sua identidade étnica. Ai reside também a
explicagdo para o fato de que Rosalina, segundo Antdnio Carlos, freqiientemente o incentiva a

ndo cortar os seus cabelos.

Assim, os cabelos sdo considerados em nossa sociedade como elementos de
“alocagdo dos sujeitos nos diferentes polos sociais e raciais”, a manipulacdo dos mesmos,
nesse caso, pode ter “o sentido de aproximacao do pdlo branco e afastamento do pdlo negro”

(GOMES, 2006, p. 142).

A referéncia a Anténio Carlos como um “menino”, diz respeito a relagio “familiar” estabelecida entre
Rosalina ¢ ele, pois, como este relatou certo dia, apdés a morte da sua madrinha, Ana Silvia, uma referéncia
“materna” e politica em sua vida, Rosalina assumiu essa func¢éo a medida em que o aconselha, orienta e porque
ndo dizer, reafirma, positivamente, a sua identidade negra.

>> Ambas as fotos me foram cedidas por Anténio Carlos. Ele frequentemente muda de penteado. Usa as trangas
rasteiras, as vezes o cabelo solto. H4 pouco tempo cortou o cabelo e atualmente estd deixando crescer para
retornar as trangas.



Aldivan. 27 anos. Usa trangas rasteiras ou de raiz*.

Aldivan, outro sujeito da pesquisa, nos informa sobre a experiéncia do conflito

\

identitario, que embora nao seja relativo a “ambigiiidade do mesti¢o”, revela como o

sentimento de rejeicao/aceitacdo se expressava nos procedimentos estéticos adotados em seus

cabelos:

M- Vocé comentou que até seus 22 anos de idade usou seu cabelo “raspadinho”, por
que?

A —Todo mundo fazia assim, os negros daqui de Sdo Luis, todo mundo fazia desse
jeito. E eu também, ndo tinha visdo de negro.

M- O que ¢ ndo ter uma visdo de negro?

A- Eu ndo via que a gente tinha uma postura de negro, a gente ndo tinha uma coisa
nossa, assim: “Eu vou fazer porque vou me sentir bem, ndo t6 nem ai, pra quem se
incomodar! Eu t6 me sentindo bem, eu quero desse jeito, eu sou desse jeito e pronto!
Eu t6 me sentindo bem!” Eu ndo enxergava isso. Eu nio tinha essa postura. Era um
pouco acanhado. O negro tava um pouco acanhado de aparecer como negro. “Eu sou
descendente de negro, eu sou negro pd! Entdo eu tenho que amar a minha raga, eu
sou negro. Entdo, nessa época eu ndo tinha essa visdo, infelizmente, eu ndo visava
isso. Eu ndo tinha esse sentimento. (ALDIVAN, 27 anos).

A relagdo conflituosa estabelecida pelos sujeitos da pesquisa com seu cabelos,

sejam eles considerados mesti¢os ou negros, nos fala de seus dilemas identitarios e s6 podem

ser pensados como construtos sociais.

De acordo com Munanga (2006), o conflito vivido pelo mestico, a sua

ambigiiidade se desenvolve na cultura, na sociedade, no contexto do racismo brasileiro, ndo

sendo, portanto, conseqiiéncia de caracteristicas pessoais, internas, psicolégicas do individuo:

O mestigo brasileiro simboliza plenamente essa ambigiiidade cuja conseqiiéncia na
sua propria definigdo ¢ fatal, num pais onde ele é de inicio indefinido. Ele é “um e
outro”, o “mesmo e o diferente”, “nem um nem outro”, “ser e ndo ser”, “pertencer e
nao pertencer”. Essa indefini¢do social — evitada na ideologia racial norte-americana

e no regime do apartheid — conjugada com o ideario do branqueamento, dificulta

%6 Aldivan me informou que pretende alternar entre as trangas e o estilo black a partir do més de dezembro, pois
até esta época seu cabelo ja estard maior.



tanto a sua identidade como mestigo, quanto a sua opg¢do da identidade negra.
(MUNANGA apud GOMES, 2006, p. 108)

Pressupde reconhecer que esse conflito insere-se num universo amplo que
contempla dimensdes historicas, sociais, culturais, politicas e psicoldgicas. Essa indefinicao
social ¢ muito bem marcada na narrativa de Ieda. Cabelo e cor da pele s3o elementos que,
além de fisicos e ideologicos, ligam-na a situacdo do mestico brasileiro. A freqiiéncia com
que alterna os procedimentos estéticos em relagdo ao seu cabelo aponta para essa
ambigiiidade social, do seu conflito pessoal e da busca no sentido de encontrar um “lugar”
entre esses dois polos, (ser negra e ser branca) os quais, por sua vez, sdo marcados por

distancias simbdlicas, politicas, ideologicas com conseqii€éncias emocionais devastadoras.

Quando eu me mudei pra Liberdade conheci a Leda (ex-cabeleireira). Me disseram
que ela fazia mega-hair’’ Eu achava bonito nos outros, mas ndo tinha coragem de
fazer em mim.. Entdo eu pensei: “Eu ndo vou fazer isso em mim, fica artificial. O
que as pessoas vao achar?”

[...] Depois eu decidi fazer. Foi feito no meu cabelo mesmo e ele é inchador, né? Ai
eu botei uma traquinha (tiara) aqui (no meio da cabega). [...] Quando o meu marido
chega, ele olha e diz: “Que ¢é isso?”, balangando com a cabeca.(com um sinal de
desaprovagdo) Eu perguntei: “Que vocé achou: “Ta parecendo um travesti!” Ufa!
Aquilo ja me deixou, assim, pra baixo. No outro dia eu fui 14 na Leda pra tirar o
mega- hair. “Tu ta te sentindo bem?”, ela me perguntou. Ai eu disse: “Nao sei.”
Nem eu mais sabia. Ai ela me aconselhou pra eu ficar mais um pouquinho e ndo
tirar, ainda, o mega-hair. Ai eu deixei. [...] Cheguei a tirar aquele cabeldo e cheguei
a usar o meu cabelinho esticadinho na chapinha que eu ndo suportava, mas tinha que
fazer porque ndo tinha outro jeito. Ai eu ndo me agiientava e voltei novamente onde
Leda pra colocar de novo o mega-hair. Cheguei e disse:”Nao agiliento mais esse
cabelo.” Ela falou: “Tu ndo te decide?” E eu: “Nio, agora to decidida, quero o
mega-hair.” Ai ficou comprido e enrolado [...] Depois disso usei ele bem baixinho.
Af eu ja ndo tava mais gostando dele; eu ja queria que ele crescesse logo . Ai o que
foi que eu fiz? Fui 14 onde Maria e pedi pra ela passar pomada quente™. Ai Maria:
“Eu ndo vou passar pomada quente porque teu cabelo ta ainda com produto quimico,
eu ndo vou passar porque vai ter um choque” E eu disse: ‘Se tiver um choque, eu me
responsabilizo.” E ela disse: “Eu ndo vou fazer isso.” Eu fui numa outra menina que
fazia isso e fiz. Minha irma, quando chegou a noite, que eu passava a méo no cabelo,
chega saia aquelas coisas de cabelo assim; fiquei carequinha, carequinha! Eu tive
que cortar na dois, na dois. Pense! Eu com meu cabelo bem curtinho, mas ai foi o
jeito, né? (Ieda, 36) (grifo nosso)

A indefini¢do de leda ¢ nitida, inclusive percebida por Leda, sua antiga
cabeleireira, quando pergunta: “tu ndo te decide?” O seu cabelo era a base onde recaia toda a
estigmatiza¢do de sua ascendéncia negra, do qual ela ora tentava se aproximar (através do

mega-hair e a textura crespa do seu cabelo), ora tentava se afastar, através de procedimentos

>7 Penteado usado a partir dos anos 90, por mulheres brancas e negras. Consiste num tipo de alongamento que se
da a partir do implante de cabelos naturais ou artificiais junto aos fios do cabelo da cliente. O mega-hair é
realizado fio a fio, com um tipo de cola quente. E recomendado, no universo dos saldes, para quem tem cabelos
lisos ou cabelos crespos previamente relaxados (GOMES, 2006, p. 398). Para leda, significa um tipo de aplique
feito com cabelo humano crespo a partir do entrelagamento deste com o seu proprio cabelo.

*¥ Termo equivalente para “pasta quente” ou creme alisante Ebanon.



como o alisamento, numa tentativa de afastamento do arquétipo da estigmatizacdo Importante
¢ perceber que essas circunstancias de mudanca de procedimento e tentativa de superagao da
ambigiiidade do mestico inscrita em seu corpo, demonstram que o conflito ndo s6 desaparece

internamente, mas continua sendo refor¢cado socialmente:

Cheguei a tirar aquele cabeldo e cheguei a usar o meu cabelinho esticadinho na
chapinha que eu ndo suportava, mas tinha que fazer porque ndo tinha outro jeito. [...]
Quando o meu marido chega, ele olha e diz: “Que € isso?”, balancando com a
cabeca. (com um sinal de desaprovagdo) Eu perguntei: “Que vocé achou: “Ta
parecendo um travesti”. Ufa! Aquilo ja me deixou, assim, pra baixo. (IEDA, 36)

A resposta do entdo marido, “parecendo um travesti”, além de todo o esteriotipo e
preconceito relativos a identidade de género e sexual que encerra, poderia ser lida da seguinte
maneira: “Voce esta tentando parecer o que vocé ndo €,” pois antes de negar sua condicao de
“negra”, reconhecia que ela era “mestiga”. Como defende Gomes (2006, p. 146), antes de
negar ¢ preciso reconhecer. Situa¢do que nos da a devida dimensdo da forma como os
conflitos sdo gerados e reforcados socialmente.

Muito mais que fantasia ou vaidade, as mudancas de procedimentos nos cabelos
constituiam para leda uma busca desesperada de amenizar seu sofrimento interior, sua

subjetividade em conflito e a busca de sentido de pertencimento a um grupo.

Eu tava naquela fase de quase-morta Ai eu disse: “Meu Deus o que é que eu fago?
Me mostre uma luz, eu ndo agiliento mais esse cabelo...!” Eu daquele jeito, ndo me
olhava nem mais no espelho, Eu reclamava: “ndo tem uma profissional que dé
conta desse cabelo”. Tava com raiva do cabelo.Eu era infeliz e eu culpava o cabelo
direto. Porque foi por causa do cabelo que na infincia me machucaram muito.
Entdo, eu tava procurando um refigio hoje como adulta. Entdo tudo eu culpava o
cabelo. Eu tinha raiva do cabelo. Na realidade eu tava querendo ficar bonita por
fora, mas se eu ndo arrumasse 0 que tava por dentro ndo adiantava, ta
entendendo? Muitas mulheres vao pro saldo e a gente pensa que € so por vaidade, va
conversar com uma delas... No meu caso, ndo era por vaidade, eu queria ficar bonita
de qualquer forma pra aparentar pras pessoas que eu tava bem. (IEDA, 36) (grifo
Nosso).

Os verbos utilizados, sempre indicando uma agao passada, certo distanciamento, ja
nos assinalam que leda compreende que ela se relaciona com seus cabelos de uma maneira
diferente de até pouco tempo atrds. Nao podemos deixar de considerar como ela redireciona a
motivagdo do seu conflito, antes centrado no plano da exterioridade, no cabelo, para a esfera
da subjetividade. Por isso afirma: “na realidade eu tava querendo ficar bonita por fora, mas se
eu ndo arrumasse o que tava por dentro ndo adiantava”. Mas o que estava “desarrumado”, fora
do lugar e que precisava ser colocado em ordem?

Ieda tem razdo, quando sugere que o elemento vaidade, como pratica cultural ¢

importante para motivar as mulheres, principalmente, a freqiientarem saldes e tem mais razao



ainda quando nos adianta que elas t€ém muito mais a dizer acerca dos conflitos subjacentes a
essas mesmas motivagdes. Tais aspectos ndo se restringem apenas as negras ou mesticas, mas
também as mulheres socialmente consideradas brancas, embora estas sequer admitam a
possibilidade de relagdo conflituosa com seus cabelos ondulados (nunca crespos),
frequentemente necessitados dos famosos procedimentos de alisamento.

Curiosamente, no saldo que eu freqliento ¢ muito mais comum o uso de
substancias quimicas alisantes, que no “Afro Zindze”. Nao existiria nenhum questionamento a
ser levantado, ndo fosse o fato de que esses procedimentos quando direcionados aos cabelos
das mulheres socialmente reconhecidas como brancas frequentemente nao sao tomados em
termos de comportamentos culturais € sim como procedimentos “naturais” que cumpre o
papel de “realcar”, “valorizar” a “verdadeira” brancura de cada uma.

Sabemos que essa situacdo aponta para os distanciamentos gerados pelo racismo e
de um conseqiiente imaginario social que visa engessar, hierarquizar ¢ negar a negros/as o
status de sujeitos culturais, portadores, como todos os outros seres humanos, do direito de,
voluntariamente, modificar seus corpos.

J& que as mulheres tém muito a dizer sobre conflitos que se escondem debaixo dos

caracois de suas madeixas™, deixemos que Rosalina nos fale das tensdes vivenciadas,

principalmente, por algumas clientes negras em relacao aos seus cabelos:

[...] Pensando na historia do preconceito, ha pessoas que desde crianga, de tanto
ouvirem falar que “esse cabelo ¢é feio, ¢ duro”, criam uma antipatia pelo cabelo, um
dispeito pelo cabelo. Eu ja tive clientes que falavam coisas horriveis a respeito do
cabelo, de ndo gostar, “que cabelo feio”, “eu queria nascer com outro
cabelo”.Porque tem a historia da revolta: “Ah! Eu queria puxar o corpo para minha
mae, mas o cabelo para meu pai”! Briga com o cabelo, ndo gosta dele. Por isso
sacrifica a fibra do cabelo fazendo alisamento constante. Eu tenho uma prima que ia
fazer aplique nela ai crescia um centimetro do cabelo e ela alisava, um total
descontentamento.

Rosalina nos fala desse conflito de rejeicao/aceitagdo vividos por suas clientes
negras. Este ¢ colocado em termos de ‘“antipatia”, “descontentamento”, “despeito” com o
cabelo. Seu relato remete a uma situacdo, um conflito que passou da rejeigdo, aceitacdo a
ressignificacdo. E a mesma idéia a que o discurso de leda, anteriormente analisado, nos
remete.

No ambito do trabalho, pude perceber que os sujeitos da pesquisa, ainda que se

refiram a experiéncias negativas no passado, estabelecem uma relagdao de aceitacdo com seus

%9 Parafraseando o Cantor baiano Caetano Veloso em seu verso: “debaixo dos caracdis de seus cabelos”.



atributos fisicos, ou seja, gostam, valorizam, sentem orgulho de seus cabelos. Estes ndo sdo
mais tomados como fardo, problema, mas sim como possibilidade de realizagcao pessoal.

Durante a realizacdo da pesquisa era comum ouvir alguém dizer: “vou pra praia
pra manter a cor”’, “aquela pretinha ¢ muito estilosa, linda, linda.” “Eu amo meu cabelo”,
entre outras coisas. Eram pessoas adultas que freqlientavam por mais tempo o saldo, talvez
por isso, a afirmacdo identitaria seja algo construida também pela visitacdo regular a esse
espaco e pelo ideério de positivacdo nele presente. Esse sentimento de orgulho, de valorizacao
de seu proprio cabelo ndo se restringe aos adultos.

Me recordo de um garoto que estava desentrancando os cabelos. Ele tem
aproximadamente uns dez anos. Depois que as meninas terminaram, ele levantou da cadeira e
se direcionou para frente do espelho. Mirou a sua imagem refletida e o cabelo solto,
volumoso. Comegou a rir, tinha algo de satisfacdo. Enquanto entrangava novamente os
cabelos, eu quis saber um pouco mais sobre suas atividades, a mae dele que estava I4,
comentou que todas as vezes que faz estripulias, basta ameagar de cortar os cabelos que ele
muda de comportamento.

Entre todos os sujeitos da pesquisa, leda me pareceu o caso mais exemplar, mais
recente, mais complexo, mais propensa a falar sobre os seus conflitos e através de quem eu
poderia captar as estratégias politicas de construg¢ao identitaria do saldo; as intervengdes no
conflito de rejeicdo ao cabelo, que como Rosalina reconhece, ndo se encontra nele em si, mas
no modo como a ideologia do racismo, “o preconceito” atinge as subjetividades humanas. Ou

nas palavras de leda: “desarruma as coisas por dentro”.

4.1 Fazendo o cabelo e a cabega: as estratégias de construcao identitaria — Anamnese

E quais sdo as estratégias que o “Afo Zindze” utiliza para mediar, ressignificar
conflitos e contribuir na afirmag¢ao identitaria de seus usudrios? Estas passam, como veremos,
por uma experiéncia estética que pressupde constru¢do de novos sentidos mediados pelas
experiéncias sensoriais; por uma noc¢ao particular de beleza e concepcdo energética de
“pessoa e de cabelo”.

Deixemos que os sujeitos da pesquisa nos informem sobre como o trabalho

desenvolvido no saldo contribuiu no enfrentamento dos conflitos identitarios.



I: — Rosalina, chegou, fez o meu perfil todinho, porque ela estuda a pessoa. Ela
ficou me observando 6...Ela conta que me viu passando todo tempo de cabega baixa,
me viu com mega hair, depois ela me viu sem mega hair... e ela dizia assim: “Esta
menina é muito bonita, mas ela tem um olhar triste.” E ela disse: “Um dia ela vai se
aproximar.” E eu me aproximei. [...] Ai, um dia, eu fui 14 e ela me falou que meu
cabelo tem possibilidade sim de voltar ao normal. Ela me explicou o que eu tinha
que deixar de usar esse monte de produtos quimicos. [...] me aproximei dela e disse:
“sabe, eu tenho maior vontade de botar umas trancinhas dessas, mas eu ndo tenho
coragem. Primeiro porque eu me acho muito feia, depois porque eu trabalho numa
reparticdo e ndo sei como vou ser aceita. Ai ela disse: “Que isso! Vamos
experimentar pelo menos um pouquinho aqui na frente, se vocé gostar vocé
continua, se vocé ndo gostar vocé tira.Vem aqui que a gente d4 um jeitinho” Ai
numa sexta-feira eu fui e fiz s6 um pouquinho aqui na frente. [...] Ela me falou: “E
vocé tem que se sentir bem. Larga de ta achando que ¢ pelos outros. Vocé tem que
olhar pra vocé, tem que buscar aquilo que ta dentro de vocé e ndo o que ta fora de
vocé.” Ai foi o que eu fiz. Eu conheci a Leda antes de Rosalina, mas a Rosalina me
conquistou mais, ndo so pela parte da cabeleireira, mas por toda uma psicologia que
ela tem, toda uma alegria que ela tem. Ela é contagiante. Ela passa aquilo pra
pessoa: A auto-estima, ela sabe trabalhar com isso. [...] Menina, falou cada doidice
do meu rosto...(risos), ai eu comecei a olhar pro meu rosto, comecei olhar pro meu
nariz [...] Até entdo eu s6 olhava pro cabelo...Que o cabelo tava ruim, tava feio...Nao
olhava pro meu rosto

M- Como vocé percebe que ela trabalha a sua auto-estima?

I — Quando ela comegou a dizer: “Olha pra vocé, olha pra vocé, lhe olha...”
Segurava no meu queixo e me botava pra eu me olhar no espelho. Eu ndo gostava de
me olhar no espelho. Ela: “Olha pra vocé, olha este rosto...” E eu achava o meu
rosto muito granddo. Eu me achava toda, assim, grandona. “olha pra este
rosto...Quadrado, gente um rosto bom de trabalhar! Tu ndo sabe que a maioria das
modelos tém o rosto quadrado porque o rosto quadrado ¢ o melhor rosto pra se
trabalhar com cabelo, com maquiagem, com tudo? Olha, esse olhar...Que
sobrancelha! Olha essa boca, que boca grande! Minha filha, tu ndo sabe a arma que
tu tem! Tu achas mesmo?” Isso ela 14 arrumando o cabelo e conversando comigo.
“Que orelha pequena, que cabega 6tima de se trabalhar! Nés podemos fazer
gualquer coisa neste cabelo. Primeiro porque a fibra do teu cabelo é maravilhosa!”
Ai eu disse: “Rosalina, todo mundo diz que o meu cabelo ¢ duro. “Duro?! 1sso néo
existe, ndo existe cabelo duro. Existe cabelo crespo, mas néo existe cabelo duro!”
Ela é defensora dos cabelos e da raca negra...Ai ela dizia: “Mas lindinha, quem te
matou?!” (risos) Quem te matou? Nem eu sabia que eu tava morta. Eu sabia que eu
tinha mudado em alguma coisa, que minha auto-estima tava la em baixo...Mas eu
achava que ndo tinha mais solugcdo pra mim, que eu ia viver assim pro resto da
vida. (IEDA, 36)

Essa ¢ uma postura, um ritual que Rosalina sempre repete, quando se vé diante de
clientes indecisos e principalmente em conflito com sua aparéncia e identidade. Como
podemos observar, a comunicacdo estabelecida entre a cabeleireira e Ieda comporta uma
estratégia de seducdo, aproximacdo, que encerra o processo de desconstrucdo de uma
“identidade corporal inferiorizada”. (MUNANGA apud GOMES, 2006, p. 15)

Como Ieda demonstra em seu relato, esses processos de ressignificagcao do conflito
identitario e da relagao conflituosa com o cabelo acontecem em meio a pratica profissional da
cabeleireira e as conversas simultaneas com seus clientes, por isso afirma que Rosalina ia

“*arrumando o cabelo e conversando com ela”.



Essa conversa a qual se refere ¢ uma técnica utilizada com muita freqiiéncia no
saldo. Nesse dialogo, o veiculo que possibilita a comunicagdo € o cabelo.

De acordo com Rosalina, esse didlogo entre ela e seus clientes ¢ chamado de
anamnese, mas também pode ser, “humoristicamente”, chamado de “aula de obediéncia”.
Consiste em uma estratégia utilizada principalmente por Rosalina para trabalhar a auto-estima
das/os clientes, criar uma relacdo de confianga com a cabeleireira, um sentido positivado
sobre suas imagens e construir um sentimento de pertenca ao grupo. Ou seja, a anamnese ¢
um instrumento de constru¢cdo identitdria por exceléncia. Esta, por sua vez, vem associada,
como veremos mais adiante, de outras experiéncias sensoriais que passam pelo ver, tocar,
sentir.

Na busca de positivar a imagem de seus clientes em conflito, de construir um
sentimento de pertencimento a um grupo, a cabeleireira vai criando novos sentidos para seus
cabelos. E assim, as novas categorias criadas, positivadas, marcam o distanciamento dos
sentidos, pejorativos, anteriormente atribuidos ao mesmo, como no caso de leda em que
Rosalina afirma: “a fibra do teu cabelo ¢ maravilhosa!”.

Diante das investidas de Rosalina no sentido de positivar o cabelo de seus clientes
ndo € raro ouvir destes atitudes de denuncia e busca de reconhecimento: “Rosalina, todo
mundo diz que o meu cabelo ¢ duro”. Por sua vez, entendendo toda a complexidade que a
questdo comporta, a cabeleireira complementa: “Duro?! Isso ndo existe, ndo existe cabelo
duro. Existe cabelo crespo, mas nao existe cabelo duro!”.

Nao ¢ dificil perceber que a cabeleireira compreendeu que a sua cliente estava em
conflito com sua identidade, pois como acredita, “ha pessoas que desde crianca, de tanto
ouvirem falar que ‘esse cabelo ¢ feio, ¢ duro’, criam uma antipatia pelo cabelo”. Ou seja, ela
compreende que o conflito apresentado tinha relacdo com a “histéria do racismo e do
preconceito”, o qual se referia anteriormente e que esta habituada a mediar. Ideologia que
também justifica o significado pejorativo, inferiorizado, de “cabelo duro™.

Por essa razdo, ela politiza e ressignifica a expressdo: “ndo existe cabelo duro.
Existe cabelo crespo”. A partir dos inimeros exemplos, podemos afirmar que ressignificar,
construir sentidos positivos aos cabelos e a identidade em conflito ¢ um procedimento usual

no “Afro Zindze”.

Eu dizia: ‘Meu Deus, o que ¢ que vou fazer ali naquele saldao?’ Nao tinha mais
nenhum estilo, eu tava perdendo até a minha identidade. Eu disse: ‘Ndo. O que ¢é
que eu vou fazer ali?’ Eu s6 via cabelo... Eu chamava de cabelo ruim; eu sé via
cabelo ruim saindo dali entrancado. ‘Eu ndo tenho coragem de usar aquilo ali.” Até
que um dia eu tomei coragem e fui.

M- Vocé aprendeu a terminologia “crespos”, com Rosalina?



I — Foi. Antes eu chamava cabelo ‘duro’, ‘ruim’, ‘nhem’. Eu dizia: ‘Esse meu
cabelo...Eu chegava e dizia ‘olha gente, ndo é todo mundo que sabe trabalhar com
meu cabelo porque ele é...Radical.” Nao, ndo era isso...Veja bem, eu até esqueci! Eu
usava um tom muito forte pra ele. Dizia que ndo suportava o meu cabelo e hoje eu
amo o meu cabelo. (IEDA, 36) (grifo nosso)

Nao ¢ dificil entender que para alguém que vinha sofrendo com o problema de
rejeigdo/aceitacao de seus atributos fisicos e de um conflito identitario, encontrar um lugar no
qual pudesse se posicionar etnicamente, que incentivasse uma relagdo positivada com suas
caracteristicas fisicas, deveria ser uma expectativa, no minimo, coerente. Como desejavel e
coerente, também o ¢ o movimento de “esquecimento” ndo sé da forma pejorativa com a qual
se referia ao cabelo, mas também do proprio conflito identitario.

Ao analisarmos a narrativa de outros sujeitos da pesquisa, ndo ¢ dificil perceber,
que assim como leda, por um bom tempo de suas vidas, vieram construindo estratégias no
sentido de reconhecimento étnico/racial e também da dignidade. A busca por um saldo afro
pode ser compreendida como parte dessas estratégias em dire¢do a superacdo de tais

problemas.

Eu passei um bom tempo sempre buscando, mesmo, outros saloes,

Eu tava no saldo, perguntava: “Vocé faz isso, faz, isso?”, respondiam: “Fago.”
Sentava, quando via ndo era nada daquilo. Perguntavam: “Ta bom?”” E eu respondia:
“Ta.” Deixa quieto, fazer o qué?

[...] eu ja tinha pego muito baque no meu cabelo [...] Antes de conhecer a Rosa
passei por muitas experiéncias mal sucedidas. Eu acho que a maior que eu tive,
assim, foi ai desse saldo, I. da B. aqui no COHATRAC. Esse ali foi, o pior, o pior,
[...] Eu senti logo quando ele comegou fazer. Eu tenho tanta experiéncia em saldo,
que s6 como a pessoa agarra meu cabelo, eu ja sei se ela sabe ou ndo. (ALDIVAN,
27 anos)

O conjunto das experiéncias estéticas vivenciadas pelos sujeitos, as intervengdes
politicas do saldao explicitam as formas como a violéncia estrutural do racismo atingem suas
subjetividades e alimentam o conflito de rejeicdo/aceitagdo do cabelo e do ser negro/a e cria
as condi¢des necessdrias, para aquilo que Aldivan vai se referir como “tomada de
consciéncia”, de ser negro.

E nesse sentido que podemos compreender porque Ieda comeca a [re] conhecer
que tem baixa auto-estima, que (de certa forma) se encontrava “morta”, que havia alguma
“coisa desarrumado por dentro” e, principalmente, ver Rosalina como ‘“defensora dos
cabelos”, “defensora da raga negra”. Cabelo e identidade aparecem como dupla inseparavel,
dentro de suas representagdes e da pratica politica do “Afro Zindze”.

Destarte podemos afirmar que as estratégias de intervengdo politica do saldo vao

além da explicitagdo propriamente dita dos conflitos, contribuem, também, para ressignificar



subjetividades, identidades, criar sentimentos de pertencimento. As experiéncias vivenciadas

no espago do saldo, mediadas pela experiéncia estética do trato do cabelo, como nos relatam

os sujeitos da pesquisa, foram fundamentais para que passassem a se reconhecer como

negros/as.

Tudo mudou na minha vida Eu assumir o afro e me assumir como negra. Hoje eu me
amo, hoje eu me olho, hoje eu sei o que eu quero. Tenho objetivos e vou alcanga-los.
Hoje vém as dificuldades, mas elas podem ser vencidas. E eu sei que tudo isso vai
fazer parte de uma histéria de vida. Hoje eu me amo, eu me acho linda. Eu amo a
minha raca. Hoje eu ja vou pro saldo pra assumir a minha identidade, ndo é nem
mas pra ficar mais bela. Nao, porque eu ja me acho bela por natureza. Ja vou pra
assumir o meu perfil. Eu adquiri esse perfil pra mim. Entdo eu vou pra dar uma
melhora no perfil que eu adquiri. Essa ¢ minha caracteristica. ‘aquela ¢ leda, a
menina das trancinhas’.’Ah! aquela mulher das trancinhas, aquela estilosa...?’
Entendeu? Hoje ¢ pra deixar assumida o que eu sou. (Ieda, 36)

Al disse: “Olha, eu que vou cuidar de vocé, entdo fica tranqiiilo.” Ai eu: “Beleza!”
[...] O certo que quando eu sai de 14, cara eu sai de 14, ndo acreditando...[...] eu tava
adorando a minha transformagdo. Ficou maravilhosa. Quando eu sai do saldo, em
qualquer espelho que eu passava, eu queria ta me olhando. [...] Ai eu despertei que o
negro tem seu valor [...] Ai, vi o valor que a gente tem. Ai eu comecei a dar valor,
comecei a freqiientar coisas...Eu sempre gostei de mim, mas eu ainda ndo tinha
despertado isso em mim. Foi quando eu comecei a fazer trangas, freqiientar os saldes
negros. Hoje sou um negro orgulhoso de ser negro. Tenho orgulho de minha raga.
(ALDIVAN,27)

Ieda, 36. Esta com aplique de cabelo humano com trangas rasteiras®

Ver-se, aceitar-se como negros, para os sujeitos da pesquisa, implicou,

necessariamente, a ressignificacdo do seu pertencimento étnico/racial, tanto no plano

individual como coletivo. Esse processo apresentou-se primeiro no plano da rejei¢do e depois

aceitagdo, afirmag@o da pessoa como pertencente a um grupo étnico/racial.

%0 Rosalina ao ver essas imagens da amiga no visor da cimera exclamou: “tdo bonita essa preta”!



Essa aceitagdo, o sentimento de pertenga ao grupo, tem relacdo com a trajetéria de
vida de cada individuo, da insercao social e da possibilidade de convivéncia em espagos onde
a cultura, o corpo e cabelo de negros/as sdo vistos e vivenciados de forma positivada, como
nos informa Aldivan. Desencadeando-se, a partir dai, um processo de constru¢do de auto-
estima, e do sentimento de negritude.

Pelo que pudemos perceber, a construcao identitaria no saldo, passa pelo que
Marcel Mauss, ao estudar as técnicas corporais, chamou de fatores fisico-psico-sociologicos:
passa, necessariamente, pela construcdo de novos sentidos e significados atribuidos ao cabelo,
a subjetividade. Ou seja, o processo de construgdo identitaria ndo se da apenas na esfera da
racionalidade, da consciéncia, mas passam por uma ressignificacdo no plano da subjetividade,

mediada pelo corpo.

As narrativas dos sujeitos nos fazem pensar sobre a importancia dos saldes no
sentido de contribuir com a construcao identitaria a partir da estetizagcdo dos cabelos. Embora
alguns sujeitos da pesquisa se refiram a beleza como uma condi¢ao naturalizada (no caso de
leda), ndo ¢ dificil compreendermos que essa no¢do normalmente ¢ construida,
concomitantemente, com pertencimento ¢étnico/racial. Sendo, portanto, dificil pensa-las

separadamente.

Gomes (2006, p. 240) afirma que o espago do saldo ¢ onde muito sujeitos, através
da estética, comegam a participar de um processo de ressignificacdo do ser negro. Assim, ¢

através do uso freqiiente desses espagos que

[...] alguns negros e negras tém a oportunidade de retrabalhar a identidade negra em
conflito possibilitando [...] uma retomada de si mesmos enquanto sujeitos politicos e
construir um olhar positivo sobre a sua auto-imagem e de seu grupo étnico/racial
(GOMES 2006, p. 240).

O relato de Antdnio Carlos reitera a idéia de que o saldo ¢ um importante espago

de ressignifica¢do identitaria:

C— Faz muito tempo que eu freqiiento o saldo da Rosa. Acho que uns trés anos ou
mais. Eu tava sempre por la porque ela trabalhava na casa que era de minha
madrinha. Entdo eu ia 14 direto ai ficava 14 trocando uma idéia, ficava 14 de boa...Eu
sempre usei minha cabeca raspada, ndo deixava o meu cabelo crescer. Depois eu
deixei o cabelo crescer. Aproveitei que ela fazia trangas e comecei a fazer.
(ANTONIO CARLOS, 26)

E a partir dessa perspectiva da constru¢do de valores e sentidos que ndo podemos
conceber a identidade como uma condi¢ao naturalizada, dada aprioristicamente. E juntamente

com Souza (1990) podemos inferir que ser negro ¢ um vir a ser. Ser negro ¢ tornar-se negro



(SOUZA, 1990, p. 77), a partir de uma relagao dialogada do olhar de fora com o olhar de

dentro, como reconhece Gomes (2006).

Assim, faz-se pertinente revisitarmos a abordagem Weberiana a respeito dos
atributos necessarios ao pertencimento étnico. Weber (2004, p. 26) ja afirmava que “a
circunstancia de pessoas terem em comum qualidades bioldgicas hereditarias consideradas
caracteristicas ‘raciais’ ndo significa, de per si, que entre clas existam uma relagdo
comunitéaria”, de modo que esta s6 pode existir, na medida em que ¢ sentida subjetivamente

como caracteristica comum.

Dessa forma, ao tematizar sobre a etnicidade, o autor defende que entre as
disposigdes raciais e outras adquiridas pelo habitus ndo ha uma diferenga radical. De modo
que a etnicidade ndo se encontra nos tracos fisicos ou fixos. Esta deve ser buscada nos
processos de produ¢do, manutencdo e aprofundamento das diferencas, sentidos atribuidos por
individuos em suas relagdes sociais, sendo, pois dificil mensurar a etnicidade por critérios

objetivos.

Destarte a concepcao Weberiana de identidade étnica tem por pressuposto a idéia
de construcdo subjetiva e coletiva de um sentimento de pertenca; nog¢do de procedéncia
comum que os individuos de um grupo nutrem e onde, muitas vezes, 0s tragos

antropomorficos assumem sinais de diferenciacao.

Na perspectiva da construcdo de novos sentidos, podemos dizer que o saldo ¢ um
espaco mediador das tensdes raciais vividas na sociedade brasileira e nele o cabelo, como
afirma Fonseca (2005, p. 72), se referindo ao corpo, ¢ um elemento de construgdo e
transformagao afirmativa da subjetividade; ¢ agente estruturador de consciéncia e, portanto,
produtor de identidade.

A relagdo entre cabelo, estética ¢ identidade no contexto do “Afro Zindze” nos faz
refletir sobre o corpo, como elemento fisico a partir do qual os sentidos sdo criados também;
ou seja, nos faz penar sobre a sua dupla capacidade de ser ao, mesmo tempo, objeto e sujeito
da natureza e da cultura.

Nessa perspectiva, ao compreender que a materialidade do corpo ndo pode ser
dissociada de um substrato sociocultural, das relagdes de sentido, as reflexdes do filésofo
Merleau-Ponty (1971) sdo importantes para pensar a relagdo do homem com seu corpo;
espaco privilegiado da existéncia humana no mundo, um campo perceptivo por exceléncia.

(MERLEAU-PONTY, 1971 apud GOMES 2006, p. 260-261)



Gomes (2006, p. 260-261) ao discorrer sobre a no¢do de corpo trabalhada na obra
do referido autor, enfatiza que ele estava interessado na formulacdo de um conhecimento mais
concreto se comparado ao conhecimento postulado pela Psicologia classica e filosofia
tradicional. Sua filosofia deveria compreender o homem como “ser-no-mundo”. Assim, o
autor buscou um novo estatuto que desse conta do corpo, pensado enquanto um corpo-sujeito,
enquanto corpo-vivido. Assim compreendido, o corpo humano ndo poderia ser redutivel ao
campo do acontecimento fisico. Visto com um campo fenomenal, uma forma que garante o
modo como as relagdes sdo construidas no mundo e com o mundo, o corpo ¢ concebido para
além de sua dimensdo puramente fisiologica e aproximado de suas relagdes de sentido e
significacao.

Em termos antropoldgicos, afirma a autora, o fildsofo Merlau-Ponty percebia,
assim como Mauss (2003), ao estudar as técnicas corporais, a dupla capacidade de o corpo
ser, a0 mesmo tempo, objeto e sujeito da natureza e da cultura.

De uma maneira sintética, podemos deduzir que, sem desconsiderar a dimensao
biologica, ambos os autores referidos por Gomes (2006) recolocavam o corpo no campo do

simbolico, das relagdes de sentido e de significagao.

A etnografia do saldo nos coloca em contato com os significados atribuidos pelos
sujeitos a seus corpos e principalmente a seus cabelos. Este ¢ um elemento que por ser,
frequentemente, tocado, manipulado, observado, tomado como objeto de reflexdo e
intervengdo estética, representa um icone de expressdo dos sujeitos no mundo e construgao
identitéria.

Os procedimentos, as intervengdes realizadas no cabelo e acerca dele nao podem
ser reduzidos apenas a esfera profissional. Os significados dados aos cabelos “crespos”
exprimem as formas como homens e mulheres negras pensam e tematizam a propria
identidade. Nesse sentido Gomes (2006, p. 262) defende que a maneira como as pessoas
pensam o cabelo e expressam os seus sentimentos em relacdo ao mesmo, ¢ um dado

importante para a compreensao das formas como se reconhecem como negras ou nao.

As experiéncias estéticas vividas pelos sujeitos, no universo do saldo, contribuem
para alterar a auto-imagem enquanto negros/as. E como nos afirmam os sujeitos da pesquisa,
essa mudanga ocorre dentro e fora da cabeca: ndo se limita a superficie do corpo, ao cabelo
propriamente dito, mas o toma como suporte de transformacgdo e expressao identitaria. Nessa
perspectiva, faz-se necessario compreendermos como os novos sentidos sdo construidos,

tendo por base outras experiéncias sensoriais, além da anamnese.



4.2 Experiéncias sensoriais

O didlogo que busca sempre valorizar os cabelos “crespos” e afirmar
positivamente a identidade negra vem acompanhado de outras experiéncias sensoriais que
envolvem clientes e cabeleireira: observar, ver, tocar, acariciar, por o/a cliente em frente ao
espelho, falar apelidinhos carinhosos. Todos elas fazem parte do repertério de estratégias do
“Afro Zindze” no processo de valorizacdo identitaria de seus clientes.

Como defende Gomes (2006, p.275), os saldes sdo espagos onde os sentidos
humanos sd3o educados e onde o trabalho profissional das/dos cabeleireiros comporta uma
“pedagogia dos sentidos” que também ¢ ensinada aos clientes.

Defende que em fun¢do da especificidade da clientela que atende, normalmente
apresentando baixa auto-estima e em conflito com a aparéncia, os profissionais precisam
incorporar aos servigos oferecidos um conjunto de procedimentos necessarios ao atendimento
das especificidades da sua clientela.

Dessa maneira, afirma que “os odores, o visual e o tato, tudo gira em torno do
cabelo crespo e os profissionais precisam desenvolver uma certa sensibilidade para atender a
sua clientela. De modo que a competéncia profissional a ser adquirida implica conhecer e
saber tratar da textura desse cabelo, além de desenvolver uma sensibilidade para se relacionar
com clientes negros e mesti¢os € com a questdo racial”. (GOMES 2006, p. 275).

Entendo que as estratégias de intervencdo estética e de construcdo identitaria,
também passam pelas mensagens construidas a partir das experiéncias sensoriais vividas no
saldo, pois, como afirma Rodrigues (1986), todas as experiéncias humanas sdo mensagens
construidas por intermédio dos sentidos, de modo que cada mensagem recebida pela
consciéncia corresponde a uma amalgama de experiéncias sensoriais. (RODRIGUES apud
GOMES, 2006, p. 273).

No universo do saldo pesquisado, certas experiéncias sensoriais recebem
relevancia especial, no sentido de facilitar o processo de construcdo identitaria. Inclusive
“experimentar”’, como sublinha Rosalina, ¢ uma alternativa a ser levada em consideracdo nos
contextos nos quais caminho por onde os novos sentidos sdo construidos e vividos. E nesse

percurso onde o corpo ¢ sujeito e objeto de significacdo, o visual ganha especial destaque:

Rosalina, chegou, fez o meu perfil todinho, porque ela estuda a pessoa. Ela ficou me
observando ...Ela conta que me viu passando todo tempo de cabega baixa, (IEDA,
36)

Primeiro, eu sou muito de observar e analisar o estilo de cada pessoa. Tem aquelas
que gostam de conversar muito, outros que ndo gostam. Estes geralmente sdo mais



calmos. S@o aquelas clientes que ndo gostam muito de aparecer. Entdo nessas eu
fago aquelas coisas mais discretas. E se eu perceber que um penteado mais ousado,
de atitude, cai legal pra ela, mas isso ndo vai ser feito de primeira. Vou preparando
ela: “Olha aquele penteado tal fica legal pra vocé, vamos experimentar um dia?”
Eu t6 numa luta com M, ela s6 quer usar esse cabelo tinindo de preto. No altimo
cabelo dela eu ja dei uma quebrada e ja coloquei um castanho. Ela gostou. To
tentando levar Megue pra um vermelho a caju. Acho que vai ficar legal nela. Entdo ¢
assim, eu primeiro observo e analiso meus clientes pra depois montar o visual
deles. O cabeleireiro é uma espécie de design, ele cria. A gente com o tempo,
olha a pessoa e analisa essa pessoa da cabeca aos pés. (grifo nosso)

A visdo orienta o trabalho da cabeleireira que, como afirma, primeiro vé a/o
cliente, analisa seu “estilo” pessoal e depois vai preparando a sua “cabeca” e negociando a
transformagao, que ultrapassa o “visual” propriamente dito: para as clientes que “ndo gostam
de aparecer” ou retraidas, cores e penteados mais “ousados”; “de atitude”. E nesse processo
em que se misturam imagem, cabelo, cor e percep¢ao, novos sentidos vao sendo produzidos,
recriados, pois, como reconhece, o “cabeleireiro cria”.

Dentro desse contexto de ressignificacdo de sentidos, muitas vezes a cabeleireira,
diante das imagens dos clientes refletidas no espelho do saldo, busca mediar os seus conflitos
identitarios, num movimento de fazer ver a positividade e a beleza de seus atributos fisicos,
muitas vezes invisiveis para os mesmos ¢ fundamentais a uma percep¢do mais integral de

pessoa.

M- Como vocé percebe que ela trabalha a sua “auto-estima’?

I — Quando ela comegou a dizer: “Olha pra vocé, olha pra vocé!” Segurava no meu
gueixo e me botava pra eu me olhar no espelho. Eu ndo gostava de me olhar no
espelho. Ela: “Olha pra vocé, olha este rosto...” E eu achava o meu rosto muito
granddo. Eu me achava toda, assim, grandona. “olha pra este rosto...Quadrado, gente
um rosto bom de trabalhar! Tu ndo sabe que a maioria das modelos tém o rosto
quadrado porque o rosto quadrado é o melhor rosto pra se trabalhar com cabelo, com
maquiagem, com tudo? Olha, esse olhar...Que sobrancelha! Olha essa boca, que
boca grande! Minha filha, tu ndo sabe a arma que tu tem! Tu achas mesmo?”

I - Ela me falou: “Vocé tem que olhar pra vocé [...] ai eu comecei a olhar pro
meu rosto, comecei olhar pro meu nariz [...] Até entdo eu s6 olhava pro
cabelo...Que o cabelo tava ruim, tava feio...Ndo olhava pro meu rosto (Ieda, 36)
(grifos nossos)

Em consonancia com a interpretacdo fenomenologica da visdo, segundo Merlau-
Ponty (1971) e descrita por Gomes (2006, p.273), podemos perceber que esse sentido, fisico,
no contexto do Afro Zindze, ¢ também utilizado metafisicamente, pois o ato de ver remete ao
que ndo ¢é visto. Visivel e invisivel estdo associados na construgdo da positividade de uma

identidade.



Rosalina fazendo um aplique ao mesmo tempo que conversa com a cliente.

Por essa razdo, muitos clientes nao se reconhecem no espelho e frequentemente, ao
receberem as primeiras investidas no sentido de afirmagdo identitaria, expressam as
representacdes socialmente construidas acerca da imagem de negros e negras que remetem ao
conflito identitario, traduzido na frase de Ieda: “Rosalina, todo mundo diz que o meu cabelo ¢
duro”.

Essas experiéncias vividas no contexto de saldo sdo postas pelos sujeitos da
pesquisa como fundamentais no processo de reconhecimento de sua dignidade, na sua
valorizag@o pessoal e na tomada de consciéncia reconhecimento de sua negritude como algo

importante e fundamental.

Ah! Menina quando eu me vi no espelho foi que eu fui ver que eu era gente, eu fui
ver que eu era bonita, que eu era um monte de coisa em mi que eu ndo via. (IEDA,
36)

[...] Tava adorando a minha transformag¢do. Ficou maravilhosa. Quando eu sai do
saldo, em qualquer espelho que eu passava, eu queria t& me olhando. [..] Ai eu
despertei que o negro tem seu valor (ALDIVAN, 27 anos)

Dentro desse processo perceptivo que toma a visdo como um sentido importante
em receber e construir sentidos, o espelho ¢ um instrumento que assume papel significativo
dentro do saldo. Contudo, chama a atengdo o fato de esse objeto normalmente nao ser
utilizado no Zindze, como um instrumento de controle do trabalho das profissionais, como

frequentemente o ¢ nos saldes convencionais e mesmo em certos saldes étnicos, conforme

descreve Gomes (2006, p. 274)

Nos saldes, os espelhos, além de serem um objeto de trabalho do/a cabeleireiro/a,
também possibilita ao cliente o acompanhamento do trabalho. A avaliagdo ¢
continua e o servigo ¢ acompanhado passo-a-passo. Um dos rituais do saldo consiste
em, apds o término do penteado ou corte, mostrar ao cliente o trabalho realizado na
parte de tras do cabelo. Neste momento, o/a profissional pega um espelho avulso e
posiciona na nuca da cliente que se olha através de um grande espelho fixo na
parede.



J4

Esse ritual ¢ repetido, também, nos saldes convencionais que conhego e
principalmente com clientes que t€ém uma relacao de pouca proximidade e confianga com seus
cabeleireiros/as. No “Afro Zindze” ¢ raro ocorrer tal situagcdo. A diferenca comeca pela
quantidade de espelhos. L4 sé existe um fixo na parede. As vezes, quando algum cliente
(normalmente recém-chegado) pede pra ver como ficou o penteado na parte de tras da cabega,
Rosalina busca, dentro de sua bolsa, um estojinho de maquiagem que comporta um pequeno
espelho e oferece ao mesmo. Na maioria dos casos ndo existe essa avaliacdo continua,
inclusive, existem clientes que dormem enquanto elas trangam seus cabelos. E outros/as que
aproveitam a ocasido para conversar, se atualizar sobre os mais diferentes assuntos, rir, contar
piadas.

Durante a realizacdo do trabalho de campo pude perceber que depois do trabalho
realizado, o cabelo destrancado, o olhar e a opinido da cabeleireira sdo considerados pelos
clientes. Se Rosa diz “ficou um chuchuzinho”, aludindo ao resultado positivo do penteado, o

seu comentario significa muito na relagdo dialdgica que pressupde a construgao identitaria.

Eu fui tirar as trancinhas e vi que o meu cabelo ta grande ja. Ai ela disse: “tu ta
vendo bonitinha, teu cabelo t& um chuchu”. Futuramente quero tirar o aplique e
deixar meu proprio cabelo (IEDA, 36).

Esse conjunto de fatores me faz pensar, por um lado, que a relagdo estabelecida
entre cabeleireira e cliente, na maioria das vezes, ¢ marcada por um sentimento de confianga,
ultrapassando as relagdes puramente comerciais. E que faz do saldo um espaco de
sociabilidade.

Toda semana eu venho no saldo. As vezes para arrumar o cabelo e outras s6 pra
conversar mesmo. Eu gosto muito...Tem a questdo da amizade que € o principal.
(HILDA, 37)

M — O que te faz freqiientar um espago especializado como o da Rosa?

A. C. — Fazer as trangas, trocar uma idéia: Ir 14, saber o que esta acontecendo, o que
aconteceu, rever, manter o contato. Nao perder o contato. Rosa ¢ gente fina!

M — porque € importante pra vocé€ ndo perder o contato? Que tipo de atualizagdes
acontecem nesses encontros?

A. C. — A gente conversa principalmente sobre a minha madrinha porque elas eram
muito amigas. Rosa, por ela ter conhecido minha madrinha e por saber como ela
cuidava de mim e me tratava, ela funciona como uma espécie de pessoa que fica
puxando a minha orelha®" de vez em quando. E eu preciso disso porque sou muito
indisciplinado. Eu acho um espago bacana, tranqiiilo. (ANTONIO CARLOS, 26)

Por outro lado, percebo que a cabeleireira e sua opinido sdo os melhores
termometros do “Zindze”, mais que isso, frequentemente configura como uma das referéncias

(fisica, ideoldgica) do saldo, em que muitos clientes buscam espelhar suas imagens.

8! Conselheira.



O visual ¢ uma coisa interessante. As pessoas te reconhecem pelo estilo. E por
incrivel que pareca tem uma galera que se inspira. Eu acho 6timo. Eu acho isso
extremamente interessante: “olha Rosa eu quero o cabelo igual ao seu, o visual igual
ao seu”.

Esse espelhamento que poderia parecer fortuito, espontineo ou fruto de uma

projecao individual, ao contrario, faz parte de uma estratégia politica do saldo “Afro Zindze”

no movimento de afirmagdo identitaria de negros/as. Quando indagada sobre a mensagem que

deseja passar a partir do visual do seu cabelo, Rosalina respondeu:

R- Quando se trata do meu estilo eu quero dizer, dar a liberdade pras outras pessoas
fazerem. Através de mim elas vao criar coragem e fazer, tu ta entendendo? Digamos
assim que eu sou o modelo de incentivo pra pessoas que sempre tiveram vontade de
usar, por exemplo, um cabelo vermelho e nunca tiveram coragem. De repente elas se
deparam com Rosa uma figura expansiva, alto astral, que anda todo tempo de cabega
erguida, sabe, e que ta 14 com aquele cabelo vermelho levando a vida dela e que ta
na boa. Ja ¢ inspiragdo pras outras meninas? E. Porque elas dizem: “Se Rosa pode,
eu também posso”. Eu me vejo assim. As clientes chegam e dizem: “teu cabelo ta
muito bonito, eu quero o meu igual ao seu.

Cada penteado bonito que elas véem ¢ como se desse um estalo na pessoa. Entdo
elas se encorajam e pensam que podem. E mais ou menos assim: “ah! eu vi Marli
com uma tranga bonita. Se ficou bonita nela vai ficar bonita em mim”. Eu acho que
eu transmito isso pras pessoas. [...] se a gente procurar no fundo, no fundo, as
pessoas ndo tém coragem de fazer as trangas, usar o cabelo black porque sdo
penteados discriminados [...] Eu acho que minha vinda pra terra foi um pouco pra
dar uma certa forca pras pessoas nesse sentido. Primeira porque eu ndo baixo a
cabeca, ndo baixo guarda. Isso ¢ meu. Sou do tipo nariz pra cima.Tanto que eu digo
que quando eu pesava 80 quilos, eu entrava nas festas me sentindo a propria modelo.
Usava umas roupas que disfarcavam, punha um salto e ndo tinha pra ninguém. E
isso dd uma certa inspiragao.

A atitude de Rosalina, de valorizacdo de sua propria imagem, encarada por ela

mesma como uma “missdo no mundo”, acaba servindo de inspiragao a outros. Funciona como

uma estratégia de desconstrugdo de representagdes negativas relacionadas a imagem de negros

e negras. Essas representacdes acerca da imagem da cabeleireira inspirando movimentos de

encontro identitario, a partir da experiéncia estética, sdo compartilhadas por outros sujeitos da

pesquisa.

Ela com aquele espaco pequeno que ela tem, ela consegue chamar atencdo porque
ali passa muita gente, poucos que passam ja da uma olhada no cartaz sabe que
ali tem alguém que luta pela consciéncia negra, pela raga negra, entendeu? Isso ai,
eu sempre busco ali na Rosa também, essa alma, essa coisa negra, eu sempre pego
ali com a Rosa também, a auto- estima da Rosa, vocé nunca vé a Rosa triste, nunca
vai ver a Rosa cabisbaixa, vocé nunca vai ouvir da Rosa assim: “ah! eu sou feia.”,
Sempre é linda, sempre foi linda, por dentro e por fora. Qualquer lugar ela vai,
ela é sempre mais ela. Aonde ela chega, ela é mais ela. E é isso que as pessoas tém
que ser, ndo passando por cima de ninguém. Pra eu ocupar meu espago eu nao
preciso passar por cima de ninguém, € € isso que cé vé e olha na Rosa, ela
trabalha na consciéncia das pessoas que tdo do lado dela, a seguir essa trajetéria
dela que ¢ uma trajetoria bem vivida, da pessoa que tem uma experiéncia de vida
muito grande. Entdo, eu sempre vou la e busco isso. (ALDIVAN, 27 anos) (grifo
Nn0ss0)



Assim como o espago do saldo, seus simbolos, os discursos, a pedagogia dos
sentidos, o proprio corpo da proprietaria do Zindze, o visual do seu cabelo, também sao
utilizados como ferramentas simbdlicas e politicas; representam uma linguagem contra-
ideologica aos efeitos do racismo. Dai porque Rosalina afirma que utiliza do seu visual para
“inspirar” outras pessoas a adotarem “as trangas, usar o cabelo black porque sdo penteados
discriminados” socialmente. Essa mensagem politica ¢ captada pelos usuarios do saldo.

Antonio Carlos esta de acordo com Rosalina quando Afirma:

As trancinhas, os dreadlocks sdo penteados discriminados. Demais. Demais. Eu
creio nisso: Tudo que vem da raiz do negro, incomoda. Sempre incomoda porque
tem a ver como a nossa raiz, com a nossa cultura. (grifo nosso)

Assim como Rosalina, Hilda, quando se refere a preferéncia pelas trangas, também

da uma conotagao politica para o “uso” que faz de seus cabelos:

Eu quero fazer tranga, eu vou e fago trancas. Acho uma forma de homenagem. Eu
gosto muito de mostrar a arte das meninas. E uma forma também de mostrar a arte
das meninas; eu me uso pra mostrar a arte das trangas. (grifo nosso)

como penteados ou como técnica de frizamento.

4.3 Nocao de Beleza

O movimento de construcdo identitaria no saldo, além de passar por uma
experiéncia estética externa, visivel, do corpo, também ¢ orientado por uma experiéncia

interna.



Se as pessoas sdo incentivadas a viverem a experiéncia da beleza, levando em
consideragao o olhar de fora, também sao estimuladas a viver a visualidade e positividade dos
cabelos como uma experiéncia subjetiva que permite uma reformulacao interior dos valores
vigentes em uma sociedade racista relativos a imagem de negros e negras, de modo que olhar

externo e interno complementam-se, nesse processo de consciéncia e auto-reconhecimento.

Ai numa sexta-feira eu fui e fiz s6 um pouquinho aqui na frente. [...] Ela me falou:
“E vocé tem que se sentir bem. Larga de ti achando que é pelos outros. Vocé tem
que olhar pra vocé, tem que buscar aquilo que ta dentro de vocé e ndo o que ta fora
de vocé”. Ai foi o que eu fiz. (IEDA, 36)

Além da estratégia de reafirmagdo identitdria, existe uma nog¢ao de “beleza”

implicita no discurso de Rosalina que também orienta a pratica politica do saldo.

Para mim a beleza interior é a que eu acho mais bonita. E a que o ser humano
deveria cultuar mais. Ao invés de ta malhando, tomando besteira, tomando Bomba
devia cultuar a sua beleza interior que ¢ a importante.

Beleza interior: atributo compartilhado por todos os individuos que a cultivam,
pois como defende frequentemente, “ndo existe ninguém feio”. E essa a maxima que orienta o

trabalho estético e ideologico do Afro Zindze.

A etnografia nos pde em contato com uma riqueza de ldgicas, uma variedade de
representacdes sobre a no¢do de beleza. Isso ratifica que tal nogdo ndo existe em si mesma;

ela é fruto de uma construgdo, de uma invengao.

Apesar de ser muitas vezes socialmente naturalizada, a beleza ¢ uma categoria
socialmente construida e que se modifica de acordo com contextos histéricos e culturais. A
esse respeito, Georges Vigarello (2006), em seu livro “Histéria da Beleza”, ao analisar
desenhos, pinturas e textos — do Renascimento aos dias atuais-, demonstra como a idéia de
beleza ligada a perfeicao se deslocou, seguindo as transformagdes sociais, politicas, culturais

e econOmicas de cada época.

Vigarello (2006, p. 6-9) afirma que entre os séculos XIV e XVIII, em
contraposi¢do a idéia de “graca e modos” que estavam diretamente relacionadas a nocao de
beleza, o corpo ganhou presenga, mobilidade e passou a ser concebido como espago de
beleza. Além dessa modificagao nos codigos, assinala que “maior ainda” foi a mudanga nas

formas de enuncia-la.

Ainda demonstrando como a idéia de beleza vai se modificando no contexto
parisiense, afirma que no século XVI a no¢do de beleza estava ligada a idéia de virtude

latente, existindo como verdade. De modo que essa beleza substancializada e revelada como



um atributo divino, ndo poderia ser contestada, pois existia por si mesma, “convencia o

espectador e se impunha apesar dele” (VIGARELLO 2006, p. 34).

Diferentemente dessa concepcdo divinizada de beleza, o Século XVIII,
considerado, segundo o mesmo autor, como tempo de expansdo do individuo e da
individualidade, ao analisar retratos pessoais nos inventarios péstumos da elite parisiense,

conclui que todos eles:

traduzem uma conquista de uma identidade singular, todos indicam uma ateng¢ao ao
particular, frustrando-se, assim, de outra maneira, a certeza de uma beleza absoluta
que passa ser individualizada, singular, indissociavel daquilo que o individuo deseja
exprimir. (VIGARELLO 2006, p. 85)

Para reforcar a idéia de que a nocdo de beleza ¢ relacional, Queiroz (2000, p. 21)
cita o antropdlogo Claude Lévi-Strauss que, ao refletir sobre a apropriagdo do corpo pela
cultura, deixou informagdes importantissimas sobre a idéia de beleza e feitira entre os indios
Mbaia-caduveo do Brasil. Estes ‘depilavam completamente o rosto, inclusive as sobrancelhas
e pestanas e tratavam com repugnancia, de ‘irmdos da ema’ aos europeus de olhos pilosos’.
Acrescenta que para estes a pintura dos corpos, além de ser uma expressao estética era um
indicador de humanidade, uma maneira de “operarem a passagem da natureza a cultura, do

animal ‘estipido’ ao ‘homem civilizado™.

Queiroz (2000, p. 22), referindo-se aos estudos de Mary Del Priore no Brasil
Colonia, afirma que nessa época, segundo a presuncdo popular, “as mulheres belas eram
incapazes de procriar por castigo divino — uma punic¢do por suas vaidades-, cabendo as feias

puni¢ao idéntica, porque invejavam as bonitas”.

Nao ha como negar que a nocao de beleza ou seu oposto sdo categorias relacionais
e histdricas e isso me remete a Bourdieu (2001); este, ao defender uma sociologia reflexiva,
convida-nos a pensar que as relagdes sociais, as categorias sdo produzidas pelos atores sociais
em certos contextos de relagdes de forca, ndo sendo trans-histdricas, tampouco uma verdade
absoluta. Desse modo podemos inferir que tanto a idéia de beleza quanto seu oposto sdao

construtos sociais e ideoldgicos.

No universo da pesquisa, a nocdo de beleza corporal ndo esta dissociada de
conceitos morais de seus portadores. Beleza indica, portanto, conduta socialmente correta e

principalmente, auto-estima reforgcada. E em razdo dessa perspectiva que beleza ndo se



confunde com juventude e desde que cultivada, pode ser vista em qualquer idade, em

qualquer pessoa, facilitando, inclusive o encontro identitario.

Ela me falou: “E vocé que tem que se sentir bem. Larga de ta achando que ¢ pelos
outros”. (IEDA, 36).

Ou seja, tal concepcao de beleza nos fala da relacdo que os sujeitos estabelecem com o
seu pertencimento étnico/racial, estando, portanto, em coeréncia com a afirmagao identitaria e
com a desconstrugdo de representagdes socialmente compartilhadas a respeito da imagem de

negros € negras.

4.4  Concepcdo energética de “pessoa”

Além de poderem ser portadoras de beleza, as pessoas, dentro das representagdes
da proprietaria do “Afro Zindze”, sdo essencialmente constituidas de “for¢a”, e “energias”,
encontradas principalmente na cabeca e no cabelo. Essas representagdes remetem a uma
concepgdo energética de pessoa, levada em consideragdo no saldo e que orientadora tanto do

tratamento estético diferenciado quanto da construgdo identitaria.

A forca da gente esta na cabecga. t4 no cabelo. Um exemplo: quando a gente ta
com o cabelo desarrumando ai pode botar a roupa que quiser. Ndo vai adiantar, o
cabelo ¢ a parte principal. [...] Nos cultos afros o cabelo e a cabega sdo muito
importantes porque servem de fontes de inspiragdo, fontes de energia. Tanto que
vocé vé, por exemplo no Candomblé, quando vao fazer a iniciagdo, a preparagdo, do
corpo pra entrada nessa religido, ¢ feita pela cabega. Como dizem: Fazer a cabeca do
santo: Raspam a cabeca, tem todo aquele ritual, tem aqueles desenhos que sao feitos
na cabega, [...] Tudo gira em torno da cabeca. Vocé passa uns trés meses sem
botar a cabega no tempo porque essa cabega foi feita, foi preparada, ndo pode sair no
tempo. Passa um més no quarto em preparagdo, pela cabega todinha. Na Umbanda
vocé ndo precisa fazer todo esse processo, tirar o cabelo, mas a cabeca tem sua
importancia porque os guias que descem 14, que séo os Preto Velhos, os Caboclos,
as Iemanjas, as Mae-d’aguas, eles que comandam o corpo da pessoa e que eles
chamam de cavalo e é a matéria onde eles podem se manifestar. [...]. Pelo que eu
observei nas sessdes de Umbanda, quando a pessoa ta em transe a mio é tocada
aqui na cabega. Da um toque aqui é que a pessoa volta ao normal dela. Quando
eu falo da importancia do cabelo é , principalmente porque tudo é no cabelo e na
cabeca da pessoa. (grifo nosso)

Como podemos perceber, para Rosalina, ¢ na unidade cabeca/cabelo que reside “a
forca” de toda pessoa. Pela centralidade que ocupam nas suas representagdes € na constituicao
do ser humano, esses aspectos do corpo inspiram tratamento particularizado no cotidiano do
Afro Zindze.

A valorizagdo dos elementos que caracterizam uma nog¢ao particular de pessoa

presente nas representacdes de Rosalina - e cujo pressuposto € a convivéncia de duplos num



mesmo individuo - ¢ compartilhada por muitos usuarios do saldo em virtude de
compartilharem os principios que orientam muitas religides de matriz africana.

Nesse sentido, considero pertinente retomar os trabalhos de Augras (1983) e
Goldman (1987), pois os mesmos buscaram compreender como as tradi¢cdes religiosas do
candomblé moldam a nogao de pessoa, a identidade mitica, visdo de mundo dos seus fiéis.

Goldman (1987, p. 92) em seu artigo “A construcao ritual da pessoa: a possessao
no Candomblé” defende que a cren¢a num individuo uno e indivisivel exclusiva de algumas
ideologias ocidentais parece-lhe problemadtica, no tocante a compreensao da construcdo ritual
da pessoa no candomblé.

Para o autor, “o Orixa ¢ antes de tudo uma for¢a natural cosmica, € nao uma
individualidade de qualquer espécie. Por sua vez, o filho de santo ¢ compreendido como uma
multiplicidade, que o orix4 ajuda a construir e ndo simplismente modificar ou a qual ele se
agrega depois de acabada. Assim sendo, orixas influenciam a vida dos homens, mas na sua
vida, nas suas representacdoes, o homem inteiro simboliza, também, o divino” (GOLDMAN,
1987, p. 96-97).

Desse modo, o referido autor defende que o fendmeno religioso da possessao
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atualiza concretamente a concep¢do de pessoa humana, na medida em que “visa produzir
tipos especificos de pessoas, ndo certamente no sentido de gerar ‘personalidades’ ou tipos
‘psicoldgicos’, mas no de uma atualizacdo concreta de certas concepcdes simbolicas do ser
humano e de seu lugar no universo” (GOLDMAN, 1987, p. 101).

Nessa mesma perspectiva, Augras (1983, p. 60) afirma que, de acordo com a visao
de mundo nag6, cada individuo ¢ uma criagao divina dos deuses (Orixas). Com efeito, cada
“filho” humano tem a mesma identidade que seu pais/mae transcendentais, pois “uma parte de
cada ser humano provém da mesma substancia de que sdo feitos os deuses” (AUGRAS 1983,
p. 60).

De acordo com a mesma autora, “cada pessoa tem, portanto, uma origem divina,
que a liga a uma divindade especifica. Essa parte divina ¢ situada dentro da cabeca”. Sendo

assim, A valorizag¢do da cabega, como lugar de significagdo simbdlica e religiosa ¢ ressaltada

também por Rosalina:

Eu tenho o respeito pela cabega, pelo cabelo. Porque ndo pode ta passando isto,
aquilo. Nao é qualquer pessoa que pode pegar. (cabeleireira afro)

A individualidade, afirma a autora, ndo existe apenas no interior da cabecga fisica,
(Ori inu), existe também em plano transcendental, uma vez que no outro mundo lhe

corresponde um duplo espiritual. Assim, “cada aspecto da personalidade — como tudo que



existe — existe a0 mesmo tempo no plano concreto € no plano espiritual”. (AUGRAS, 1983, p.
61).

As forgas miticas que integram todo ser humano, antes mesmo da sua existéncia
terrena, podem ser atualizadas através dos ritos e podem agir concretamente através de cada

pessoa (AUGRAS, 1983, p. 61).

A substidncia de origem divina (lpori) torna manifesta a filiagdo a um deus
especifico, o Eleda, por isso chamado o “dono da cabega” (Oléri). Eleda é um
principio coletivo, imagem que representa uma poténcia, uma for¢a da natureza, um
simbolo social, um modelo de comportamento. Ipori representa o aspecto pessoal, a
manifestagdo individual dessa poténcia e desse principio”. (AUGRAS, 1983, p. 61)

Sendo assim, € na cabeca de cada pessoa que se da a juncao entre o individual e o
coletivo; a cabega representa, portanto, “o ponto de intersecdo onde se concentram as forcas
sagradas e as possibilidades de realizagdo pessoal. De modo que cada ser humano expressa,
de modo unico, a rede de relacdes que se estabelecem em volta dele e, a partir dele, entre
diversos niveis de existéncia. O mundo concreto da vida terrestre ¢ o mundo do além se
organizam em torno da individualidade” (AUGRAS, 1983, p. 61 ¢ 62).

De maneira similar, Goldman (1987, p.105) defende que a questio da
individualidade no candomblé pressupde conceber “uma pessoa folheada” e multipla,
composta por “almas e duplos”. A individualizagdo do ser pressupde, portanto, a integracao
processual de seus elementos divinos, o que significa dizer que para uma pessoa ser
considerada completa, precisa ter sua suas divindades individualizadas, “assentadas” ou
“feitas.”

Segundo o mesmo autor, a construgdo da Pessoa no Candomblé se da a partir de
um processo gradual de “sucessivos assentamentos” de seus componentes espirituais (carrego

N . . e e - .
de sete Orixas)’” mediados pelos ritos de iniciacdo e confirmacao. Assim afirma:

52 Dentro das representagdes religiosas do Candomblé, o espirito humano é composto por sete orixas, dos quais
um ¢ o dono da cabega (Olori — Senhor do Ori), ou seja, € o Orixa principal. O conjunto dessas sete divindades
que compdem uma pessoa, denomina-se “carrego de santo”. O “carrego de cada pessoa é composto,
necessariamente, por Oxala, Exu, ¢ Omulu - sendo variavel suas posi¢cdes no Ori de cada pessoa-; Um Eré,
compreendida como uma entidade faladora e brincalhona, uma “qualidade” do santo, seu intérprete, haja vista
que este quase nao fala; Um Egum ( Eledd ou Omi) que pode ser compreendida como a alma da pessoa, sopro
vital que anima o corpo; O Exu, Orix4d mensageiro dos deuses, um intermediario entre estes e os homens e
possibilita as trocas entre os mesmos. Assim, toda pessoa tem em sua cabe¢ca um Exu, que 4 a qualidade
particular escrava de seu Olori. Dessa maneira, concebe-se que na iniciagdo, o filho-de-santo “assenta seu Olori”.
Ou seja, nesta cerimodnia, o Pai ou méie-de-santo, fixa, o orixa na cabeca do seu filho (a), através de sacrificios
rituais. Os outros seis orixas do carrego, sero sucessivamente assentados em cerimdnias designadas como
“obrigacdes”. Estas acontecem com um, trés, cinco, sete, quinze e vinte ¢ um anos apos a iniciagdo. Acredita-se
que apos o assentamento de todo o carrego pessoal, o filho(a) de santo torna-se um (a) “Tata” ou aquele/ ou
aquela que presumivelmente conhece os segredos do candomblé e que “nem mesmo os Orixas dominam”. Marca
o final do processo e construgdo da pessoa e de sua individualizagdo.(GOLDMAN 1987,102- 103)



O ser humano ¢ pensado no candomblé, como uma sintese complexa, resultante da
coexisténcia, de uma série de componentes materiais e imateriais — o corpo (ara), o
ori, os orixas, o Eré, o Ogun, o Exu. [...] embora todo homem seja pensado como
nascendo necessariamente composto por esses elementos, sua existéncia permanece
em estado, digamos virtual, até o momento em que esses elementos sdo ‘fixados’
pelos ritos de iniciagdo ¢ de confirmacdo. O assentamento progressivo das varias
entidades espirituais corresponde justamente a esse aspecto, fazendo com que o fiel
deixe de pertencer a, ¢ de depender de, como os ndo iniciados, entidades abstratas e
gerais, ¢ passe a ser constituido por seres individualizados e concretos — o seu orixa,
o seu Exu etc. Tudo se passa entdo como se a fabricacdo da divindade especifica
(pois no candomblé o santo ¢é feito) a partir de um principio geral correspondesse o
génese do individuo ‘novo’ (na medida em que a ‘cabe¢a’ também ¢ feita). Acontece
apenas que este individuo nasce aos poucos, e de modo bastante lento, ja que ¢é
apenas depois de vinte e um anos de iniciado que sua ‘pessoa’ pode estar completa,
isto é, todos os seus componentes tendo sido individualizados e, portanto, ele
também. (GOLDMAN 1987, p. 104)

Para Augras (1983, p. 66), todos os rituais vividos nos terreiros objetivam manter,
transferir e aumentar a forga magico-sagrada, a energia que flui entre todos os seres. Ou seja,
“a esséncia dos rituais ¢ precisamente a fixagdo e o desenvolvimento do axé” (AUGRAS
1983, p. 66).

Tudo que existe, para vir a ser, para poder realizar-se deve receber Axé. Essa
maxima ¢ estendida a constru¢ao do novo individuo no Candomblé, pois todas as etapas de
iniciacdo e construcdo da pessoa consistem na absor¢do, cada vez mais intensa, dessa forca
sagrada.

E nessa perspectiva energética que podemos compreender que a construgdo da
pessoa no Candomblé, de acordo com Goldman (1987), se da através dos “‘sucessivos
assentamentos” do seu “carrego de Santo”: forcas espirituais de onde emana a energia
sagrada. O que nos leva a inferir que “o0 Ax¢é nao €, contudo, privilégio dos deuses. Os homens
podem adquiri-lo, j& que todos os graus de acesso ao templo constituem cerimonias de
absorcao e distribuicao da forga sagrada”. (AUGRAS, 1983, p. 79).

Nessa perspectiva, o individuo feito, de “cabeca feita”, representa a sintese entre
duplos, entre o todo e as partes; ele ¢ a0 mesmo tempo alteridade e identidade, o outro e o
mesmo, um ser composto de elementos humanos e divinos, dos quais os proprios deuses sao
tributarios (ax¢). A cabega €, portanto, o ponto onde se da a integragdo dinamica e dialética
entre alteridade e identidade; humano e divino; individuo e coletivo; todo e parte. A cabeca
representa, portanto, a integracdo mitica entre homens e deuses, a sede de toda energia
sagrada que ha no humano.

Com vimos anteriormente, de acordo com o simbolismo religioso de matriz
africana, Ax¢é ¢ uma for¢a sagrada que tanto se pode ganhar, como perder. A busca pelos

servigos estéticos do “Afro Zindze”, por parte de muitos de seus usudrios, leva em



consideragdao o fato de entenderem que ali, suas cabegas ndo correm o “risco” de terem sua

forga sagrada dilapidada.

Nao ¢ todo mundo que bota a mio na minha cabeca. Eu ndo posso deixar qualquer
pessoa pegar na minha cabega, na minha croa. Croa é uma coisa que eu tenho, que
eu tenho, ¢ aberta, ¢ que nem de crianga, ndo fecha e por isso nem todo mundo pode
mexer na minha cabega. [...] cada um tem suas coisas que ja trouxe de raiz, entdo
chega uma pessoa, mexe na tua cabeca e fica por dentro das tuas coisas e pode levar
tudo. [...] A pessoa pode pegar o teu cabelo num saldo, numa coisa e tira, pode tirar
uma mecha. Um fio de cabelo prejudica. Vocé entregou sua cabeca normal, trangiiila
e ndo entende porque é que acontece isso; as vezes fica sentindo um mal-estar, uma
coisa. Mexe com a cabega. (DAGMAR, 66 anos)

K., minha filha, s6 faz o cabelo com a Rosalina (DAGMAR, 66 anos)

G., filho de Pai E. s6 faz as trancinhas dele, comigo. (ROSALINA)

A etnografia do “Afro Zindze” me pds em contato com aquilo que Goldman
(1987, p. 10) j& nos adiantava: as divindades “influenciam a vida dos homens, mas na sua
vida, nas suas representacdes, o homem inteiro simboliza, também, o divino”
(GOLDMAN, 1987, p. 96-97).

Assim, a concepgao de ser humano que permeia a representagdo da proprietaria do
Zindze e de muitos usuarios do saldo esta intimamente relacionado com o a nogdo de “pessoa”
compartilhada pelo simbolismo religioso de matriz africana, muito bem explorados por
Augras (1983) e Goldman (1987).

O ser ¢ pensado com “uma pessoa folheada” e multipla, composta por “almas e
duplos”. Necessariamente sdo concebidas como portadoras de uma “forca espiritual”, “uma
energia”’, concentrada principalmente na cabeca e nos cabelos; esta concepg¢dao esta
relacionada com a idéia que a pessoa convive essencialmente com “um outro interior” que
precisa ser conhecido, respeitado e cujas caracteristicas internas influenciam concretamente a
forma como pensam a si mesmas e conduzem suas vidas.

Fundamentado no estudo de Roger Bastide intitulado “A concepg¢do africana da
personalidade”, Goldman (1987, p. 115) defende que a concep¢ao do Ser adotada no
candomblé aproxima-se mais da ontologia medieval que da filosofia pds-critica ou kantiana.
Segundo o mesmo autor, Kant, teria estabelecido a inexisténcia entre o “Ser e o Nao Ser”.
Pois para o mesmo, “o ser existe ou ndo existe”, ndo existindo estagios intermediarios entre
esses dois extremos. Contrariamente, os medievais, admitiam a presenca de intermediarios
entre esses dois extremos, “admitiam uma ‘escala de existéncias de graus do Ser. Existe-se

mais ou menos”.



Nao obstante, para Goldman (1987) esta ¢, também, a concep¢ao central que
fundamenta a “nog¢do de Pessoa” no Candomblé: ser uno e ser duplo, ter a natureza humana e
divina. O “ser” depende da capacidade dialética de perder-se. Ser € a0 mesmo tempo ndo ser.
Nos termos de Augras (1983, p. 65), significaria dizer que individuagdo e despersonalizagdo
sdo complementares, sdo duas faces de uma mesma realidade.

Considerando-se que o fazer profissional no “Afro Zindze” incide diretamente
sobre os cabelos e a cabeca; sede de toda energia sagrada que hd no humano, segundo
Rosalina e alguns usudrios, algumas estratégias sdo desenvolvida pelo saldo, no sentido de
favorecer uma relagdo ‘“harmoniosa” entre “o duplo e a metamorfose”. A construgao

identitaria, nesse espago também passa pelo respeito a identidade religiosa de seus usuarios.

O que acontece € que quando uma pessoa faz parte dessas religides e ja tem um guia,
e esse guia que comanda a pessoa, tudo que ela vai fazer no cabelo tem que pedir
uma permissao pra ele. Quando se faz sem a permissdo dele os efeitos sdo muito
grandes: As pessoas apanham, caem na rua, quebram perna, cai cabelo. K, ¢ um
exemplo muito grande disso. O guia dela ndo gosta de trangas. E ela teima em botar
trangas.

E eu por entender um pouco dessa religido, tenho todo um cuidado. Entram pessoas
14 no saldo que sentem as energias positivas e negativas de quem ta 14, no toque de
mao. Tem clientes que ndo fazem trangas com as meninas. Quando eu percebo que é
algum adepto dessas religides - a gente conhece pelas marcas, pelas vestes....-
geralmente eu pego ¢ ndo dou pras meninas. Eu pergunto se tem permissdo pra fazer
esse trabalho, se a pessoa ja fez sua obrigacdo, se ja acendeu suas velas pra poder
fazer. E digo que td querendo saber porque ndo quero sofrer as conseqiiéncias pelos
atos dos clientes. Nao é que eu tenha medo, eu tenho o respeito pela cabega, pelo
cabelo. Porque ndo pode ta passando isto, aquilo. Nao ¢ qualquer pessoa que pode
pegar. [...] E eu acho, também que ¢ uma questdo de respeito. Por isso ¢ que eu digo,
também, que o diferencial do saldo ¢ esse. Ele estd mais preparado. Eu sempre
pergunto se a pessoa pode fazer isso, aquilo.

Hé4 um movimento de distanciamento e aproximacao, na narrativa da proprietaria
do Zindze, quando a questdo ¢ o simbolismo religioso dos usuarios do seu saldo. Ao mesmo
tempo em que ela deixa transparecer que o respeito a visdo de mundo dos clientes ¢ uma
estratégia politica do seu saldo, pois ai reside seu diferencial em relagdo aos demais, esse
distanciamento ¢ totalmente dissolvido, quando a mesma deixa bastante claro que os valores
dos mesmos também sdo os seus. “Eu digo que t6 querendo saber porque ndo quero sofrer as
conseqiiéncias pelos atos dos clientes”.

Ao mencionar que o seu saldo estd preparado para lidar com os adeptos de
religides de matriz africana, Rosalina deixa antever que a preocupagdo com as questdes
religiosas inserem-se na proposta politica do saldo, ou seja, ¢ mais um elemento de sua luta
politico-ideologica.

Outro aspecto que merece destaque ¢ o reconhecimento e valorizagdo da

identidade religiosa dos usuarios do saldo por parte de Rosalina. Como toda identidade, esta



também ¢ marcada por simbolos que fazem presentes nas “vestes”, nas “marcas”, no corpo
dos “adeptos das religides”, como ela mesma sublinha.

Rosalina n3o s6 reconhece, como respeita os principios que fundamentam a
relacdo entre “pais divinos” e “filhos humanos” que, de acordo com AUGRAS (1983), passa
pela harmonia entre a natureza interna (divindade) e sua realidade externa (ser humano).
Como conhecedora dos significados e exigéncias que a religido comporta, Rosalina leva em
consideracdo as proprias conseqiiéncias dos descumprimentos, da quebra de regras.

“Eu digo que t0 querendo saber porque ndo quero sofrer as conseqiiéncias pelos
atos dos clientes”. O questionamento constante sobre a relacdo entre o “duplo ¢ a
metamorfose” pode representar, assim como a “consulta oracular” um dos “meios utilizados
para conhecer, identificar “a natureza interna,” divina dos demais seres. Pois, “para saber
como conduzir-se, ¢ preciso reconhecer também a verdade dos demais” (AUGRAS, 1983, p.
64) E isso que Rosalina faz, no contexto do saldo.

Nesse sentido ¢ que podemos compreender porque ela estd falando em
“obrigacdo”, “permissdao” e “puni¢do”. Pois como afirma Goldman (1987, p. 15), para atingir
o equilibrio do seu eu, que ¢ altamente instavel, o fiel precisa cumprir uma série de
“obrigagdes e proibi¢des rituais cuja violacdo pode chegar a destrui-lo enquanto pessoa”.
(GOLDMAN 1987, p. 15).

Quando vocé “faz a cabeca do Santo”, vocé perde a autonomia do seu corpo, ja ndo
¢ mais seu. (ROSALINA)

Mas do que se tratam “‘essas obrigagdes e proibi¢des rituais” que se fazem presente
no universo simbolico dos sujeitos da pesquisa? Como vimos anteriormente, de acordo com o
candomblé, cada pessoa tem uma identidade mitica; pertence a um deus determinado de quem
herda caracateristicas fisicas e de personalidade, que por sua vez, ¢ o Senhor de sua cabeca
(Olori). Entidades e seus “filhos” humanos sdo feitos de uma mesma “substancia divina” que
se encontra concentrada na cabega: sede de toda energia sagrada que existe no ser humano.
Cada divindade tem caracteristicas proprias que precisam ser conhecidas e respeitadas por
seus “filhos humanos”; Nas palavras de Prandi (1996, p. 23), essas caracteristicas podem se
referir a elementos da natureza, cores simbolicas, atributos de personalidade que os devotos

acreditam herdar.

Ainda bem que os meus adoram o meu jeito psicodélico. Eu nunca tive problemas
com eles até porque eu nunca fui doutrinada. Eu uso as minhas trancas, faco os meus
apliques. O que eu particularmente ndo gosto ¢ de cabelo alisado (Rosalina).

M— A sua ¢ vaidosa?
D — Eu acho que sim. (risos) Com certeza, com certeza.



M — E mesmo? De que é que ela gosta?
D — Chapéu, coisa colorida, ela gosta muito de coisas estampadas de mais. (DONA
DAGMAR, 66)

A respeito das “proibi¢des” proprias de cada tipo de cabega (divindades), Augras
(1983, p. 63) nos informa que tal visao nao expressa estrito determinismo, posto que nao se
trata de obedecer cegamente a leis impostas. Contrariamente, afirma a autora, “cada um so6
tem o dever de conformar-se com a sua natureza verdadeira” [...] para viver harmoniosamente
entre os deuses € os homens, basta conhecer-se a si proprio [...] transformar o outro em si”
(AUGRAS 1983, p. 63)

A respeito da relagdo entre o “duplo e a metamorfose”, os sujeitos da pesquisa tém
muito a nos dizer:

D- Olha, minha filha K. ja sofreu coisa de cabelo porque ndo me ouviu.

M — O que aconteceu?

D — Eu avisei ela: “olha... K. minha filha, ndo bote esse aplique na tua cabega, até
porque o teu pessoal ¢ diferente do meu”. Ela tem uma coisa, mas eu olho muito ela.
Quem cuida dela sou eu, que determino qualquer coisa dela. [...] Entdo, ai eu disse
pra ela e ela foi pra casa de Rosa. Quando eu vi, K. tava com aquele aplique (com
trangas). Ah, senhora! Quando foi de noite, comegou uma dor de cabega nela, uma
dor de cabega... Saiu tanto furinculo na cabega dela... Ela tirou essas trancgas, uma
vez, foi duas horas da manha, tirou o aplique; mandou o marido dela arrancar. ‘Eu
nao te falei, K.?’

M — Por que isso aconteceu?

D- E porque ela nio pediu permissio. Nao pode.

M— Ah! E ela ndo pediu...

D —Desobedeceu e o pau comeu.

M — E foi a Rosa quem fez?

D: — Foi a Rosa. Ela s6 vai em Rosa e ndo foi a mao de Rosa. Foi porque ela ndo
pediu pra colocar essa coisa no cabelo. Ai quer colocar essa doidice no cabelo; eu
falo € muito pra ela. Por que € que eu uso o meu assim? Gostaria de cortar baixinho,
mas ndo pego pra cortar porque sei que ndo deixam. (as entidades)

M — Nio deixam cortar?

D — Curto.

M — Curtinho, nao?

D — Nao, ndo gostam. Tem que ficar como ele ta. (tamanho médio)

M — E como fica, um pouquinho, o lado da vaidade feminina?

D — Eu ajeito. E como eu t6 te dizendo, eu lavo ele, agora que ele ta grandinho, ai eu
ajeito; ele fica arrumadinho, beleza. Arrumo dentro do que pode. Ndo pode é cortar
baixinho. Peladinho. [...] Ent8o isso é uma coisa que varia; depende da entidade que
as vezes quer curtinho, as vezes quer um pouquinho mais comprido...E
complicado...

M — E complexo, né? Mas ¢ compreensivel...

D: — Mas ¢ bom! Todo mundo que tem suas coisas viver direitinho... (DONA
DAGMAR, 66)

De acordo com Augras (1983, p. 63), a tradicdo dos terreiros reza que cada ser
humano, no momento de sua criagdo e em plano transcendental, escolhe livremente sua
cabeca (ori) e seu destino (Odu). Acontece que ele vai esquecer dos mesmos durante seu

nascimento. Por essa razao precisa recorrer frequentemente ao oraculo “para saber quem ele ¢



e como deve conduzir sua vida”. Ou seja, “cada homem tem o dever de saber quem ele ¢
realmente, quem ¢ seu pai espiritual (Eleda) e que afinidades € preciso respeitar para viver de

acordo com sua natureza profunda”.

A partir do momento que tu nasce predestinada a ser de uma dessas religides, tu tem
que ter um certo...Tua vida ja tem que ser adequada a certas regras. E quando se fala
em cabelo, principalmente, porque tudo é no cabelo ¢ na cabega. (ROSALINA)

O depoimento de Dona Dagmar também ¢ bastante elucidativo, pois nos dd uma
dimensdo do que ¢ viver de acordo com a ““sua realidade interna” ou desconsidera-la. Pelo que
nos relata, ¢ ela mesma, quem desempenha as fungdes divinatorias em relagcdo a forma como
sua filha K, deve conduzir sua vida em consonancia com suas divindades. E por essa razio

que Dona Dagmar afirma: “quem cuida dela sou eu, que determino qualquer coisa dela”.
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Dona Dagmar 66. Umbandista e do Terecd de Codo -Ma

Como afirma Augras, “a procura constante do ordculo serd, portanto, um dos
meios utilizados para conhecer a natureza do outro interno”. E por intermédio deste que D.
Dagmar tem conhecimento das afinidades de suas entidades (preferéncia pelos cabelos
médios) e as afinidades das entidades da sua filha (que ndo gostam de apliques com trangas).

A diferenga entre as duas estd no fato de que uma vive de acordo com sua
“realidade interna”, enquanto a outra ndo. Ao menos nao vivia, por isso sofria as punigdes.

Nesse sentido, como afirma Augras (1983, p. 64), todo mal (no caso de K, as dores
de cabega, os furinculos) provém ou da ignorancia ou do fato de os homens e mulheres nao se

conformarem com aquilo que realmente sdo, transgredindo as interdi¢cdes de cada cabeca.



Sendo assim, afirma a autora, “as proibi¢des ou as interdigdes [...] tém, por sua vez
um carater profilatico, no sentido de proteger os individuos de seus proprios descuidos™. Ja
que foram os mesmos, que em plano transcendental, escolheram livremente seu Olori (senhor
da cabega) e seu Odu (destino).

O que poderia acontecer a alguém que, tendo conhecimento de sua “realidade
interna” levasse as ultimas conseqiiéncias o desejo de ndo “ser o que essencialmente o ¢”? ou

seja, ndo “conforma-se com sua natureza verdadeira”?

Quantas pessoas vocé olha ai na rua, fazendo besteira, doida, nua ?... Nao é porque ¢é
doida, ndo. Isso ai é uma coisa muito dificil de vocé fazer a pessoa entender que
aquilo ndo ¢ loucura. Olha, eu fiz todos os estidgios da minha profissdo
(enfermagem), mas ndo fiz na colOnia (sanatorio), pedi um trabalho para eu fazer,
porque eu me sentia mal, eu via que muitas daquelas pessoas ndo eram loucas; eram
pessoas que estavam precisando de ajuda espiritual. (DONA DAGMAR, 66).

Ou seja, de acordo com as representagdes religiosas de Dona Dagmar, a violagao
do equilibrio da identidade mitica ¢ uma condigdo para pessoa destruir-se. A loucura
representa, nesse contexto, a perda do “eu”, ocasionada pela negacao “do outro”, que também
¢ parte da mesma realidade existencial.

O trabalho de campo me pds em contato com aquilo que Goldman (1987, p. 10) ja
nos adiantava: as representagdes religiosas compartilhadas pelos sujeitos sdo responsaveis por
atualizar concretamente “certas concepc¢des simbolicas do ser humano e de seu lugar no
universo”. Ou seja, nas palavras de Pierre Verger, a etnografia do “Afro Zindze”, nos faz
perceber que “a religido fornece padrdes de comportamento que modelam, reforcam e
legitimam o comportamento dos fi¢is” (VERGER apud PRANDI, 1996, p. 27).

E no contexto do simbolismo das religides de matriz africana, fundamentado na
concepgdo energética de pessoa, que tem na cabega um ponto focal onde se concentra a forga
sagrada (ax¢) do individuo, que podemos compreender o universo simbolico dos sujeitos da
pesquisa. Ele intervém decisivamente na relagdo que estabelecem com o corpo, com a
estetizagdo dos cabelos, como na maneira como atuam no mundo, representando, portanto,
um referencial de onde os sujeitos se posicionam para conceber a si mesmos € para agir

concretamente sobre o mundo.

O cabelo da gente ele ¢ inteligente. Se a gente fala mal do cabelo, ele ndo vai ter
reagdo. Porque quando tu falas mal dele, ndo cuida, ¢ revoltada com ele por ele ser
crespo, por ver tanto cabelo liso que € considerado bonito e ndao poder ter um, o que
eu acredito € que é automatico: o cabelo emperra ali. Porque ele ¢ parte do corpo
humano. E como planta. Algumas pessoas pensam que ela ndo é um ser vivo, ela é
sim, ela reage, sabe quando os donos falam com ela, ficam lindas, brilhantes. A
mesma coisa acontece com os cabelos. (ROSALINA).



Nao ¢ dificil perceber que dentro das representacdes da proprietaria do “Afro
Zindze”, o cabelo ¢ concebido como algo vivo, que reage “automaticamente” aos sentimentos
nutridos em relacdo a ele, por seus “donos”. Isso ¢ possivel de ser explicado devido ao fato do
mesmo ser pensado como portador de uma dimensao espiritual, ser compreendido como fonte
de energia, de “axé” pessoal, pois como acredita: “a forca da gente estd na cabega. T4 no
cabelo”.

Nesse sentido, o trabalho estético no saldo primeiramente leva em consideragdo a
relacdo estabelecida entre os clientes e seus cabelos, ou seja, consiste em fazer os/as
mesmos/as gostarem de seus cabelos; sua fonte de energia, o que, por sua vez, nao esta

dissociado de uma interveng¢ao politica e contra-ideologica.

O lema com minhas clientes ¢, primeira coisa, tirar esse tipo de pensamento
negativo da cabeca delas: [...] tirar os mitos que foram colocados na cabeca da gente
e a gente refor¢a largando o cabelo de mao, ndo cuidando, ndo gostando dele. [...]
porque se vocé usa daquilo que as pessoas falam 14 fora, se vocé alimenta o
comentario delas, se vocé comeca a chamar o bichinho de feio, de duro, vocé nunca
vai ter um cabelo bonito. (ROSALINA).

Tal representacdo sobre a pessoa e seus cabelos interfere na estetizagdo dos

mesmos, nos procedimentos adotados e, como conseqiiéncia no projeto de reforco identitario

do “Afro Zindze”.

[...] tem a histdria da revolta : “Ah! Eu queria puxar o corpo para minha mae, mas o
cabelo para meu pai”! Briga com o cabelo, ndo gosta dele. Por isso sacrifica a fibra
do cabelo com alisamentos constantes [...]

Se a pessoa gosta, gosta do seu cabelo...Pode alisar., pode botar tranca...Mas tem
uma coisa que eu sempre converso com minhas clientes...Vocé também ndo vai se
escravizar com alisamentos, com apliques...Eu sempre converso isso com L.:
“Vamos trabalhar o cabelo, para futuramente, dar um descansinho pro aplique. Nao
bote na sua cabega porque nao ¢ o seu cabelo, isso ai ¢ um complemento, uma ajuda
para a beleza do seu cabelo. Tem clientes que botam trangas e tiram trancas”Ah!
Nao, ¢ porque eu vou ficar feia!” Eu dou logo um tiro na conversa: “Nao. Vocé ndo
nasceu com aplique, vocé nasceu com o seu proprio cabelo! Vocé ndo nasceu de
trangas, as trancas vieram para o seu cabelo agora. Tem que gostar-se”. Eu sempre
digo: A pessoa tem que se gostar da forma que ela € e tem de gostar do cabelo.

Ai reside a explicagdo para a proposta de construgdo identitaria que passa por um
discurso e uma pratica afro-centrada de estetizacdo: uma concepcao energética de pessoa e
uma representacao espiritual de cabelo. A pratica politica do saldo pode ser resumida em dois
eixos fundamentais: consiste primeiro, na valorizagdo dos atributos “naturais” de negros e
negras; segundo, e intimamente relacionado com o primeiro, na utilizagao de tais atributos na
constru¢dao de uma estética que funcione como contraposicao ideoldgica as diferentes formas

de discriminagdo e desvalorizacdo da imagem de negros e negras.



4.5 Lidando com a diversidade religiosa

Embora o significado religioso da manipulagdo da cabeca e dos cabelos assuma
um lugar de destaque por boa parte dos usudrios do Afro Zindze e de sua proprietaria,
orientando, inclusive, a proposta de estetizacdo e constru¢do identitdria ndo pode ser
estendido a todos que freqiientam o saldo e fazem uso dos servicos oferecidos em funcao de
pertencerem a outro credo religioso que ndo aqueles de matriz africana. Diante disso, caberia,
entdo, a indagacdo: como Rosalina trabalha com a diversidade religiosa de seus usudrios?

Por diversas vezes tentei conversar com ela sobre o andamento da pesquisa e
alguns aspectos de natureza religiosa atinente ao trabalho. Queria saber dela se as minhas
impressdes acerca do trabalho desenvolvido no saldo em torno da producdo da imagem dos
usuarios se justificavam.

Por conta de suas atribuigdes profissionais € compromissos pessoais tinha
dificuldade de reservar um momento para essa conversa. Buscava saber se o entendimento
que tinha acerca de sua atividade profissional como uma politica da imagem, de valorizagao
de negros e negras traduzia bem o seu ideario profissional e politico.

Para dar conta de tal desafio uma estratégia encontrada foi a de ir até o saldao com
uma versdo preliminar da dissertacdo, mostrar a ela os topicos que continha e, a partir deles,
estabelecer um didlogo sobre seus conteudos. Por meio desse didlogo pude confirmar certas
hipoteses e reformular outras. Talvez pela relacdo de amizade construida ao longo da
pesquisa, Rosalina deixou antever que confiava na minha capacidade de expressar, nos limites
do texto, as bases de sua atuacgdo politica a partir da intervencao estética dos cabelos. A sua
atitude me deixava lisonjeada, porém colocava para mim o desafio de construir um texto que
traduzisse minimamente a sua politica da imagem. O sentimento de responsabilidade, nesse
caso, triplicou.

Tenho consciéncia de que o conhecimento cientifico ¢ resultado de uma
construcdo , porém, gostaria que esta interpretacdo, dentro dos seus limites traduzisse
minimamente a perspectiva dos sujeitos da pesquisa. Foi em virtude disso que pensei numa
segunda estratégia. Por saber da paixdo que Rosalina tem pela imagem produzida a partir da
intervengdo nos cabelos, a convidei para ir até minha residéncia para vermos juntas as fotos
registradas durante o trabalho de campo. Além do prazer da sua companhia, gostaria que ela
me explicasse as designagdes conferidas aos penteados afros e as técnicas utilizadas para

realiza-los.



Diante do computador ¢ a cada foto apresentada, ela tecia comentarios
enriquecedores. Quando abri o arquivo onde se encontravam os icones religiosos e
principalmente quando se deparou com a imagem de lansd, deixou transparecer duas
questdes: a) a sua visdo de mundo e sua pratica politica estdo relacionados ao simbolismo das
religides afro-brasileiras; b) apesar de sua inclinacdo religiosa pela umbanda, seria incoerente
classifica-la como “adepta” de apenas uma religido afro-brasileira, ou como ela mesma
argumenta “...amiga, nés somos de uma e de todas as religides”.**

Em relagdo a identidade religiosa, perguntei a ela como ¢ trabalhar em um saldo
que ¢ freqlientado por negros/as com diferentes credos. Ela comecou explicando que os/as
clientes podem ser classificados em dois grupos: “existem os clientes Zen, aqueles que tém
uma outra visao e estdo preparados para o didlogo”.

Clientes Zen, segundo a proprietaria do Afro Zindze, sdo pessoas que apesar de
terem principios religiosos diferentes dos dela, respeitam a sua opgao religiosa. Em relagdo a
tal aspecto salientou: “tanto ¢ assim que eles chegam no salao olham aquela imagem de lansa
e sabem da minha preferéncia e ndo se chocam porque sabem que religido ¢ uma coisa que
cada um tem a sua”. Além desses clientes ela fez alusdo aos adeptos de religides evangélicas e
do catolicismo que freqiientam o saldo. Além dos chamados clientes zen, Rosalina apontou
um outro grupo, os denominados clientes conservadores que, segundo ela, tém maior
dificuldade de respeitar a diversidade religiosa. Nos termos do cliente evangélico Antonio
Carlos: s3o “pessoas que pensam que ter uma religido significa, necessariamente, ser
religiosa”. Para ele, ter uma religido “ndo significa seguir incondicionalmente sua doutrina ou
conjunto de preceitos”. A sua representacao acerca da relacao entre religido e religiosidade,
faz jus a categorizagao dele, por parte de Rosalina, como cliente zen.

Ao ser indagada como ela reage a discordancia dos chamados clientes
conservadores a sua orientagdo religiosa, Rosalina explicou-me que “por ter uma propensio a
respeitar os principios religiosos diferentes dos seus, diante desses casos, prefere
desconversar”. Continuando na sua argumentagdo, ela ressalta que “as religides deveriam
servir para unir e ndo separar’.

Essa postura de Rosalina ¢ bastante significativa. Ela tenta demonstrar a seus
clientes negros/as que existe a possibilidade de professar uma religido e ao mesmo tempo
respeitar outras. Essa atitude revela que Rosalina ndo tem uma concepgao de identidade étnica

atrelada a uma suposta homogeneidade religiosa, nesse caso aquelas de matriz africana.

%3 Essa frase ¢ parte de um didlogo estabelecido com Rosalina sobre pertencimento religioso durante a viagem
para cidade de Bequim@o —Ma, onde ela realizou uma oficina sobre estética negra.



Enquanto mostrava as fotos, Rosalina fez alusdo a uma cliente que ela classificou

como conservadora.

L4 no saldo, eu tenho uma tia [forma como se refere as senhoras negras]® que é
muito radical, mas ela ¢ uma radical que € 6tima. Ela é assembleiana e ta na fase de
empolgagdo. Sabe como é uma pessoa que comegou a dirigir carros que por isso
quer voar? E o caso dela. Como a gente sabe, a Assembléia de Deus, pelo menos a
que ela freqiienta, ¢ muito radical: ndo pode usar brinco, ndo pode usar aquilo, o
cabelo tem que ser grande...Isso eu inclusive concordo porque a forca da pessoa
t4 na cabeca e no cabelo. Bom, a tia é radical, mas ela ndo abre mao de certas
coisas: adora um cabelo ultra-vermelho, usa batom vermelho, pinta as unhas e
nao abre méo do salto alto.

O relato de Rosalina deixa antever que a radicalidade mencionada ¢é relativa. Ainda
que siga alguns preceitos que a religido determina, a cliente nao abre mao de tingir os cabelos
de vermelho, usar batom vermelho e pintar as unhas, elementos que poderiam ir de encontro
ao principio do recato exigido as mulheres que comungam esse credo religioso. Rosalina
deixa transparecer que discorda desses principios religiosos, exceto a alusdo ao cabelo, por
entender, a partir de suas referéncias que “a forca da pessoa ta na cabeca e no cabelo”. A
concordancia da proprietdria do Afro Zindze, ndo pressupde que ela compartilhe do
significado atribuido ao cabelo segundo os principios religiosos de sua cliente®. Tal aceitagdo
tem como pardmetro o significado que tais elementos t€ém para a religido da qual ela,
Rosalina, ¢ adepta. Como ja vimos anteriormente, de acordo com suas representagdes, o
cabelo assume uma dimensao espiritual por ser fonte de axé

Felipe Sabino de Araujo Neto, em seu artigo Corte de cabelo: o que diz a Biblia?
(20006), afirma que freqiientemente a referéncia a essa passagem de Corintios ¢ utilizada,
principalmente, dentro da doutrina da Assembléia de Deus, para reforcar a idéia de que “o

corte de cabelos” entre as mulheres ¢ pecado”. Segundo o autor:

E do conhecimento de qualquer leitor da histéria eclesiastica do Brasil que a
abstinéncia do corte de cabelo comecou a ser anunciada em territorio tupiniquim a
partir de aproximadamente 1910, com o inicio da Assembléia de Deus e da
Congregagio cristi. (ARAUJO NETO, 2006, p. 03)

Se relacionarmos o que ¢ sublinhado na passagem biblica de I Corintios (véu para
encobrir mulheres cristds em ora¢do), com a restricdo ao corte de cabelo por parte das
mulheres feita pela Assembléia de Deus, (como sinénimo de pecado), ¢ possivel

compreender, que o uso do cabelo comprido por parte dessa cliente do Afro Zindze tem

Segundo os adeptos dessa religido, o uso dos cabelos compridos por parte das mulheres tem uma justificagio
biblica: “Julgai entre vds mesmos: é decente que a mulher ore a Deus descoberta? Ou ndo vos ensina a mesma
natureza que é desonra para o homem ter cabelo crescido? Mas ter a mulher cabelo crescido lhe é honroso,
porque o cabelo Ihe foi dado em lugar de véu”. (I Corintios, 11).



relagdo com aquilo que Max Weber (2005) denominou de ascese intramundana, ou seja,
pratica religiosa que procura glorificar a Deus, entre outras coisas, pela reprovagado categérica
da ostentacdo e do luxo no mundo, sob pena de incorrer em pecado.

Essa situagdo serve para destacar um aspecto importante. A presenca de clientes de
diversas confissoes religiosas acaba sendo utilizada por Rosalina para conscientizar seus
clientes que, dentro dos limites da religido que professam, podem respeitar a diversidade
religiosa existente no pais, sem que isso incorra em processos de hierarquizacdo ou
desqualificacdo.

Ainda que seja importante assegurar o respeito a diversidade religiosa dos usudrios
do Afro Zindze, a principal preocupacao de Rosalina ¢ que ela ndo interfira de modo incisivo
na constru¢do de uma politica da imagem de negros e negras; que ela inviabilize a valorizacao
de seus atributos fisicos de modo a confrontar os rancos da discrimina¢do entranhada no
imagindrio social. Os aspectos religiosos, portanto, ndo devem interferir nesse movimento de

afirmagao de uma estética negra como instrumento de contraposi¢do politica e ideologica.



CONSIDERACOES FINAIS




A reflexdo realizada na presente dissertagao teve como foco a relagdo entre a
politica de afirmacdo da imagem e a construg¢do identitaria, mediada pela estetizacdo dos
cabelos enquanto produto da cultura que assume significado estético, religioso, social e
politico.

O trabalho teve por objetivo demonstrar como as dimensdes étnica, estética
religiosa, politica e ideologica encontram-se imbricadas nas praticas e representagdes dos
sujeitos que objetivam desenvolver estratégias de resisténcia para combater o preconceito €
construir a positivagdo de suas imagens.

No processo de valorizagdo identitaria ou de contraposi¢do a formas de
estigmatizacdo, cabe destacar dois aspectos interrelacionados e que se refletem nas
representacdes dos sujeitos. A primeira delas diz respeito as relagdes de poder que se
estabelecem no ambito das relagdes raciais identificadas na vida social e explicitadas nos
conflitos da negagdo ou da afirmagdo da imagem de negros e negras, especialmente no Brasil,
onde os preconceitos e as discriminacgdes, em grande parte, ocorrem de forma velada.

A segunda merece destaque por ter enriquecido o debate e a construcao textual: as
acOes de resisténcia dos agentes sociais frente as posturas discriminatorias. O conflito entre as
intengdes e as praticas de hierarquizar ou inferiorizar individuos e grupos gera a necessidade
de construgdao de espacos e politicas que anulem ou encontrem alternativas e dindmicas de
positivagao.

As relagdes de poder e as agdes de resisténcias foram reveladas em diferentes
momentos do trabalho pelos sujeitos da pesquisa, ao incorporarem em seus discursos e
representacoes sobre as formas de estetizacdo de seus cabelos, significados simbdlicos que
reforcam a auto-estima. Esse reforco identitario pode ser percebido nas representagdes de um
informante ao mencionar que se sente como um guerreiro Zulu ao fazer trangas em seus
cabelos, argumentando que esse tipo de estetizagdo, ademais de sua importancia estética de
valorizacao, empresta simbolicamente poder e forga, permitindo que ele, com sua auto-estima
reforcada, esteja preparado para a “guerra” de valorizacdo/desvalorizacdo que as relagdes
raciais impdem aos individuos.

O apego a esses elementos simbodlicos que se refletem nas representacdes dos
sujeitos, deixa entrever que nas relagdes sociais desiguais os individuos ou grupos podem
utilizar-se de simbolos, codigos e de ideologias para fundamentar e organizar os confrontos,
para disputar espagos e construir formas de resisténcias, postura caracteristica do ser humano
enquanto ser de cultura que pensa e age conforme os principios e necessidades de reparagao

de direitos historicamente negados ou camuflados. Além destes aspectos, as representacoes



dos informantes remetem, também, a um pressuposto fundamental para que se faca uso de
simbolos, codigos e ideologias, isto €, a conscientizagdo politica.

Apesar de funcionar como elemento de valorizacdo identitaria, a ado¢do dessas
formas estéticas pode abrir espago a processos de estigmatizagao em virtude de prevalecer, no
ambito das relagdes raciais, tentativas de hierarquizacdo de modelos estéticos tributarias da
polarizagdo: ser negro ou ndo ser negro na sociedade brasileira.

O utilizacdo de formas estéticas que reforgam a negritude a partir da valorizagao
politica dos atributos proprios de negros (cor da pele, cabelo, labios) ¢ uma alternativa
utilizada por muitos para se contrapor a processos de estigmatizagdo. As agdes
discriminatorias tendem a perder seu poder quando encontram individuos que sdo
politicamente conscientes da sua capacidade de ressignificar sentidos nas relagdes sociais
desiguais ou de inferiorizagao.

Como pode ser percebido nesta dissertagdo, o trabalho desenvolvido no Afro
Zindze contribui decisivamente para o enfrentamento dos processos de discriminagdo a
medida que procura valorizar os atributos proprios de negros e negras. Nesta politica da
imagem, a estetiza¢cdo dos cabelos, envolvendo as dimensdes politica, ideoldgica, simbolica e
religiosa, cumpre uma fungdo primordial.

Neste sentido, € necessario enfatizar a importancia do espago investigado, o papel
de agente politico desempenhado por sua proprietaria e sua compreensao acerca do processo
de estigmatizagdo e as estratégias utilizadas no saldo para mediar, ressignificar e negociar
sentidos. As estratégias sdo consideradas fundamentais para o enfrentamento de conflitos
identitarios, isto €, rejeicdo-aceitacao de ser negro ou negra e para a afirmacao identitaria dos
usuarios do saldo.

O Saldo Afro Zindze ¢ um espaco coletivo que trabalha com conteudos politico-
ideologicos e com representagdes multiplas sem perder de vista as questdes historicas, socio-
culturais e psicoldgicas. Media tensdes raciais vividas na sociedade por meio do mapeamento
e ressignificagdo de sentimentos. Neste espaco, fica-se atento aos conflitos, as subjetividades.
Assumem-se posicionamentos, negociando sentidos quanto a valorizagdo da negritude,
permitindo que os usudrios desse espago exercitem a positivacao de suas imagens por meio da
reflexao sobre o corpo enquanto elemento fisico, a partir do qual, os sentidos sdo construidos
também.

A dinamica deste espago resulta do entendimento da sua proprietaria sobre como e
onde ocorre a estigmatizacdo e quais as conseqiiéncias desta para as pessoas ou grupos

atingidos. Afirma que o processo de estigmatizagdao nao se restringe a um grupo, mas a toda e



qualquer pessoa ou grupo que escapa aos padrdes estabelecidos socio-culturalmente, e cuja
conseqiiéncia ¢ o estabelecimento de conflitos, a baixa auto-estima e a constru¢do identitaria
de forma negativa.

As estratégias adotadas no saldo, caracterizadas como de intervencdo estética e de
construcdo identitaria, privilegiam passos considerados pela proprietaria como fundamentais
quando se pretende desenvolver uma politica de enfrentamento, de desconstrucao de conflitos
e de respeito a diversidade.

A relacdo entre cabelo, estética e identidade no Afro Zindze inicia-se com o que
sua proprietaria, Rosalina, denomina de processo de sedugdo e aproximagdo, cujo objetivo €
encerrar o processo de desconstru¢do de uma identidade corporal inferiorizada e a
reconstrucdo da auto-estima. Para tanto, utiliza-se de experi€ncias sensoriais que pressupdem
0 ver, o tocar, o sentir € o positivar categorias, politizando e ressignificando expressdes para
distanciar ou desfazer sentidos pejorativos ou estigmas incorporados pelo sujeito.

Acrescentam-se a estes procedimentos, acdes que permitem explicitar os conflitos
e que possibilitem a construcdo de sentimentos de pertencimento no plano individual e
coletivo. Os cabelos “crespos” e o seu significado para homens e mulheres negras ¢ uma
forma de expressao em que se pode perceber como concebem, tematizam e desenvolvem o
sentimento de pertencimento identitario por meio do corpo.

Além do aspecto corporal, outra estratégia estd presente nas representacdes da
proprietaria do saldo, dos (as) usudrios (as) deste espaco e nas agdes de manipulacdo dos
cabelos. Defendem que o visivel e o invisivel estdo associados na construcao da positividade
de uma identidade; que o ato de ver remete ao que ndo se ve. Para isso, € necessario deslocar
ou desfocar a aten¢do do sujeito da imagem social ou pessoal construida externamente.

A dimensdo religiosa, espiritual ou concepcdo energética de pessoa € outra
representacdo manifestada, tanto nos discursos, como nas ac¢des de intervengdes realizadas
nos cabelos. A cabeca, neste enfoque, € o ponto focal onde se concentra a forga sagrada (ax¢)
do individuo. O cabelo ¢ concebido como algo vivo, portador de uma dimensao espiritual. Por
isso, ¢ reconhecido como fonte de energia advinda de entidades de natureza interna
(divindade). Neste entendimento, a sua manipulagdo demanda cuidados, conhecimentos e
sensibilidades que garantam a nao violagao do equilibrio da identidade religiosa.

A religido de matriz africana, nesta perspectiva, através dos seus principios e
cosmologia, fornece padroes de comportamento que orientam, reforcam e legitimam as

representacdes e a praticas dos seus adeptos. Além disto, interfere na relagdo que estabelecem



com o0 corpo, com a estetizacdo dos cabelos € com os posicionamentos para conceberem a si
mesmo, o outro € para agir no mundo.

A pratica politica do Saldo Afro Zindze focaliza-se em dois eixos: na valorizagdo e
utilizagdo dos atributos naturais das pessoas € no reconhecimento da dimensao espiritual do
cabelo como fonte de energia e expressao de pertencimento a entidades sobrenaturais.

A concepgdo de beleza retratada toma como fundamento a relagdo que as pessoas
tém com o seu pertencimento étinico-racial, tanto no aspecto interno, como externo. Portanto,
para compreender o conflito ideoldgico em torno da imagem de negras e negros, ¢ necessario
considerar as diferentes simbologias e significados sociais, culturais e espirituais que
constituem as representacdes destes sujeitos e daqueles com os quais convivem.
Representacdes estas fundamentadas, construidas e manifestadas ora pela aceitagdo, ora pela
rejeicdo identitaria.

A dinamica de resisténcia, por sua vez, ¢ uma conseqiiéncia do conflito (rejeigao-
aceitagao) e do processo de estigmatizagdo. Reafirma, a partir da positivagdo da imagem e da
estetizagdo dos cabelos, estratégias para desconstruir imagens de inferiorizagdo e reconstruir
sentidos, valorizando negros e negras a partir de uma politica ndo, exclusivamente estética,

mas também ideoldgica e identitaria.
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