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Introduciao

Deitados em camas de pregos ou meditando nus em cumes nevados do Himalaia,
os sadhus povoam nossas Indias imaginarias. Em geral, sua “denominagio nativa” ¢
ignorada, mas temos referéncias deles tanto como os renunciantes extremos da biografia
do Buda Shakyamuni ou como um figurante de alguma cena gravada com os Beatles na
India ou ainda dos quadrinhos de Tim-Tim. Ignoramos “a India” como complexidade;
até mesmo os estudos orientalistas ndo ganharam expressao no Brasil. Ainda assim,
temos uma impressdo sobre sadhus.

A origem dos sadhus, para alguns, remonta a cultura do Vale do rio Indus do
terceiro milénio a.C. (Hartsuiker, 1993). Evidéncias arqueoldgicas reveladas por figuras
encravadas em placas de pedra-sabdo tém diversos elementos muito similares aos sadhus
shivaitas contemporaneos, como o tridente e a postura de 16tus. Portanto, de acordo com
esta leitura, os relatos europeus sobre sadhus, de mais de 2000 anos, ja chegaram tarde.

O desenrolar do mito de origem dos sadhus contemporaneos tem um segundo ato
sob a invasdo védica’. A hegemonia invasora estranhou aqueles homens
permanentemente nus, de atitude irreverente e total desprezo pela hierarquia. Tornaram-
se marginais ao novo sistema instituido, mas ndo por muito tempo. Os “arianos védicos”
também se renderiam aos "sabios cabeludos", que, gradualmente, foram sendo
incorporados a cultura hegemonica. Tanto que ganhou uma teoria, a teoria dos ashramas,
em que renunciar tornou-se uma fase obrigatoria no final da trajetoria de todos hindus.
Apds viver uma vida de pai (ou mie) de familia®, os velhos deveriam dedicar-se ao
Moksha, a libertagdo do sofrimento e da ignorancia causados pelos vinculos com a

dimensdo fenoménica. Isso idealmente, porque na realidade pouquissimos se entregariam

' Como néo hé espaco disponivel aqui para inserir imagens e este paper faz referéncia a um trabalho com
imagens, pego aqueles interessados na sua visualizag@o a consulta ao site www.etnofoco.com.

? Bolsista do CNPq.

3 Estou consciente da forte contestagio & teoria da invasdo védia (ariana) na historiografia indiana.
Apresento, portanto, esta historia como um mito de origem que ¢, creio eu, em grande medida ocidental.



a vida de renuncia com o passar dos anos: deixariam o trabalho para "profissionais", os
sadhus.

Uma tentativa de censo da populacdo de sadhus foi feita na década de 50 pelo
governo indiano e pesquisadores independentes. Calcularam um niimero de sadhus entre
5 a 6 milhdes, cerca de 1% da populagdo da India na época (Ghurye, 1995 [53]). Estes
mesmos pesquisadores, porém, admitem que seja impossivel chegar a uma estimativa
convincente. Os sadhus se espalham por todo o mundo hindu e além, distribuindo-se em
diversas ordens, cada uma com organizagao politica e social propria. Para dificultar ainda
mais, costumam ser itinerantes, o que torna os sadhus o grupo humano aparentemente
mais "incenseavel" da atualidade.

O intuito inicial deste ensaio, portanto, ¢ mapear estas e outras representacoes
mitologicas, iconograficas, antropoldgicas e bibliograficas a respeito dos sadhus nagas e
aghoris. Pela sua variedade e lugar privilegiado de alteridade radical da perspectiva
ocidental racionalista e dualista, acredito que estas representacdes possam gerar questdes
metodoldgicas e epistemoldgicas interessantes para a antropologia.

Embora os sadhus sejam tematizados em obras cldssicas da antropologia e
sociologia das religides sob a alcunha de “ascetismo hindu™, falta-nos leituras, até
mesmo no meio académico especifico das antropologias das religiosidades, que nos
provoquem mais que uma imagem de um rastro distante do mundo da vida. A falta de um
imagindrio etnografico sobre sadhus ¢ especialmente o caso de antropologias de paises
nao hegemonicos, ndo por um déficit de qualidade de suas produgdes na area, mas pela
sua tendéncia a estudar “outros” mais proximos, denominados, carinhosamente (?!), de
“nossos outros”. Mesmo entre aqueles que tém interesse, o contato com ‘“alteridades”
distantes paradigmaticas no ocidente’ chegam muito menos aos paises de saberes
ocidentalizados, ainda em grande parte ofuscados pelo glamour dos saberes “outros que
seus” do ocidente. E no espirito de contribuir para ampliar nosso imaginario etnografico

que apresento os sujeitos de pesquisa.

* A iniciagdo em uma linhagem de sadhus ndo ¢ privilégio dos homens. No entanto, uma maioria expressiva
de meus interlocutores ¢ de homens, por isto opto pela generalizagdo sadhu.

> Trés pesquisas canonizadas no ocidente me vém imediatamente & mente: “Yoga, Liberdade e
Imortalidade” de Eliade, “Homo Hierarchicus” de Dumont e “Sociologia das Religides” de Weber.

% Para evitar uma profusio de aspas, peco ao leitor que entenda o conceito de ocidente como um constructo
ideoldgico, a maneira de Latouche (1999).



Em um segundo momento, trago algumas reflexdes a respeito das peculiaridades
deste processo de pesquisa e ensino-aprendizagem de antropologia com fotografia.
Acredito que a pesquisa com produgdo e interpretagdo de imagens nas ciéncias sociais
ajuda a levar a publicos diversos algo como rastros “experienciais”, uma sensacdo de
encontro etnografico e, consequentemente, uma humanizacao da alteridade. No caso de
Cinzas Sagradas, a primeira parte desta pesquisa com “alteridades radicais”, as
qualidades concomitantemente ludicas e (pseudo) realistas ou documentais da linguagem
fotografica parecem ter contribuido para a promog¢do da agéncia daqueles que ndo
ocupam a “fun¢do-autor” (Foucault, 2001).

Para finalizar, deixo indicagdes de como a pratica de escuta e expressdo cultural,
que ¢ o oposto da neutralidade axioldgica, contribui para novas leituras e producdes
fotoetnograficas, pois ¢ capaz de afetar verdadeiramente todos os sujeitos envolvidos na
pesquisa e no processo de ensino-aprendizagem, especialmente os
pesquisadores/professores. Uma perspectiva de construcdo de saberes sempre em fluxo
implica na transformacdo dos sujeitos envolvidos. Assim, vitima da impermanéncia do

mundo fenoménico, as Cinzas Sagradas terminam seu ciclo e ddo origem a Kali Yuga’.

Sadhus Naga e Aghori

O termo sadhu deriva do sanscrito “reto”, na conotacdo de “pessoa que segue o
caminho”. E titulo conferido aqueles que passaram por uma iniciagio em uma linhagem
de ‘renunciantes’ hindus. O ideal prescrito ao sadhu ¢ um estado de liminaridade que
lembra um entre-lugar de um paradigma realista metafisico: eles ndo estariam nem
totalmente mortos para a dimensdo fenoménica, nem vivos para as mesmas aspiragdes
sociais e materiais daqueles dos “ndo-renunciantes”. Com cinzas sagradas (vibhuti)
pintando seus corpos nus e adornos de ossos, muitos sadhus nagas e aghoris carregam no
corpo a lembranca constante de seus objetivos. Vivem em vias de transcender a realidade
fisica enquanto continuam em um “corpo de carne”. S3o como as cinzas sagradas com as
quais se vestem. tangiveis e intangiveis, preto e branco, simultaneamente puros e

impuros.

7 Cinzas Sagradas é a primeira parte de uma pesquisa em parceria com o fotografo Olivier Boéls, que se
conclui com estas reflexdes e da vida a Kali Yuga, a nova fase da pesquisa iniciada em Janeiro de 2006.



Cada detalhe de suas aparéncias faz parte de uma teia de expressdo esotérica,
remetendo ao contetido mistico a ser vivido da mitologia hindu. Para tanto, os sadhus
emulam Shiva e Vishnu, numa tentativa de tornarem-se unos ¢ multiplos como suas
deidades, atores oniscientes a frente do Lila, o Jogo Cosmico. Ao receber novo nome €
um mantra, o sadhu celebra seu proprio rito funerario. O iniciando pretende emergir
vitorioso da fogueira crematdria, tendo incinerado sua agéncia individualizada (“ego”) e
seu constructo histdrico-relacional-psicologico (“pessoa’”).

Idealmente, seus lagos de familia e demais lagos sociais anteriores a rentincia sao
abandonados. Seu caminho deve passar a ser de intensificacdo da experiéncia existencial
com o guru, de entrega e “unido” das subjetividades®’. O sadhu deve ser,
concomitantemente, um exemplo de ser social e epitome das suas transgressdes, ja que a
utopia ndo-dual hinduista nio ¢ social, é metafisica’. Como um trickster, o herdi cultural
¢ aquele que desestrutura.

A complexidade deste estado liminar se traduz em estilos de vida e praticas que, a
primeira vista, parecem ambiguas: disciplinas e austeridades se confundem a uma forte
liberdade de acdo na sociedade. Entretanto, a ambiguidade se funda numa concepg¢do que
opoe radicalmente “a dimensdo fenoménica” (a realidade “deste mundo”) ao “estar-
Totalidade” (a realidade de outro mundo). Quero indicar que a agéncia na dimensdo
fenoménica ¢ um dos preceitos da concretizagdo dos preceitos nao-dualistas no ser-
contingente. Por outro lado, descontado o viés dualista, uma leitura a partir da perspectiva
ndo-dualista (advaita) de andlises sociologicas e antropoldgicas contemporaneas nio se
chocariam necessariamente com as teorias de individuacao da linhagem de Dumont e seu
holismo sociolégico (Bouez, tornar-se sadhu ¢ uma possibilidade de individuagdo dentro
da sociedade hindu (Bouez, 1992))'°. Ou suas criticas: segundo Parry, o processo de
individuacdo dos sadhus ¢ complementar a representacdo das pessoas como dividuos,

abertos a transformacdes e mudangas constantes pelo contato com “outros” (Parry, 1994).

¥ Deixo aqui apenas uma primeira indicagdo da qualidade relacional do termo. Ao tornar-se sadhu,
necessariamente se estabelece uma relag@o de identidade total e/ou de entrega ao guru que o inicia. O
desvelamento do estado-Todo de seu ideal de consciéncia acontece através de uma relagdo intersubjetiva
forte com um “outro”. E preciso o outro para tornar-se Todo.

? Veremos adiante uma comparagio entre a utopia de Dattatreya e Elias. Indico aqui apenas que ambas
partem de uma nog¢&o de controle, embora sejam controles muito diferentes.

120 processo de individuagdo dos sadhus difere fortemente da individualizagdo, j4 que esta fundamentado
em outro paradigma antropologico.



Entretanto, um olhar nao-dualista sobre um paradigma da meta-realidade que ndo nega a
realidade fenoménica buscaria nas cosmologias/conceituagdes de alteridade e agéncia

complementacdo a esta leitura.

“Outros” dos “outros”: a mao esquerda do sagrado

Concordante com a multiplicidade daquilo que se convencionou pensar como
hinduismo, sdo muitas as ordens de sadhus'', assim como sdo diversos os métodos e
praticas sugeridas pelo mestre a cada discipulo. Frente a tamanha diversidade, propde-se
um recorte: os sujeitos de pesquisa sao sadhus iniciados nas ordens shivaitas naga e
aghori, da sociedade de sadhus Juna Akhara. Os aghoris e nagas sao ordens que podem
ser categorizadas como “antinomiais”, essencialmente “transgressoras das regras”,
chamadas neste sistema de conhecimento como o “caminho de mao-esquerda”. Como
caminhos “de mao-esquerda”, sdo possibilidades auténticas de caminho, ¢ ndo uma
direcdo contraria.

Os nagas sao conhecidos tanto pelo seu dominio da ayurveda e da yoga quanto
por mortificagdes extremas e formagdo de milicias, enquanto os aghoris sdo notdrios
pelas suas praticas de concretizagdo do preceito nao-dualista, e por isto um contato
constante com a “impureza”. Entre os dois grupos sdo comuns praticas tantricas (que
desenvolve o controle ndo-repressor dos ritmos e a canalizacdo da energia sexual),
austeridades corporais e psicologicas consideradas extremas, a quebra de tabus
alimentares e o uso de substincias que alteram a consciéncia. Sao creditados a eles
poderes criativos derivados destas praticas, que proporcionam a possibilidade de romper
também com as regras “naturais”. Tendo aprendido a técnica do dumo (ou tumo),
produgdo interna de calor, alguns renunciam a roupa mesmo durante 0s rigorosos
invernos himalaicos. Alegadamente com o mesmo intuito, os aghoris praticam rituais
antropofagicos e coprofagicos, ou ainda de ingestdo e metabolizagdo de arsénico, e os

nagas a catalepsia voluntaria.

"' “The term sadhu broadly refers to any Indian ascetic, monk, or holy man and indicates someone who has
formally renounced the social world in order to pursue a sadhana, any spiritual effort or practice leading to
the realization of the goal of enlightenment (moksha).” (Gross, 1992: 112).



A proximidade ao impuro, a morte e ao sexo, entre outros, foi analisada por
alguns autores como a ambigiiidade destes praticantes. Para Hartsuiker (Hartsuiker, 1993)
a ambigiiidade podia ser exemplificada pela imagem devocional popular de Shiva, em
forma de Mahayogi adrégino, de curvas femininas e sem barba, seus olhos semi-cerrados,
retirado do mundo em éxtase divino. Uma gravura de 1729, inspirada pelo cronista
Tavernier, mostra peniténcias “tradicionais” como manter-se constantemente em pé
(kaleshwari tapas) ou de bragos erguidos (urdha-bahu tapas), praticas de “controle
sexual” com relagdes sexuais e catalepsia voluntaria (Hartsuiker, 1993)'%.

O comentario de Das a respeito da leitura de Dumont do Tantrismo deixa uma
indicacdo sobre alguns problemas de tomar a ambigiiidade como explicagdo para o
Tantrismo e outras praticas “de mao esquerda”. Na minha (ainda) restrita experiéncia de
campo com sadhus, recordo-me que seus depoimentos concordariam com a critica de

Das: sdo as dificuldades de uma leitura dualista de uma perspectiva advaita.
“O ponto importante aqui ndo é que ele [o sadhu] ndo aceita as idéias
derivadas do ascetismo e a0 mesmo tempo as rejeita, mas que ele rejeita
a separagdo categorica entre yoga e bhoga — os valores do sannyasi e 0s
valores do homem no mundo — e portanto nega a gramatica estrutural

das relagdes no hinduismo.” (Das, 1977: 56)13

Sadhus como ascetas hindus

As concepgdes e representagdes ocidentais sdo relevantes como contrapontos pela
sua hegemonia no discurso académico (embora ndo exclusivamente) e pela sua
capacidade de encapsular e desencantar outras filosofias e antropologias. Uma discussdo
que tangencia inevitavelmente este exercicio ¢ o da legitimidade de discursos que entram
em relacdo de conhecimento. Nas academias ocidentais e ocidentalizadas ndo dominamos

ou legitimamos sistematicamente “instrumentos filoséficos” de saberes “outros”.

2 Entre outros detalhes curiosos como a ocidentalizagdo dos tragos fenotipicos, esta a presenga de um
caixdo para representar um sadhu realizando a pratica de catalepsia voluntaria (os sadhus ndo usam
caixdes, embora alguns sejam enterrados para praticar). A sua interpretagdo de “uma pratica tantrica”
sugere um conflito “tipicamente catdlico” com a sexualidade, e o lugar feminino de agente-tentador e a
relagdo do homem com Deus como de stplica. Um sadhu é iconografado com as palmas unidas, olhos
voltados para o céu enquanto uma mulher pratica sexo oral nele.



Portanto, tendo em vista uma contribuicao para um processo de descolonizagdo do saber,
¢ preciso buscar no saber “outro” hegemodnico (ocidental) as “nossas” referéncias
(ocidentalizadas) para nos aproximar dos “instrumentos filos6éficos” de ‘“outros”
distantes. Explicitar a politizagdo da comparagao talvez leve a um passo seguinte: abrir
uma brecha para a legitimagdo e posterior sistematizacdo do ensino-aprendizagem de

outros saberes nas universidades ocidentais e ocidentalizadas.

Nestas representacdes hd pouco espago para o mundo da vida e a subjetividade
dos sadhus representados. E feito um afastamento mais ou menos intencional de um
universo de sadhus que ndo se adequam aos esteredtipos € nogdes morais que se adscreve
a eles a revelia. O que une todos estas representacdes estereotipicas € a expulsdo dos
sadhus “deste mundo” de lucidez e regras sociais. Seriam ascetas, hordas, santos, loucos,
intoxicados, macabros, milicias — em qualquer caso, fora de um ideal de controle do
sujeito socializado. Cabe indagar o quanto cada imagem ¢ intencionalmente construida
para adequar o sadhu a um modelo e quais sdo os interesses por trds de cada
representacao.

Nas producdes socio-antropologicas classicas que tematizam o ascetismo hindu,
inspiradas na hegemonia da leitura bramanica sobre o hinduismo, prevalece uma
perspectiva cosmolégico-conceitual dualista sobre um grupo cuja cosmologia-
conceituagdao ¢ radicalmente advaita (ndo-dualista). Por isto os sadhus se tornam
“ascetas” “fora do mundo” em oposicdo direta aos pais e maes de familia (grhastha)
“presos” ao mundo fenoménico. Comporiam, assim, a anti-estrutura que afirmaria a
estrutura. Neste esquema, como pensou Dumont, o lugar do asceta hindu, aquele que
nega as castas, permite um equilibrio ao proprio sistema de castas. Entretanto, como nos
mostra Das (Das, 1977), embora esta oposi¢do entre rentincia e casta forme um esquema
teorico elegante, seu binarismo ¢ simplificador ja que ilumina os padrdes mais amplos
enquanto obscurece as variagdes da complexidade do “mundo da vida.”

Fica claro que a diversidade das representacdes vai muito além da categoria
asceta. No entanto, esta nos interessa particularmente pela predominancia de seu uso na

literatura orientalista e ocidentocéntrica. Tomado do vocabulario cristdo, a categoria

1 A tradugdo é minha.



asceta afirma a conotagdo de autonegacdo de algumas praticas feitas por uma minoria.
Interpretadas de forma desconectada de seu sistema de producdo de sentido, tornam-se
equivaléncias simples as praticas de inducdo de “privacdo de sentidos” e “sofrimento”
para expiacdo de pecados presentes na tradi¢do ascética cristd. Parte desta énfase em
“praticas ascéticas” também tem relacdo com a dificuldade de distinguir entre sadhu e
faquir em encontros entre europeus e indianos'*.

A figura do sadhu que deliberadamente se submete aos mais penosos desafios em
nome da transcendéncia se confunde com prépria histéria orientalista da India. Votos de
siléncio, de manter-se em pé por décadas ou viver sobre uma cama de pregos sdo
austeridades que fazem parte do mundo imaginado desses iogues. Diz-se dos sadhus
extremos que eles buscam um atalho para o Moksha, um tratamento de choque para
afastarem-se da ilusdo do mundo materialista.

Para os sadhus ndo ha reinos a serem conquistados e ndo ha varios individuos
sobrecarregados de pecados a serem expiados por mortificagdes e austeridades. Embora
muitas austeridades fagam parte de um acervo “tradicional” de praticas dos sadhus, como
sua nocao de caminho ¢ contingente, ja ndo sdo vistas como necessarias ou condizentes
com os tempos atuais"”. As austeridades estdo tdo pouco em voga que, enquanto fazia
pesquisa de campo e indagava por sadhus que praticam austeridades, ndo raro me diziam
que eu procurava no lugar errado, que deveria pesquisar com (estes sim) ascetas jainistas
ou monges budistas! Vale registrar o incomodo da antropologa Kirin Narayan com as
representacdes britanicas dos sadhus:

“While some sadhus do undergo severe austerities, this is certainly
not the case of all of them. The British colonial obsession with
documenting beds of nails, chains and spikes, arms raised until
withered, is, I suspect, a distorted emphasis stemming from

expectations about ascetics from within the Christian tradition, even

"*No caso dos faquires (ou galandars), o termo asceta talvez faga mais sentido, visto que, por serem
mugulmanos, compartilham preceitos abradmicos da relagdo de Deus com o individuo e com a comunidade
com os cristdos, muito embora tenham conexdes estreitas com uma “cultura ascética” do subcontinente
indiano.

' A nogio de eras cosmologicas ciclicas implica em uma adequacio das praticas a era em questdo.
Segundo a maioria das interpretagdes hinduistas, vivemos em Kali Yuga, a era da espiritualidade decaida,
do materialismo e da acelerago de ritmos. Como ¢ mais arduo tentar praticas espirituais nesta era, a
eficacia das mesmas ¢ maior que em outras eras tornando as praticas mais extremas desnecessarias.



as it reflects an urge to exotize cultural difference.” (Narayan, 1992:
63-64).

Desta andlise, a reflexdo mais relevante para o ambito deste ensaio estd na
constatacdo de que hd uma concepg¢ao de sujeito, métodos de desenvolvimento e sentido
da a¢do embutida na nogdo de asceta que ndo condizem com aquelas da tradi¢do em
questdo. Em consequéncia do olhar orientado a buscar “ascetas”, perdem-se muitos
encontros com sadhus. Explico: o fortalecimento do traco ascético faz com que haja uma
tendéncia de se pensar os sadhus do “mundo da vida” como ascetas decaidos,
desencantados, ou até falsos sadhus, quando se comprova que a vida da maioria dos
sadhus ndo condiz com a nogdo pré-construida de asceta.

A divisdo entre praticas “deste mundo” e “de outro mundo”, frequentemente feita
a partir de critérios morais, ndo faz sentido na percep¢ao ndo-dualista que fundamenta os
“horizontes” dos sadhus, especialmente no caso das ordens que pesquiso. Nestas ordens,
ndo hd uma equiparacdo direta entre “bem” e “bom” e quando usados como adjetivo,
como na lingua portuguesa (entre outras linguas). O sagrado ndo ¢ vinculado
necessariamente ao “bem” ja que, numa visdo ndo-dualista (advaita), a distingdo entre
bem e mal ¢ iluséria. Assim, nem todas as praticas boas para o ideal do sadhu sdo “do
bem”, isto ¢, praticas tradicionalmente impuras sdo boas para o desenvolvimento da
perspectiva ndo-dualista. Portanto, ndo ¢ possivel distinguir entre praticas e caminhos
bons para o desenvolvimento e moralmente aceitaveis — todas se tornam aceitaveis'®.
Como nos mostra Kakar, referindo-se a contemporaneidade como era decaida, a no¢do de
Kali Yuga:

“O vinculo entre a moralidade e a relagdo com o tempo seria tipicamente
expressado da seguinte maneira: “Era errado quando os tempos eram outros, mas
ndo ¢é errado agora”. (...) O individuo pode dizer convincentemente que sua

pratica ¢ errada nos tempos certos, mas correta em tempos errados”. (Kakar, 1996:

139)

Por outro lado, analisar especialmente a categoria asceta hindu nos interessa pela

sua afluéncia académica. O asceta hindu “fora do mundo” figura em autores canonicos,

10



entre eles Weber e Dumont, como espelho/miragem dos individualismos e racionalismos
europeus'’, alteridade-simbolo do ndo-ocidente. Apoliticos ¢ misticos, os ascetas
exemplificariam o sentido-valor de uma sociedade “voltada para outro mundo”,

2 ¢

justificando, ndo raro, seu “atraso” “neste mundo”. Em autores mais contemporaneos,
entre “ocidentais” e ocidentalizados, percebe-se tanto a tendéncia epistémica cética e
desencantadora herdada das leituras modernas e a tendéncia nihilista propria do
paradigma cientifico e cientificista de duvida invariavel ou certeza da incerteza (Madan,
1987; Bouez, 1992; Parry, 1994). Constroi-se, assim, uma polarizagdo de multiplas
categorias: ou os sadhus aparecem como pessoas “santas” “fora do mundo”, ascetas e
iogues totalmente desapegados das relagdes sociais e materiais, ou nos lugares
desencantados de charlatdes, mercadores religiosos, manipuladores da fun¢do guru para
proveito material, reprodutores de perspectivas hegemonicas do hinduismo e até sujeitos
politicos do movimento nacionalista hindu radical (“Hinduttva”) (Pinch, 2005; Van Der
Veer, 2005).

Ja em bibliografia ocidental nao-antropologica/sociologica, o exemplo do
dicionario Hindi-English da Oxford, cujo autor ¢ inglés, ¢ paradigmatico da
desautorizacdo absoluta dos sadhus, especialmente dos aghoris. Ele escreve que, embora
originalmente aghor seja um adjetivo significando “ndo terrivel”, um dos titulos de
Shiva, ou ainda “espléndido como a flauta de Krishna”, sua reinterpretacdo passou a ser
uma “comunidade de mendigos”. Esta implicito no uso da palavra “mendigos” uma forte
deslegitimagdo dos aghoris, j& que nem menciona que se trata de uma linhagem de
sadhus para que o leitor possa buscar referéncias a este termo. A interpretacdo do autor
ainda da ao adjetivo aghori a conotacdo antonima a referéncia inicial: passou a ser
desagradavel e sujo. (McGregor, 1993:14-15).

A articulacdo destas representacdes criou um complexo imaginério orientalista

ou/e ocidentocéntrico a respeito dos sadhus. Assim, ndo ¢ de se estranhar que estes

'® Nao quero implicar com isto que na prética os sadhus ndo fixem limites éticos as suas praticas, mas a
possibilidade de escolha individual das mesmas ¢ muito mais abrangente que em qualquer outro grupo
hinduista .

7 Ao colocar individualismo e racionalismo no plural, reconheco a forma nuancada em que Dumont e
Mauss trataram o tema, levando em consideragdo suas diferentes articulagdes de sentido e contextos
histdrico-sociais.
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grupos sejam os maiores alvos de produgdes textuais e imagéticas'®. A diversidade de
representagdes internas vem a acrescentar a esta encruzilhada de representacdes
ocidentocéntricas: os sadhus nagas e aghoris sao também reconhecidos por representar a
india hindu em suas diversas “fung¢des sociais”: mitos bélicos e herdis-patriotas (apenas
no caso do primeiro grupo), representantes de elites religiosas, parasitas sociais ou “anti-
sociais” legitimados, e, ainda, praticantes de “magia negra”, guru auténtico e até deidade
manifestada.

E relevante ressaltar que posi¢io de descrenga ou duvida constante nio é apenas
de ndo-hindus, ¢ também de uma elite indiana urbana, hindu por tradicdo e
predominantemente “cultivada” nas escolas de inspiracdo colonial. Sua leitura
ocidentalizada exemplifica com louvor o funcionamento do tribunal da razao de Latour.
Latour sugere que a acusagdo de irracionalidade ¢ a melhor comprovagdo da assimetria
entre conhecimento cientifico (que ele chama simplesmente de conhecimento, como
pensam seus nativos) e a crenca (as razoes alheias). Latour propde que a caixa-preta que
distingue o conhecimento dos cientistas de crengas (“dos outros™) ¢ a razdo (ou a
racionalidade ocidental) deificada, icone de resisténcia do tribunal académico desde o
Iluminismo. A partir desta caixa-preta se faz a diferencia¢do entre as afirmacdes que
explicam os fenomenos e aquelas que falam mais sobre as pessoas que os descrevem.
Com ironiza Latour:

“Como o conhecimento racional — a reta — ¢ acerca daquilo que os fendmenos sdo, e ndo
sobre as pessoas que os descrevem, as Unicas explicagdes necessarias para dar conta da
presenca dessas afirmagdes sdo os fendmenos em si. Essa feliz situagdo ndo é a mesma
para as afirmacgdes irracionais; estas nos dizem muito pouco sobre os fendmenos, e muito
sobre as pessoas que insistem em acreditar nelas.” ( Latour, 2000: 301).

Aplicando os conceitos ao caso, para esta elite hindu, o que estad em jogo ndo ¢ a
racionalidade da cosmologia-conceituacdo dos sadhus ou uma avaliagdo de experiéncias
pessoais de encontros com eles, ja que, de modo geral, acreditam que “¢ melhor manter-
se distante de sadhus”. Deste lugar distanciado, segue o julgamento ndo do caminho, mas
das pessoas que “ainda” vao fazer satsang, “congregar com sadhus”. Elas sdo colocadas

na lugar classico de alvo etnocéntrico: sdo pessoas ndo cultivadas, iletradas e irracionais.

' Ver Ghurye, 1964 ¢ Eliade,1994 [1990].
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A oposicdo ideologica-moral aos sadhus pode ser explicada tanto pelo seu viés
niilista/racionalizador de elite ocidentalizada, como por uma questdo politica, ja que estas
ordens sdo “desorganizadoras” da ortodoxia bramanica. Afinal, ndo interessa a afronta
direta a sua ordem, através da concretizagdo de preceitos metafisicos do ndo-dualismo,
pois este descarta diretamente o sistema de castas, regras e rituais de pureza e os deveres

com a familia e a sociedade.

“Filosofos nus”, “Santos Hippies” e “Travestis”

Do fascinio respeitoso de Alexandre o Grande com sadhus nasceu a imagem de
filésofos nus, a primeira representacdo sobre sadhus a correr o ocidente. Como ja foi
mencionado anteriormente, a representacdo colonial girava em torno de ascetas e
“faquires”, da idéia de santos e de hordas e milicias — dando a impressdo até de que se
tratasse de sujeitos diferentes. Na historiografia colonialista até o Séc. XIX, os nagas sao
representados como hordas sanguinarias que formavam milicias a servigo das elites locais
(Pinch, 2005), fora, portanto, da “civiliza¢do” indiana ou da colonizagdo britanica. Vale
lembrar aqui a limitagdo das fontes historiograficas ocidentais: os nagas foram
circunscritos a este esteredtipo de “ascetas guerreiros” porque interessava a historiografia
documentar os conflitos politicos — e, portanto, os sadhus que se envolviam com
atividades militares apareceram como a representagcao majoritaria.

Nos anos 70 a India recebeu uma onda de viajantes, “hippies” que produziam e/ou
consumiam uma literatura caracterizada por um imaginario sobre sadhus como homens
santos, iogues com poderes extraordinarios e professores espirituais (Como exemplo cito
“A Search in Sacred India”, de Paul Brunton ou “Autobiografia de um logue”, de
Paramahansa Yogananda).

Boa parte da literatura ocidental contemporanea contrasta com este olhar da
“contracultura” ocidental por seu desencantamento explicito. Os sadhus ndo sdo mais
respeitaveis, “perderam a santidade”, mas continuam exoticos. Tornaram-se figuras
marginais, algo como “malandros”, malucdes um pouco sinistros com seus “apetrechos
macabros” longos deadlocks, bolsinhas bordadas em multicores e cajados de tridentes,
que levam a vida viajando a custa de vitimas da fé. Dai a uma representacdo dos sadhus

como bandidos. Como grupos antinomiais, de fato hé possibilidade de ex-bandidos serem
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aceitos como nagas ou aghoris. Por outro lado, nada impede que um “bandido”, ndo
necessariamente hindu ou indiano, simplesmente se travista de sadhu para se ocultar.
Longos cabelos e barbas, cinzas sobre a pele e turbantes fazem de quase qualquer homem
um “sadhu”. Exemplos ndo faltam, mas o que segue esta entre os mais curiosos. Em um
programa de televisdo da rede estadunidense TBO News de junho de 2002, Mike Yon
reportou a histéria de um bandido texano que “tornou-se” aghori sadhu por uns meses e
se alimentava literalmente de caddveres. O irdnico ¢ que a reportagem foi intitulada
“Canibalismo Indiano”.

Publica¢des sensacionalistas também enfatizam a inclinagdo de mostrar os sadhus
como performers € seus eventos como um grandes “desbundes coletivos”, algo mais
préoximo de um Burning Man que de Woodstock. Embora os meios de comercializacdo de
“informagdes” em massa ndo tenham muito mais interesse em filosofias ou “homens
santos”, ainda ha interesse em “cobrir” concorridissimos festivais, onde enquadram nagas
em demonstragdes ritualizadas de seu poderio militar - trocando golpes de tridentes - ou
martirizando o pénis em demonstragdes de desapego sexual. Quanto mais sensacionalista
o meio, menos se explicita que estas sdo demonstragdes ritualizadas. No caso da
producdo imagética com este viés, o fotografo vai buscar nestas ocasides a imagem que
convenga o “leitor” da “autenticidade” do golpe ou da mortificagao.

As emissdes de televisdo ou a imprensa escrita indiana tendem a concentrar-se,
por um lado, em “cobrir” o ritual do ponto de vista de um hindu ndo-renunciante, sem
tematizar sempre os sadhus, mas também fazem pautas sobre sadhus como agentes
politicos coletivos. Por um lado s@o “perigosos”, como no caso de um conflito entre
nagas ocorrido entre diferentes Akharas (grupos monasticos), maior evento reportado
durante o Kumbha Mela de 1998 - que resultou na perda do braco de um policial que
tentava “mediar” o conflito. Por outro lado, foram mostrados durante a Kumbha Mela de
2006 exercendo uma agéncia politica inédita: varias reportagens no Hindustan Times,
entre outros, divulgaram uma greve de ablugdo no Rio Ganges liderada por sadhus para
pressionar o governo por um controle sanitario e industrial do rio-deidade.

A relagdo de sadhus com jornalistas ocidentais, cuja producdo encontra claros
reflexos nas representagdes de senso comum, ¢ bem similar aquela que Favret-Saada

identifica em sua pesquisa sobre Bruxaria no Bocage (Favret-Saada, 1977). Eles sdo os
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mestres do discurso positivita e reis dos encontros fugazes com “outros”, e, assim
mesmo, apenas quando estes “outros” estdo sob os holofotes por seu exotismo,
charlatanismo ou em momentos de “visibilidade” coletiva. Eles entram nas pautas
editoriais por seus feitos “bizarros” ou em momentos de convulsdo coletiva, como foi o
caso do Maha Maha Kumbha Mela de 2001, considerado o maior festival humano ja
documentado e momento historico de visibilidade dos naga sadhus.

Em qualquer caso, o encontro de jornalistas com sadhus ¢ fugaz, independente de
se tratar de um sadhu de grande reputacdo e “alteridade”, como ¢ o caso de Maharaj
Amar Bharti Naga Baba, quase um herdéi cultural pela sua bem sucedida pratica da
austeridade “tradicional” de manter o brago levantado ha anos. Nas dezenas de casos
etnografados de seus encontros com jornalistas e fotografos, ndo durava mais de alguns
minutos a constatacdo de sua “bizarrice”, a pergunta sobre quantos anos ele mantém o
brago levantado, o pedido para tirar fotos — em geral de sua mao ou do sadhu fumando
um cachimbo — e a despedida. Unicos representantes da midia brasileira, os enviados da
revista brasileira 77ip complementaram este padrdo de encontro jornalistico com um
momento de mais distanciamento: criaram um choque cultural intencional ao mostrar ao
brahmachari (sadhu que fez votos de castidade), com especial satisfacdo, um exemplar
de sua revista com diversas imagens de jovens mulheres semi-nuas. Com encontros tao
fugazes e distanciados como este, ndo ¢ de surpreender que a reportagem resultante
tivesse uma foto de um jovem fantasiado da deidade Hanuman com uma faca falsa
enfiada no brago e muita tinta vermelha como se fosse uma foto auténtica de um sadhu
mutilando o brago.

O livro “Holy Cow”, de autoria de uma jornalista australiana e um dos maiores
best-sellers dos ultimos trés anos entre os livros com relatos de ocidentais na India, é
exemplo de um etnocentrismo ainda mais radical, que expulsa o “outro” antes de dar
chance a um primeiro encontro. Curiosamente, também tem como alvo o naga sadhu
Maharaj Amar Bharti durante o mesmo festival. A autora diz ndo ter tido vontade de
conhecé-lo enquanto o acusa levianamente de ter praticando “extor¢do religiosa”,
preferindo ir descansar na sua barraca, no acampamento separado para estrangeiros.

Resta saber como a jornalista conseguiu descobrir at¢ mesmo a quantia que foi recebida,
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sem ao menos chegar perto do sadhu que passou o festival inteiro rodeado por tantas
pessoa que chegar realmente perto dele era um privilégio."

O encontro com sadhus naga e aghori, como retratado pela maioria dos
fotografos ocidentais e ocidentalizados, embora focalize o exoético e, em geral, sugira
encontros breves, por vezes tem uma tendéncia menos desencantadora que aquela dos
textos jornalisticos ocidentais. Por um lado, ha uma tentativa de “limpar” do
enquadramento elementos que ndo concordariam com a visdo do fotdgrafo a respeito do
mundo “diferente” a ser fotografado — isto ¢, uma idealiza¢ao dos sadhus como um grupo
exodtico “tradicional”. O mesmo efeito se consegue enquadrando elementos vistos como
“estranhos” a seu mundo e “familiares” ao “nosso” para ressaltar a alteridade dos
sujeitados a camera. Para alguns fotdgrafos, vale até “montar” uma foto justamente para
ressaltar o contraste entre os “diferentes mundos”. Exemplo disto ¢ a imagem de um naga
sadhu portando um celular, reproduzida em jornais mundo afora, inclusive no Correio
Braziliense, “montada” por um fotografo da Reuters (enquanto “nds” o fotografdvamos
fazendo todo o movimento™!).

Uma terceira tendéncia é a de focalizar no excesso de cores e adornos,
intensificando o fendmeno do “travestismo®” em sadhu: pessoas que se travestem de
sadhus, carregando nos elementos fetiches do “visual sadhu”, movidas pelo interesse de
aproximar-se de fotografos ocidentais (e “turistas”, categoria ndo muito distinta de

fotografo neste contexto). E um trabalho lucrativo. Tais “sadhus” sdo tranquilamente

' Nés nos encontravamos na barraca deste sadhu durante o festival e nunca presenciei ou ouvi alguém
comentar que o naga sadhu pedisse dinheiro, embora faga parte das relagdes esperadas entre sadhus e ndo-
sadhus que eles recebam doagdes. Por outro lado, também ¢ esperado que os sadhus ndo se apeguem a
vantagem material das doagdes, fato que comprovei durante minha pesquisa com Maharaj Amar Bharti:
além de todas as vantagens imateriais de estar fazendo satsang (congregar com homens santos) com um
dos sadhus mais “visados” do grande festival e, por isto, ter acesso privilegiado a um “olhar de dentro”,
obtive também claras vantagens “materiais”: o sadhu me deu um reldgio no comego de minha estadia e
também um bom montante de dinheiro quando, ao final de oito meses de viagem e duas semanas sob sua
hospitalidade, me despedia com a justificativa, entre outras, de ndo ter mais dinheiro. “E este seu
problema? Vocé ndo tem mais problema”, disse meu interlocutor, entregando o equivalente a uma
passagem de trem Delhi-Varanasi, uma soma consideravel, entre gargalhadas.

* Este momento ¢ um exemplo de uma das vantagens do trabalho em parceria. Restrito pelo
enquadramento da cdmera ou concentrado em elementos “que fazem uma foto”, o fotégrafo, mesmo que
seja antropdlogo, pode deixar passar eventos e relagdes importantes, o que ocorre especialmente em
momentos coletivos. Em parceria a ateng@o ¢ redobrada enquanto os olhares se complementam.

*! Existem também exemplos de “travestismo de género” e androginia entre os caminhos de mio esquerda.
Estes sadhus tém como inspira¢do um aspecto da deidade Shiva que é concomitantemente Shiva e sua
“consorte” Parvati.
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categorizados pela maioria dos hindus falantes de hindi como falsos, isto ¢, nakali
sadhus. Um caso interessante sobre o qual tive comprovacdo durante a pesquisa ¢ de um
nakali sadhu que “trabalha” ha anos posando para fotos em frente ao templo mais
visitado de Pashupatinath, no Nepal. Por outro lado, alguns tentam realmente tomar o
lugar de "homem santo" para incautos, j& que traz claras vantagens: além de se poder
“angariar discipulos” (chelas), os sadhus de mais prestigio tém até autoridade sobre a
policia e influéncia em governos. O caso de Devaraha Baba ¢ um bom exemplo. E
consenso jornalistico que autoridades como os primeiros-ministros Indira e Rajiv Gandhi
ndo raro eram vistos ao pé do seu mancha, um refigio em plataforma elevada, pedindo ao
ancido para guia-los em momentos decisorios da politica indiana. Uma tendéncia recente
mas bastante paradigmatica do momento politico atual e da credibilidade que sadhus
podem ter para um grande parcela dos indianos hindus, ¢ envolvimento direto de sadhus
na politica partidaria, especialmente no movimento nacionalista hinduista, cujo mote, nas
palavras de Uma Bharti segundo a BBC Asia (30 de novembro de 2005), ¢ “o hinduismo
¢ a vida da nagdo”. Ela ficou conhecida por “inflamar as massas” a destruir a mesquita
Babri Majid do século XVI em Ayodhya, em 30 de outubro de 1990, demoli¢do que
resultou no genocidio de até 500 mugulmanos®.

Rajesh Bedi talvez seja o fotografo mais especializado em sadhus da India. Tendo
“herdado” a profissdo e o tema de seu pai, produziu um trabalho bem pesquisado,
aprofundado em categorizagdes de austeridades, simbolos, ordens e nos ritos de
passagem dos sadhus, bem no estilo de uma visdo classificatéria de conhecimento.
Esteticamente, sua obra prima pela qualidade e a abrangéncia de sua pesquisa ¢ louvavel,
embora se circunscreva a padrdes familiares de enquadramento e perspectiva. Em
entrevista com o fotoégrafo, acabo confirmando a impressdo que tivemos de sua obra
“Sadhus, the Holy Men of India”: ha ali uma separagdo quase palpavel na relacdo entre
fotografo e fotografado, fruto de um respeito distanciado. Ele admite que ndo acredita
nos sadhus como “homens santos”, embora os respeite e considere interessantes objetos
de estudo e para producdo fotografica. Resta questionar, entdo, o porqué de sua decisdo
de seguir, foto a foto, todas as “caracteristicas tipicas” dos sadhus como santos em um

estilo documental, coroando a obra com um titulo que os vincula diretamente ao sagrado.

*? Este evento esta tio mal contado que o nimero de mortos varia entre 17 e 500.
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Acredito que a experiéncia relatada a seguir tem uma “chave” para interpretar esta
questdo. No final de margo de 2006, Olivier e eu levamos um material para uma editora
em Nova Delhi. O projeto foi mostrado ao editor, que a principio se mostrou interessado.
Quando mencionamos o fato de que fariamos esta leitura das diversas representacoes,
sem excluir meng¢do aos Nakali sadhus e a descrenca de uma parcela dos hindus, seu
interesse foi murchando. Ele declarou explicitamente que, por conta das pressdes
politicas do forte movimento nacionalista hindu, o hinduttva, um trabalho do tipo nunca

vai ser publicado, “pode até ser perigoso” — me disse.

Reflexdes sobre Cinzas Sagradas no Brasil

Acredito que mapear as categorias majoritarias de representagdo dos sadhus ajuda
a interrogar profundamente as concepgdes polarizadas entre as posi¢cdes mais “classicas”
— o sadhu como asceta espelho-miragem do ocidente - homem santo literalmente
“retirado do mundo” — quanto concep¢des mais contemporianeas de “sadhu
desencantado” — uma pessoa “deste mundo”, como “qualquer outra”.

Tendo como pano de fundo este complexo de encontros e desencontros de
representacdes, a edicdo da pesquisa antropoldgica com fotografia Cinzas Sagradas foi
pensada como uma possibilidade de contrabalancar o viés desencantador contemporaneo
sem cair em seu oposto binario, o fascinio puro, sem aprofundamento ou perspectiva
critica. Nos workshops, aulas e seminarios, que variavam de uma hora e meia a trés
horas, por volta de 50 imagens eram expostas as subjetividades dos participantes. Um
semindrio interativo para iniciandos em antropologia podia comeg¢ar com a leitura
coletiva do cléssico texto de “auto-parddia” ocidental “Rituais do Corpo os Nacirema”
(Miner, 1976) para promover um movimento de estranhamento do familiar e construir a
atitude necessaria para tentar o exercicio oposto: a gradativa introducdo de referéncias
sobre aquele “exdtico” em especifico para produzir algum grau de identificagao.

Cinzas Sagradas gerou exposig¢des em galerias (Caixa Econdmica de Salvador e
Sao Paulo, Alianga Francesa de Toronto e Embaixada da Franca em Brasilia), aulas na
universidade de Brasilia, em faculdades particulares desta capital e em mostras em
congressos como a ABA e a ANPOCS de 2002, ano em que o trabalho ganhou o prémio

Pierre Verger de Antropologia Visual, categoria ensaio fotografico. Especialmente no
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caso das aulas interativas, em que o publico era convidado a reagir as imagens e as
interpretagdes dos autores, o trabalho teve boa repercussdo e alguns resultados
surpreendentes: dentre os quais me recordo especialmente da fascinagdo pontuada de
grande respeito de freiras catdlicas por sadhus, na ocasido de uma sessdo especial para o
Congresso Internacional de Diversidade Cultural, Religiosidade e Educagdo promovido
pela Universidade de Brasilia em 2005.

O lugar do pesquisador — antropdloga e fotdgrafo - foi idealmente o de facilitador
da leitura de acordo com as perguntas dos participantes. Ao sabor do entusiasmo dos
participantes, aprofunddvamos conceitos ou especificidades socioldgicas ou, ainda,
levavamos relatos dos casos etnograficos mais interessantes até seus bastidores. Assim,
faziamos um trabalho de contextualizar os sujeitos fotografados através das perguntas dos
participantes sobre as fotos, dando a eles algum protagonismo na construcdo de seu
conhecimento, embora nao possamos diminuir a influéncia da sugestdo da edicao e do
viés dos “facilitadores” no orientar deste olhar. Nas aulas mais longas ou mais
especializadas, discutia-se também edi¢do e ampliagdo manual — produzindo novos
questionamentos metodologicos e epistemologicos. Neste processo, surgiam analogias ou
estranhamentos, vinculados em geral as questdes de religido e religiosidades, género,
experiéncia, conhecimento e teorias da alteridade, algumas das quais trago como
exemplo.

As reagdes que tivemos foram, numa andlise geral, de um olhar inicial
etnocéntrico embora positivo, um deslumbramento pela alteridade radical capaz de gerar
curiosidade suficiente para uma busca por compreensdo. Esta, por sua vez, poderia
evoluir para um aprofundamento da compreensdo e at¢ uma identificagdo com a
complexidade da perspectiva dos sadhus e a “autenticidade” de suas praticas™. Frente as
leituras desencantadoras, fizemos uma op¢ao consciente por uma narrativa visual e oral
inicialmente “romantica”. Fascinados ndo mais com o bizarro mas com o ideal dos
sadhus, seguiam exemplos do “mundo da vida” até chegar as transgressdes e outros temas

polémicos como a austeridade urdha-bahu praticada por Maharaj Amar Bharti. No inicio

» O fascinio pela pratica do Maharaj Amar Bharti levou alguns estudantes a querer “experimentd-la”.
Alguns até fizeram apostas para ver quanto tempo conseguiriam manter o brago erguido. Apos
aproximadamente 15 minutos, a maioria ja havia desistido, tendo adquirido com o exercicio ou um respeito
recém-fundado pelo sadhu ou mais um ponto de descrédito na possibilidade de realizar feito tdo exigente.
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da apresentacdo o quadro ¢ intencionalmente mais “limpo”, a narrativa da edicdo
avancava incluindo elementos e relagdes “estranhas” a um mundo imaginado para santos,
como cameras fotograficas, cachimbos de haxixe ou a manipulacdo de um 6rgao genital.
A estratégia visava construir - a partir do elemento ludico, dos olhares de sadhus sozinhos
ou com seus gurus e de um siléncio de intensidades do preto e branco - o terreno para que
o “encontro etnografico” acontecesse de forma a gerar uma interpelagdo e nao um
julgamento seguido de repulsao.

Nao obstante, as fotos também geravam reagdes caracteristicas do choque cultural
frente a “pequenas alteridades” como a nudez publica — olhos arregalados e boca
entreaberta — ou repulsdo — “o torcer de nariz” de um estranhamento “higiénico”, por
exemplo. A classica pergunta-jargdo frente a alteridade: “Mas eles nio tomam banho
ndo?”, seguia-se a resposta igualmente padrdo: “a sujeira ¢, frequentemente, apenas uma
impressdo gerada pelas cinzas que eles passam no corpo... E ndo é curioso que eles
também fagam julgamento semelhante dos ocidentais?”*. Acredito que tais reagdes nio
ocorrem com tanta frequéncia quando temas similares sdo apresentados apenas a partir da
leitura de uma etnografia, ja que a cogni¢do da imagem, a principio, passa menos por um
processo de racionalizagdo que por uma apreensao subjetiva.

Na medida em que eu ia apresentando as praticas e ordens mais antinomiais,
tentava contornar o processo de estranhamento beirando a desumanizacao produzida pelo
choque cultural frente a alteridades radicais. Neste sentido a imagem também traz uma
vantagem: uma “sensacdo de encontro etnografico”, os “olhos nos olhos”, mesmo que
virtual, nos ajuda a reconhecermos a humanidade no “outro”. No entanto, nem sempre a
estratégia pensada para contornar o choque cultural produzia efeitos suficientes para
gerar um crédito forte na conceituagdo-cosmologia “nativa”. O viés “desencantado” fazia
com que alguns duvidassem da possibilidade real de estados de indiferenciagdo eu-outro

(samadhi, entre outros), da possibilidade real de abstinéncia sexual, ou da capacidade de

** As representagdes a respeito do “ocidental” ndo raro é feita tomando por modelo o viajante mochileiro
europeu, israelense e até brasileiro. A impressdo de sua sujeira também “tem verdade empirica” em alguns
casos, mas ndo raro sio leituras enviesadas do estilo “hippie” dos viajantes, muitos dos quais s6 o adota
durante o momento em que estdo “de passagem”. Mas este etnocentrismo “higi€nico” tem raiz também no
conceito “nativo” Mlechha, que significa estrangeiro na conotagao “impuro, comedor de carne”.
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controle do metabolismo de alguns sadhus. Assim nasciam analogias jocosas com seus
“mundos desencantados”: “ta cheio de sadhus desses ai na rodoviaria!”.

Por outro lado, vale comentar a ocorréncia de situacdes em que a identificacdo
afetava verdadeiramente o participante. Houve quem se encantasse com a fineza do
sistema cosmologico-conceitual ao ponto de dizer que conhecer os sadhus mudara sua
vida. A sensacdo de familiarizagdo com sadhus atingiu extremos tais que, certa vez, uma
senhora que ja fora minha aluna procurou-me por toda a faculdade para que eu
confirmasse sua verdade: jurava que havia visto um sadhu. Levou-me apressada até a
parada de 6nibus repetindo: “é um sadhu mesmo, ndo é s6 um hippie doiddo... E um

sadhu mesmo” — me garantia. Por pouco ndo conversei com um sadhu brasileiro: ao

chegarmos a parada, ele ja havia partido.

Devido a seu carater aberto e dialdgico, os seminarios e workshops interativos
foram oportunidades valiosas para reinterpretar o trabalho através da interlocucgao direta
do publico, o que ndo foi sempre o caso de exposi¢des, videos ou publicagdes.
Acrescentado ao apelo especial dos sadhus o formato dos encontros foram bem sucedidos
em gerar estimulos nos participantes, fazendo-os experimentar o lugar de escuta e
interpretacao cultural coletivamente — percebendo-se e a seus pares enquanto analisavam
um “outro” >. A agéncia deste “publico” ativo precisa ser reconhecida no processo desta
pesquisa, pois sdo estes o0 momentos de avaliacdo processual tanto da capacidade de
expressao da produgdo intencional quando de seus deslizamentos, favorecendo um
constante renovar da mirada.

Por outro lado, as imagens produzidas durante pesquisa de campo promovem
reavaliagdes de outra natureza ao retornarem aos sadhus fotografados™. Neste momento,
coloca-se em operacdo categorias de auto-representagdo e representagdo frente a seus
proximos, momentos ricos para o acesso a logicas “nativas” sobre si, assim como sobre o

processo de “documentacdo”, capaz de promover certa abertura a subjetividade do

* Até mesmo o escurinho de uma sala de projecio e a atengio voltada para a tela s3o estimulos a expressio
daqueles participantes que se véem emudecidos pela hierarquia e pela pressdo social dos rituais tradicionais
de salas de aula.
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pesquisado na produgdo da pesquisa. A doagdo das fotos, para finalizar, favorecia
, . ~ . . 27 ,
também a confianca e reinser¢do dos pesquisadores no contexto dos pesquisado”’, além
de uma analise do lugar da produgdo e apropriacdo das imagens neste contexto. Para
finalizar, aponto para algumas transformacdes na orientagdo estimulada do olhar, um

amadurecimento da proposta pela interlocu¢do em campo e em sala de aula.

Kali Yuga

A opcao pela fotografia em preto e branco, como quase todas as escolhas desta
pesquisa, foram debatidas entre antropdloga e fotografo. Os critérios “intencionais” que
prevaleceram foram estéticos — buscdvamos ressaltar texturas e contrastes, mas acima de
tudo, a estética foi uma escolha conceitual e metodologica ja que buscou o desafio de
relacionar a producdo e edicao de fotografias em preto e branco — em que o que importa &
o jogo de contraste das tonalidades de cinzas — aquilo que identificamos como um
elemento simbdlico central, o vibhuti, as cinzas sagradas. A inten¢do foi propriamente
antropolodgica: de construir uma narrativa que familiarizasse o publico com a
complexidade simbolica e conceitual dos fotografados antes de apresenta-lo as
especificidades que chocam com a visdo do sadhu como “asceta” ou “pessoa santa”, e até
aquelas que chocam pela alteridade radical dos sujeitos de pesquisa em si.

Mesmo com todo o cuidado com um enquadramento “inclusivo” de elementos
que remetem a contemporaneidade, ao ndo-isolamento e uma edi¢cdo com referéncia
direta a pesquisa de campo datada de 2000 e 2001 - e até fotografias de ambos os autores
da pesquisa em momentos de relevancia do encontro etnografico - em diversas
apresentacdes precisei esclarecer um ou outro participante menos atento as sucessivas

9928

particularizagdes e contextualizagdes sociais e histdricas, que aquela “tribo”” existia

contemporaneamente € ndo em um tempo remoto. Ademais, na entrega das fotos para os

%% Todos os sadhus que foram protagonizados em Cinzas Sagradas e ainda outros encontrados na primeira
fase da pesquisa receberam suas fotos. Auspiciosamente, a ultima foto da primeira pesquisa de campo foi
entregue no ultimo dia da segunda incursdo a campo.

7 Apés 5 anos de distanciamento, as fotografias doadas ajudaram os sadhus a lembrar dos pesquisadores, a
contextualizar-nos e a tomar conhecimento de outros vinculos que estabelecemos. Também geraram
comentarios cruzados, de sadhus a respeito de outros sadhus, e memorias do festival Maha Maha Kumbh
Mela, evento historico de referéncia para o grupo.

¥ A visdo de sadhus em coletivo, em “tribos”, “aldeias”, “etnias” durante interpelagdes do publico lembra a
analise de Pinch dos naga sadhus como hordas mencionada anteriormente.
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sadhus que participaram da primeira parte da pesquisa, no momento de um retorno ao
campo, eu e o fotégrafo confirmamos que a nova escolha pela fotografia em diapositivo
colorido foi acertada. Para a maioria dos sadhus, a foto em preto e branco ¢ vista como
“tecnologia atrasada” e tem menos valor como dadiva que a foto colorida, podendo
implicar em uma sensa¢do de desvalorizagdo da pessoa que recebe a dadiva, (no caso
daqueles menos desapegados).

Seis anos depois, dentre os quais 11 meses em campo e o restante fazendo novas
edi¢des e apresentacdes para diferentes publicos e meios, hoje suspeito que a escolha do
preto e branco foi motivada também por um viés relacionado a estética e a
respeitabilidade de certo realismo etnografico-documental que aprendi a apreciar em
producdes fotoetnograficas classicas. A “seriedade” do trabalho toca a respeitabilidade
dos sujeitos fotografados, um efeito intencional da metodologia de expressao. Por outro
lado, a escolha pela fotografia em preto e branco também foi uma opg¢ao por uma estética
menos 6bvia de um tema indiano, pois retira o foco da sensagao das cores fortes.

Garantir “seriedade” aos sujeitos de pesquisa estereotipados como “fora do
mundo” ¢ uma necessidade de uma visdo de antropologia que opta pela descolonizagdo
dos olhares sobre “sujeitos outros” e “outros saberes”. Entretanto, o efeito colateral desta
escolha foi remeter inadvertidamente os sadhus para outro tempo historico, além de
filtrar a historicidade e a variedade de seu universo. Acima de tudo, retirou um pouco da
qualidade irdnica que os sadhus langam sobre a contemporaneidade, manifestada no
mundo da vida como um humor por vezes leve e, por outros, desconcertante. A Era de
Kali, de fragmentagdes, deslizamentos e enaltecimento das sensagdes, € necessariamente

colorida.
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