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Introducio — autoetnografia e rito como narrativa

O objetivo desse artigo ¢ refletir sobre a ideia de rito como construgio narrativa a partir de uma
autoetnografia’ realizada com uma “curadora local”, moradora de uma comunidade na Bulgaria que retine
populagdes de origem turca, 7omani (no Brasil traduzido como “cigana”) e bulgara. A base tedrica dessa
investigagao transita pelos saberes da antropologia, da histéria e da psicanalise. Ela foi realizada por meio
de uma releitura, ndo de uma aplicagio, do aparato metodoldgico desenvolvido por De Martino (2008,
2012, 2013) no que concerne 4 pratica ritual como de-historificagao da dor subjetiva, ¢ na ferramenta
simbélica do ato de fala e da construgio narrativa do sofrimento como desenvolveu De Certeau (1998).
Além deles, inclui, por motivos metodoldgicos, uma breve discussao acerca da autoetnografia, ja que cla
foi o caminho escolhido para a coleta do material a ser analisado. Desse modo, o ritual passa a ser com-
preendido ndo somente como uma oferta mégica de resolucio de problemas para aqueles que o procuram,
mas como uma construgao narrativa e subjetiva em conjunto, envolvendo todos os participantes.

A psicandlise utilizada como metodologia no caso da presente investigagao nao ¢ uma aplicacio

das teorias freudianas ou lacanianas. Ela constitui-se por meio da leitura dos saberes psicanaliticos

1 Todos os nomes citados nesse texto sio ficticios, a fim de preservar o anonimato das pessoas envolvidas.
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realizada por historiadores ¢ antropélogos (De Martino via Freud, De Certeau via Lacan) e da minha
releitura das proposi¢oes tedricas veiculadas por esses intelectuais de meados do século XX. Esses au-
tores foram manuseados a fim de potencializar minha interpretagao, e nao por meio da aplicagao direta
de suas categorias, as quais foram elaboradas para pensar outros contextos histérico-culturais.

Utilizarei duas formas para tentar dar um nome 4 atividade praticada por “Todorova” (T): operadora
mdgica e curadora local. Essa escolha sera discutida ao longo da descri¢ao e andlise etnografica. A prépria
tentativa de traduzir uma pratica definida como uma “dédiva de Al&” constitui uma perda significativa, sem
a qual a minha interpreta¢io nao seria impossivel. Nao existe escrita etnogréfica, ou mesmo um trabalho
histdrico, que nao se forme a partir de uma perda da experiéncia. Farei um uso critico dessas categorias, na
tentativa de respeitar e incluir a singularidade da interpretacio subjetiva de Todorova, tendo em vista as li-
mitagoes dessas nomeagoes e tradugoes antropoldgicas. Resolvi utilizar um nome ficticio ao invés de citar o
primeiro nome ou a abreviagao dele. A fim de preservar ainda mais a identidade de Todorova, ocultei 0 nome
da cidade. Manterei somente a sua localizagio geogréfica: costa bulgara, na regiao do Mar Negro.

Por que uma autoetnografia? Essa escolha metodoldgica se justifica por dois motivos. O pri-
meiro consiste na impossibilidade de realizar uma observagao participante de uma outra pessoa sendo
atendida por Todorova, visto que ela sé aceita um individuo por vez, ou no maximo dois, caso seja
necessrio um intérprete linguistico. O segundo ¢ estritamente metodolégico, pois acredito que o an-
damento do ritual e da narrativa de Todorova teria sido diferente se ali houvesse um “outro” a observar
seus atos. Poderfamos talvez verificar uma tentativa de impressionar nao somente o participante, mas
aqueles que a analisam na condi¢ao de pesquisador. Outra possibilidade seria o receio em relatar certos
aspectos privados diante de um terceiro “estranho” ao atendimento. Todavia, a autoetnografia nio ¢
uma forma mais verdadeira ou legitima de coletar e interpretar um material antropolégico (Méndez,
2013; Boylorn & Orbe, 2014). E, no entanto, um modo mais adaptado e possivel em certos casos,
como poderemos verificar ao longo do relato etnogréfico e da minha analise.

H4 um aspecto interessante na autoetnografia que realizei, pois Todorova nao sabia e nem soube
durante o atendimento que eu era um pesquisador. Naquele momento, eu era apenas mais uma pessoa
buscando solucionar problemas ou resolver questdes pendentes que, porventura, causassem descon-
forto e sofrimento. E foi nessa perspectiva que fui acolhido e na qual se desenvolveu todo o ritual de
leitura de cartas e adivinhagao.

Em uma autoetnografia, e eu ousaria dizer em todo trabalho de campo, a subjetividade do etndgrafo ¢
parte do processo de constru¢io daquele material, da descrigao e da narrativa que se compoe. O investigador
constro6i a sua andlise por meio de uma experiéncia subjetiva (real, simbélica e imagindria) do que ele entende
desse “outro” do qual busca retirar uma interpretagio detalhada. No entanto, nao ¢ escrever sobre si mesmo.
O que se busca investigar ¢ a relagio entre a experiéncia subjetiva e os aspectos socioculturais: um didlogo en-
tre a dimensao interpessoal e intercultural perpassadas por variadas interseccionalidades (género, orientagio
sexual, religido, classe social, etnicidade, idade, educagao) (Boylorn & Orbe, 2014).

Existe um problema ético de consentimento, haja vista a nio existéncia de uma autorizacio ad-
vinda do outro, mas do préprio investigador que relata a sua experiéncia (Méndez, 2013). O consenti-

mento escrito nao foi requerido, pois se trata de um relato feito a partir da minha experiéncia naquele

234 caAMPOS V.26 N.2 p.233-254 JUL.DEZ.2025



O RITUAL COMO NARRATIVA: AUTOETNOGRAFIA COM UMA CURADORA LOCAL NA BULGARIA

ritual e por eu ter ocultado todas as informagdes identitérias de Todorova, como nome, local de aten-
dimento e quaisquer outras informagoes que pudessem localizar esse sujeito. No entanto, no caso da
minha pesquisa, ou mesmo em outros trabalhos de cunho autoetnogrifico, acredito que exista um
olhar interno e externo a0 mesmo tempo. Analisa-se a minha experiéncia em uma pratica social, mas
existe um cendrio cultural e um “outro” estranho & minha interioridade naquele trabalho de campo.
Nesse sentido, investiga-se a intersec¢ao do que se produz na relagio entre o outro e si mesmo. Nao
¢, portanto, uma autofic¢ao, uma autobiografia. O que se interpreta a partir de si ¢ feito por meio de um
saber ¢ de um olhar antropolégico. Desse modo, ndo penso que um trabalho de campo tradicional seja
mais objetivo e préximo da verdade que uma autoetnografia. Ambas as situagoes partem de um lugar ana-
litico, de posi¢es subjetivas e politicas que sao traduzidas na linguagem cientifica, com perda de sentido
e produgio de novos saberes. Pelos motivos explicados anteriormente, penso que a autoetnografia tenha

sido um caminho metodolégico mais adequado para a compreensao do fenémeno aqui estudado.

Ato de crer e de-historificagao ritual: aproximagoes tedricas
possiveis entre De Certeau e De Martino

Antes de adentrarmos na descrigao e andlise da minha visita & curadora local na Bulgaria, acho impor-
tante apresentar a minha releitura e apropriagao tedrica tanto da teoria demartiniana e da sua relagao com a
obra freudiana, quanto da abordagem de Michel de Certeau via histéria, antropologia e psicandlise (nesse
caso lacaniana). Selecionei De Certeau por ele construir uma abordagem histérico-antropoldgica da falta e
dossiléncio, por verificar no ato de fala € nos “nao-ditos” os tragos de um momento histérico e da subjetivida-
de do individuo. Desse modo, a narrativa (verbal ou escrita) constitui-se nio como uma realidade empirica
do passado ou do presente, mas como um ato de fala/crer, um investimento do sujeito em uma posi¢ao
subjetiva que se expressa nio somente por meio do enunciado, mas da enunciagio (do modo de dizer e das
faltas) (De Certeau, 1998). Embora De Martino (2013, 2008) nio tenha dialogado diretamente com o giro
linguistico nas humanidades, algo caro a intelectualidade francesa dos anos 1960 e 1970 na qual De Certeau
se inseriu de modo criativo, ele construiu o que chamo de uma leitura antropolégica do Ichspaltung (cisao
do ego ou divisio do eu) freudiano: a ideia de perda da presenca e de-historificagio do presente e do devir.

Um dos tltimos projetos investigativos de Michel de Certeau (1925-1986) foi a pesquisa, finan-
ciada pelo governo francés, que resultou no seu livro “A invencio do cotidiano” (1998). Um dos aspec-
tos explorados foi o que o historiador francés buscou realizar no campo de uma antropologia do crer.
Nas palavras de De Certeau, “[...] entendo por ‘crenga’ nao o objeto do crer (um dogma, um programa
etc), mas o investimento das pessoas em uma proposi¢io, o ato de enuncid-la considerando-a verdadei-
ra — noutros termos, uma ‘modalidade’ da afirmagao e nio o seu contetudo”. (De Certeau, 1998, p. 278).
Desse modo, o ato de crer, na perspectiva certeauniana, ¢ o investimento do sujeito em uma posi¢ao
subjetiva, ¢ uma pratica, o ritual em si. Nao ¢, portanto, realizar uma histéria das crencas, e sim uma
antropologia do ato de crer, dos rituais, os quais nem sempre sio religiosos (De Certeau, 2006, 1998).

O “ato de crer” ¢ entendido de forma ampla e talvez tenha sido inspirado na ideia lacaniana, da qual

De Certeau era um significativo interlocutor, de “ato de fala” (De Certeau, 1998). No contexto de um ritual
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ou de uma pratica cotidiana, esse manejo do conceito foi claramente utilizado e relido de modo singular pelo
autor, ji que nao estamos falando aqui do Ambito clinico propriamente dito. Afinal, n6s cremos e assumi-
mos, bem como investimos, em posi¢oes subjetivas variadas. Nao interessava ao autor compreender o regis-
tro escrito ordenador (corpus doutrinal) ou identitdrio (politico e/ou religioso), mas o “ato” como expres-
s30 histdrico-antropoldgica e subjetiva. E a partir desse ponto que De Certeau se autorizou a realizar uma
andlise da vida cotidiana em sua complexidade, percebendo os individuos nao como subjugados aos ditames
da cultura, da sociedade e do governo, mas como sujeitos capazes de se reinventar por meios de téticas e es-
tratégias (De Certeau, 1998). Ele evitou, ¢ eu ousaria dizer combateu, toda teoria da dominagio que exclui
a capacidade de atuar do sujeito, sem desconsiderar, ¢ claro, que esse jogo da pd/is nao ¢ igual para todos e ¢
certamente mantido sob disputas de poder. Nem tudo ¢ possivel para todos em um determinado momento.

De Certeau interpreta o “ato de crer” como pertencente a uma gramdtica e narrativa histérico-antro-
poldgica e subjetiva, como podemos verificar no livro “A possessio de Loudun” (De Certeau, 2000). A nar-
rativa, nesse caso, ¢ formada por uma gramatica da possessao, uma linguagem possivel para aquele momento
histérico-cultural e apropriado de forma singular pelas freiras possuidas. Portanto, a ideia de narrativa nao ¢
compreendida por De Certeau apenas como uma textualidade. Ela estrutura e estd presente no préprio ato
de fala/crer, no cerne estruturante dos rituais. No aspecto linguistico e narrativo, talvez De Certeau se afaste
de De Martino, mas no 4mbito ritual, podemos identificar algumas conexoes.

Nesse ponto, existe uma aproximagao entre De Martino e De Certeau (Pires, 2020a, 2024), pois
o antropdlogo italiano também considera central uma etnografia do fazer, da pratica, do ritual. As
crencas codificadas nio explicam a complexidade das “técnicas rituais” capazes de tirar o sujeito do lu-
gar do sofrimento, das angustias da vida (de-historificagio). A experiéncia passivel de ser analisada por
meio de uma etnografia ¢ o ritual, e nio especificamente o corpus doutrinal ou a ideia de crenga em si.
O rito, por ser uma experiéncia historico-cultural, mas também subjetiva, escapa a qualquer tentativa
de definigio identitiria e idealizada. E a partir dessa perspectiva que De Martino desenvolveu o seu
conceito de “de-historificagio” ¢ “perda da presenca” (Pires, 2024).

O que proponho brevemente aqui nao ¢ uma hermenéutica de tais autores, mas uma releitura
critica a partir daquilo que entendo e me aproprio do que foi elaborado tanto no lado francés quanto
italiano, ambos importantes em aspectos distintos. Dito isso, a categoria de “perda da presenca” vei-
culada por De Martino (2013) consiste na perda da capacidade do sujeito de agir segundo os valores
socioculturais disponiveis, uma espécie de divisio do sujeito e de uma perda do eu unificado. Essa
“inautenticidade de si” mencionada pelo autor e presente na obra freudiana conecta-se com a ideia de
Ichpartun de Freud, porém com algumas diferengas (Freud, 2011a). A perda da presenca ¢ um estado
subjetivo, corporal, em que o individuo nao consegue exercer a sua autenticidade, perde o lado ativo e
atuante, ou seja, a sua capacidade de ser completamente sujeito dentro e a partir de um c6digo cultural.
Para Freud, essa divisdo do ego ¢ conflituosa e ¢ parte constituinte do sujeito, porém nio ¢ necessa-
riamente patoldgica no sentido psiquidtrico. O individuo ¢ estruturalmente dividido (inconsciente e
consciente; Id, Ego, Superego), e desse conflito estrutural podem surgir variadas modalidades de so-
frimento e conflitos interiores, como as neuroses (Freud, 201 1). Nos casos psicoticos, como a esquizo-

frenia, essa divisao ¢ ainda mais evidente e severa, claramente patologizada pela literatura psiquidtrica.
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E possivel debater esse tema de forma mais ampla, considerando a histéria da psiquiatria a partir
de fins do século XIX e dos manuais diagndsticos da saide mental emergidos em meados do século
XX, seja no contexto norte-americano pelo DSM (Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disor-
ders) ou por meio do CID (Classificagio Estatistica Internacional de Doengas e Problemas Relacionados
com a Satide) da Organizagio Mundial da Satide. A nogio de disturbio mental passou por diversas
reformula¢des, ganhando na ultima versio do DSM-V (American Psychiatric Association, 2013) uma
pluralidade diagnéstica, inclusive incorporando de forma mais efetiva os aspectos culturais dos pacien-
tes de uma determinada sociedade. No entanto, o nucleo do que se considera um transtorno mental re-
cai sobre duas modalidades, traduzidas em De Martino por meio de uma linguagem antropolégica da
“perda da presenca”: 1) a divisao do sujeito ¢ a perda da autenticidade (um Ichpartun patolégico) e; 2)
a perda da capacidade de atuar no mundo segundo os valores culturais (social withdrawal and isolation,
como aparece frequentemente nos manuais diagnésticos) (American Psychiatric Association, 2013).

Nesse sentido, De Martino nio estava distante da concep¢ao contemporanea, emergida em meados do
século XX, de patologizacio psiquica como divisao do eu e retirada social presente em grande parte dos distur-
bios mentais, da ansiedade & depressao. H4, no entanto, uma leitura e um uso diferenciado da literatura médi-
co-psicoldgica na teoria demartiniana que o afasta das classificacoes e tratamentos oficiais do discurso médico.

Apesar de reconhecer na perda da presenga uma espécie de patologia cultural e subjetiva advinda de
uma situagao angustiante ou traumatica, De Martino a compreende também como uma técnica ritual no
sentido de uma “de-historifica¢ao”. Em algumas praticas magico-religiosas, o préprio ritual induz o sujeito
a perder a sua presenga a partir de uma meta-hist6ria que de-historifica o imagindrio e a corporeidade do
participante, retirando-o do lugar do seu sofrimento (o presente). O rito seria capaz, nessa perspectiva, de
retirar o sujeito da historicidade do seu sofrimento por meio de uma de-historificagio ritual, resolvendo
os seus conflitos subjetivos em uma outra dimensao gramatical, linguistica e cultural. Apds esse momento,
existe um retorno da presenga, uma reinser¢ao do sujeito na histdria, pois a retirada definitiva seria, nessa
perspectiva antropoldgica, a loucura (a perda da capacidade de agir segundo os valores daquela sociedade,
perder-se definitivamente de si e do lago social) (De Martino, 2013; Pompa, 2022; Pires, 2025, 2026).

No entanto, esse processo ritual nao resulta em uma metafisica, algo sobrenatural. Se essa téc-
nica cultural do rito acontece dentro da histéria, como ¢ possivel uma “de-historificagao”? Por meio
de uma construgao narrativa, pautada em gramdticas subjetivas e culturais compartilhadas por aqueles
que participam do rito. E nesse ponto da teoria demartiniana que, a meu ver, ¢ possivel tracar um didlo-
go com as proposi¢oes tedricas de Michel de Certeau (2006, 2000, 1998). E uma forma de reler a teoria
demartiniana de um modo contemporineo, tendo em vista uma base psicanalitica que se fundamenta
na interlocugao entre cultura e linguagem.

O que possibilita a de-historificagio e a retirada do sujeito de seu lugar de sofrimento ¢ a elaboragao de
uma narrativa linguistico-corporal construida durante o ritual por meio daqueles que estao implicados nesse
processo. A gramdtica ritual produz uma linguagem que impacta o corpo do individuo em sua totalidade,
afinal, a mente ¢ parte dessa mesma corporeidade. A teoria demartiniana, apesar de sua originalidade, dia-
logava com os debates antropoldgicos de sua época, como o conceito de “eficicia simbélica” elaborado por

Lévi-Strauss (1963 ). Entretanto, parece-me que De Martino tentou propor uma ideia de “eficicia eficaz” por
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meio da nogao de “natureza culturalmente modificada’, ou seja, a capacidade da técnica ritual de produzir
uma mudanga corporal e “estados alterados de consciéncia” (De Martino, 2013, p. 268).

Essa ¢ ainda uma discussao aberta, sem concluses definitivas ¢ com as quais ndo pretendo me apro-
fundar no presente artigo. No entanto, gostaria de me posicionar diante desse debate com o qual nao poderia
deixar de dialogar, a partir das proposi¢oes de De Certeau (2006, 2000, 1998) ¢ de suas apropriagoes da
psicandlise, sobretudo de viés lacaniano. O que importa em minha andlise autoetnogréfica é o efeito que a
narrativa ritual produz no sujeito envolvido nesse processo, como os atos de fala veiculados nao somente pela
operadora mégica. A partir do caso estudado, nao foi possivel desenvolver por meio de dados antropoldgicos
as categorias de “estados alterados de consciéncia” ou de outras formas de mudanca corporal produzidas pelo
ritual. Contudo, se a fala da curadora local produziu um sentido ¢ uma interpretagio, ¢ o sujeito de alguma
forma se apropriou e elaborou subjetivamente suas questdes, ¢ possivel afirmar que o rito produz uma eficé-
cia sobre o sujeito, altera o seu modo de pensar, o coloca em questao ou o apazigua.

Nesse procedimento, nao ¢ crucial afirmar a “realidade dos poderes mégicos” ou como eles se tornam
eficazes, ja que o que importa é a operagao narrativa e os efeitos que os atos de fala e crer produzem no corpo
do outro. Existe uma apropriagao subjetiva da linguagem ritual e de seus desdobramentos, para todos os
envolvidos. O rito como narrativa ¢ toda essa operago, envolvendo sujeitos, atos de fala, implicagdes cons-
cientes e inconscientes, gramdticas e linguagens culturais e subjetivas. Acredito que os dados etnogréficos

apresentados a seguir possam elucidar, de alguma maneira, o que foi exposto teoricamente até 0 momento.

Rituais e operadores magicos na Bulgaria: uma breve
contextualizacao

As préticas de adivinhagao e a presenca de cartomantes fazem parte da histéria religiosa da Bul-
garia. Em meados do século XX, algumas dessas experiéncias foram relatadas no trabalho etnografico
do psiquiatra Emanuil Sharankov (1903-1997), especificamente em sua obra publicada em 1947 inti-
tulada “Caminhada no fogo: estudo psicoldgico-fisiolégico e histérico-geogrifico do nestinarianismo
na Bulgdria”. Em sua descrigao etnogréfica feita em meados dos anos 1940 em algumas vilas na Bulgd-
ria, Sharankov analisou os zestinari, hoje uma prética cultural, mas que no passado assumia o formato
de um rito magico-religioso. Era um rito de caminhada e danca sobre as brasas, muito difundido em
outras regides da Peninsula Balcinica como Grécia e Turquia (Sharankov, 1980).

Nos agrupamentos onde o psiquiatra identificou o “nestinarismo’, os rituais de adivinhagao, lim-
peza da alma e profecias eram recorrentes. Ao transcrever as falas dos nestinari, é possivel verificar que
muitos dos operadores mégicos, como as cartomantes, revelavam somente as partes positivas de suas
previsoes, ocultando o que eles interpretavam como tragico (Sharankov, 1980). Isso era realizado para
ganhar a atencio e confianca dos habitantes dos vilarejos, enfatizando a importincia que essas senhoras
adquiriam em meio ao contexto social do qual faziam parte. Assim como Todorova, essas senhoras mais
velhas que praticavam o rito zestinari, muitas vezes, enveredavam-se para ritos de previsao e limpeza da
alma, tornando-se uma baba (avd) para a comunidade local. Havia também um investimento narcisico e

subjetivo na poténcia de prever e andar sobre as brasas. A importancia da vida dessas mulheres se ancorava
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fortemente em suas fungdes sociais naquela comunidade. Nao quero realizar aqui uma comparagio direta
ou identificar como esses sujeitos do passado e do presente se conectam. Sao situagdes distintas, mas que
nos mostram algumas conexdes histéricas com uma fungao mégico-religiosa que se atualizou.

As praticas rituais performadas pela comunidade “cigana” sio mediadas por tradi¢oes de origem
turco-otomana e 7omani, podendo abarcar elementos do cristianismo ortodoxo em alguns casos, como
demonstra Ruegg (2013) em seus estudos etnograficos sobre xamanismo cigano na Bulgaria e na Romé-
nia. S3o grupos que possuem identidades plurais que nao podem ser reduzidas ao Ambito nacional,
étnico e religioso. Todorova representa muito bem o que a pesquisa de Ruegg (2013) demonstra: uma
intercala¢io de elementos religiosos advindos de diferentes matrizes culturais e histéricas da regiao bal-
cinica, mas ndo somente. Sobretudo no leste da Bulgaria, hd uma presenca marcante de zurks (ciganos
de origem mugulmana). Apesar de nao adentrar nesses detalhes nominativos, Todorova poderia ser
enquadrada na categoria de zurks, haja vista que suas praticas rituais sio marcadamente resultantes de
elementos religiosos dessa tradi¢ao romani-mugulmana.

Dentro dessas comunidades, inclusive nas de origem mugulmana, sao comuns os ritos de cura
por meio da dgua, drvores, pedagoes de ossos ¢ a suposta “retirada de vermes” do corpo das pessoas
que buscam atendimento tanto para o corpo quanto para a mente. Nao sdo, necessariamente, rituais
recentes. Existe uma mescla de performances e linguagens do passado e do presente dentro desse grupo
pluri-identitdrio e plurinacional. Além dos rituais de cura, estao presentes a quiromancia e a adivinha-
¢ao, nem sempre realizada por meio de cartas. Apesar de Ruegg (2013) utilizar o termo xamanismo,
ele mesmo afirma que esse conceito ¢ problematico como tradugio das praticas culturais desse grupo
social, preferindo em alguns momentos tratd-los como healers (curadores). Desse modo, posso afirmar
que Todorova se enquadra, apesar de suas singularidades, nesse contexto e nesse 4mbito cultural me-

diado por diferentes matrizes culturais exploradas por Ruegg (2013) entre os turks, romani e tatars.

Introducio a autoetnografia

Acredito que eu deva introduzir o meu percurso profissional em relagio ao tema abordado nesse
artigo, bem como a minha relagio com a Bulgdria, ressaltando de onde veio a ideia de realizar essa in-
vestigagao autoetnogrifica. Esses fatores, mais do que introdutérios, sao partes constitutivas da minha
autoetnografia, ou seja, da minha posi¢ao como participante imbricado no procedimento ritual. A minha
trajetdria e fungio como pesquisador da relagio entre cultura, subjetividade e religioes, certamente tem
um impacto na forma como eu condiciono a minha participacio no ritual em questao, analisado sob a ti-
ca autoetnografica. Desse modo, a minha prépria subjetividade esta em jogo, ainda que ela seja perpassada
pelo rigor de um olhar teérico que direciona a minha interpretagio, como deixei claro no inicio do texto.

Eu sempre me interessei pelo tema das religioes no mundo contemporineo e elas fizeram parte
dos meus trabalhos histérico-antropoldgicos no Brasil e na Europa (Pires, 2019, 2020, 2020a, 2020b,

2024, 2025). Eu compreendo as religides dentro de uma abordagem tedrica que incorpora a centrali-

2 O termo gipsy (cigano) possui uma conotagio negativa para muitas comunidades 7om2ani. Estou utilizando essa
expressio de modo critico e para mencionar a forma como ele foi manuseado no trabalho histérico-etnografico de Frangois

Ruegg (2013).
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dade da subjetividade no 4mago das crencas, considerando-as nao apenas como possiveis ferramentas
de dominagao, fé e poder, mas como investimento e uso subjetivo. O que me interessa nos rituais magi-
co-religiosos ¢ o manejo subjetivo que os sujeitos realizam a fim de justificar, empoderar, compreender
e dar sentido a querelas e sofrimentos psicossociais e individuais. Nao priorizo tanto a religidao como
técnica de dominagao, mas o uso politico-subjetivo que as pessoas fazem das praticas e narrativas de fé.

Atualmente estou vinculado & Academia de Ciéncias da Bulgéria (Instituto de Etnologia e Es-
tudos Folcléricos, Museu Etnografico), no Departamento de Antropologia Médica, ¢ minha pesquisa
atual ¢ sobre cultura e subjetividade durante o século XX. Eu investigo, de modo global, as diferentes
linguagens culturais para lidar com o sofrimento mental e como elas se tornaram pautas globais duran-
te a Guerra Fria. Manifestei o interesse em fazer uma pesquisa paralela, porém ligada ao meu projeto
de pesquisa atual, sobre as curadoras locais na Bulgaria. A ideia era mapear e analisar outras linguagens
culturais contemporineas para lidar com os desafios psiquicos contemporaneos, ¢ como esse procedi-
mento funcionava e criava interesse na populagao local.

Eu escutava frequentemente dos colegas de departamento e dos moradores locais o interesse bulgaro em
préticas adivinhatdrias e magicas. E um tema que faz parte da histéria cultural do pais, sendo a vidente desprovi-
da de visao, Baba Vanga, um dos exemplos mais estudados e reconhecidos na contemporancidade (Neuburger
& Hanzel, 2025; Valtchinova, 2009). Um dos integrantes do departamento me indicou entrevistar uma senho-
ra que realizava seus servigos magicos em uma comunidade na regiao bulgara do Mar Negro. O meu interesse
pessoal e profissional, a minha atuagao como pesquisador na Bulgaria e o interesse popular e académico sobre
préticas magicas me levaram a iniciar o planejamento da autoetnografia e dessa investigacao.

Em abril de 2023, haviamos organizado uma conferéncia sobre préiticas médicas e histéria da me-
dicina em uma cidade da costa bulgara. Eu aproveitei a ocasido para preparar essa expedi¢ao investigativa
no bairro onde Todorova habitava, haja vista que ¢ uma regiao de dificil acesso por transporte publico.
Visitamos o local usando o carro préprio de um dos integrantes do Departamento de Antropologia Mé-
dica. Além disso, era uma comunidade em que os cédigos linguistico-culturais precisavam ser manejados
por alguém que ja havia visitado a regiao e falava a lingua local. Eu poderia ter feito muito pouco como
estrangeiro naquela localidade, sem a confianga e credibilidade dos habitantes do bairro.

A questao linguistica foi um dos desafios, pois a minha compreensao da lingua bulgara era muito
limitada na época. Todo o ritual se desenvolveu em bulgaro, com tradugao simultinea para o inglés
realizada por uma colega de trabalho do meu departamento, de nacionalidade bulgara (MV). A minha
participagao era mediada pela tradugao do inglés para o bulgaro, ou vice-versa. Embora o inglés nao
seja nossa lingua materna (minha e da outra participante), ambos possuiam capacidades linguisticas
suficientes para a realiza¢ao desse trabalho de campo.

Eu e minha colega de departamento tivemos uma longa conversa aps a visita a fim de esclarecer
partes do ritual e das falas que nao haviam ficado claras para mim. Desse modo, a autoetnografia ocor-
reu em trés momentos distintos: 1) a minha experiéncia dentro do ritual e da visita 2 operadora magica;
2) a conversa posterior com a mediadora e tradutora do trabalho de campo; 3) a escrita de um didrio

relatando o meu ensaio autoetnografico.
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O ritual possuia gestos visiveis, e nem sempre o uso da fala era necessdrio. Em alguns momentos, eu
conseguia compreender algumas palavras e o contexto geral das frases sem a necessidade de tradugio para
o inglés. Embora a autoetnografia seja pautada na minha experiéncia no ritual e nas conversas, ela foi per-
passada por diferentes processos de traducio e reescrita, durante e apds a visita. Essas lacunas, memérias e
desentendimentos criam falhas e dificuldades no processo de interpretagao, mas, a0 mesmo tempo, pos-

sibilitam um distanciamento que pode ser valioso e que ocorre com a posterior escrita autoetnografica.

Autoetnografia em uma visita a uma curadora local

A seguinte descri¢ao e anélise refere-se a uma autoetnografia realizada com a senhora Todorova
no dia 28 de abril de 2023 em uma cidade pertencente a costa bulgara do Mar Negro. A comunidade
na qual vive a senhora, identificada como uma curadora local, ¢ um amalgama de habitantes de origem
turca, roma (romani) e bulgara. Nio ficou claro, ao certo, qual a origem da referida curadora local. Eu
redigi algumas perguntas para direcionar a minha investigagio, e ao final da autoetnografia tentamos
inserir algumas delas em nossa conversa com a senhora Todorova. Nao foi realizada, no entanto, uma
entrevista formal. Buscamos manter um tom de didlogo e informalidade necessérios a0 andamento da
observagao, haja vista a resisténcia dela em responder com detalhes as perguntas pessoais.

Aconselhado pela professora MV, deixei as perguntas para o final, pois Todorova ofereceu logo de
inicio uma leitura de cartas provida de previsoes e analise do requerente da consulta que, nesse caso, era eu
mesmo. Isso explica a discussdo tedrica sobre autoetnografia introduzida no inicio desse artigo. Desse modo,
ao nao compartilhar com Todorova nenhuma informagao a meu respeito, almejei verificar como a narrativa
construida por meio da leitura de cartas seria (ou nao) fidedigna & minha vida e s minhas questoes pessoais.

Compartilhei com meus colegas de trabalho que eu gostaria de entrevistar e realizar algum tipo
de etnografia com os “curadores locais”, tendo como foco o territério bulgaro. Eu tinha somente uma
preocupagao central: evitar o que, muitas vezes, classificamos como “charlatdes”, que no meu entendi-
mento refere-se a prética ritual somente como forma de extorquir dinheiro dos possiveis clientes. Eles
entao me sugeriram esse bairro em uma cidade na costa bulgara, no qual haviam realizado pesquisas
qualitativas acerca dos desastres naturais.

O agendamento da vista sé ocorreu por causa dos lagos pessoais e do contato prévio que MV e
meus colegas de departamento haviam estabelecido com a comunidade e com a prépria curadora. Ha-
via uma confianca e credibilidade que serviram de porta de entrada para um agendamento rapido e sem
muitos problemas de negociacao. Todo o processo foi conduzido de maneira informal, respeitando os
limites e requisitos ressaltados por Todorova. O agendamento foi intermediado por um morador do
bairro, e nao diretamente com a operadora mégica.

Entramos em contato com esse morador (M), o qual havia participado do referido estudo sobre
desastres, a fim de tentar agendar uma visita com a “curadora local”. M. conseguiu uma visita no mesmo
dia e seguimos rumo ao bairro a fim de realizé-la. Estdvamos em quatro pessoas e o morador explicou
que somente uma pessoa externa poderia participar da visita. Foi preciso realizar uma negociagio nes-

se momento, feita por MV, a fim de que eu pudesse participar da visita com uma acompanhante. M.
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chamou a senhora Todorova do portao de sua casa e MV explicou que eu nao compreendia a lingua
bulgara, e que era necessario que ela participasse a fim de realizar a traducgio simultinea. Todorova
ficou pensativa, refletiu por alguns instantes e, ao final, me deixou entrar junto com minha colega de
trabalho. A partir de entdo éramos somente nds trés a compor esse encontro.

Todorova nao permitiu que gravdssemos a consulta, e por isso foi realizada somente a minha
autoetnografia. Todorova nos recebeu em seu portao e nos encaminhou para a entrada de sua casa. A
porta estava aberta, era uma espécie de sala decorada que consistia no primeiro comodo da residéncia.
Era uma sala com diviséria: ao fundo um sofé e algumas caixas aleatérias, pareciam materiais de cons-
trucio. Na primeira parte, decoragio, estantes, uma mesa central dividindo a cadeira na qual Todorova
se sentou ¢ o sofd no qual eu e MV nos acomodamos. MV trocou algumas palavras com a senhora e,
ao perceber que ela nao estava confortavel em responder as questoes, iniciamos a consulta rotineira
proposta por Todorova e destinada a mim. Eu participei dessa consulta como se fosse um frequentador
comum. A visita durou aproximadamente 40 minutos.

A sala onde realizamos a consulta era caracterizada por um améalgama de tradi¢es: sobre a mesa
o Alcorio e outros livros em lingua turca, uma misbaha avermelhada, decoragoes de elefantes e escritos
em turco, cartas de tard ¢ uma placa com o escrito: “Baba”. Todorova nos acomodou em seu sofd e
se sentou a nossa frente em sua poltrona. Um mago de cigarros estava presente perto de um cinzeiro.
Em um primeiro momento pensei que fosse para uso pessoal. Ao longo da visita, notei que o artefato
pertencia ao procedimento ritual.

Como participante do ritual, o que me interessava era compreender de que forma aquela experiéncia
mdgica poderia ter qualquer tipo de efeito psiquico em mim. Seja como forma de orientagio de vida, andlise
da minha personalidade, identificar perspectivas de futuro, acalmar minhas angustias. O que me mais me
incomodava na época eram questoes do Ambito profissional. Todorova, de uma certa forma, foi muito eficaz
em identificar pontos problematicos da minha vida atual sem que eu falasse muito, como, por exemplo, a
drea que eu atuava no momento ¢ os caminhos futuros da profissio. Ela disse: “vocé trabalha com a mente
humana, com psiquiatras e psicélogos. Vocé vai trabalhar com pessoas, nesse campo dos estudos da mente”.
De fato, meu trabalho atual envolve profissionais do campo psi, e minha inten¢io para o futuro consistia em
trabalhar mais diretamente com pessoas, ¢ nio somente no Ambito tedrico da pesquisa académica.

Todorova iniciou o trabalho de “previsio” e, para tanto, colocou as cartas sobre a mesa. Acendeu
o seu cigarro, com o olhar disperso, como se estivesse olhando para o lado e comegou a fuma-lo. Todo-
rova me perguntou se minha mae estava viva e se ela e eu mordvamos em uma casa grande ou pequena.
Respondi que a casa dos meus pais possui um tamanho reduzido. Eu nio entendi ao certo a relagao
entre o tamanho da casa e o fato de os meus pais estarem vivos ou nio. Talvez exista uma tentativa de
Todorava em identificar o meu nicleo familiar, se era vinculado aos cuidadores iniciais, ou a uma par-
ceria afetiva. Essa temdtica nio retornou de forma direta durante a continuagio do ritual e da narrativa

apaziguadora e de orientagio da operadora mégica.

3 O termo baba significa “avd” em bulgaro e “pai” ou “padre/santo” em turco. E uma terminologia comum nas
comunidades romani na Bulgéria ¢ na Roménia, onde as tradigoes locais sio mediadas pelas praticas e saberes ortodoxos,
turco-otomanos e “gipsy”. E comum esse titulo aparecer entre os curadores locais mediados pelos saberes turco-romani

(turks) (Ruegg, 2013).
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Retirei uma das cartas com a mao direita e ela me pediu para retorna-la e retird-la novamente, dessa
vez, usando a mao esquerda. Antes de virar a carta, ela comegou a fazer o seu discurso de previsao e de re-
latos sobre a minha vida. Em alguns momentos ela parava para fumar, com o mesmo olhar disperso. Nao
sei dizer ao certo se nesses momentos havia, no entendimento de Todorova, algum tipo de ajuda espiri-
tual, como se ela estivesse entrando em contato com “Al4” ou um “génio” interior (jizz na tradigio turca
significa uma entidade que pode ajudar a guiar ou causar sofrimento ¢ doencas). Apesar da recorréncia
dos “génios” no discurso dos operadores magicos de origem turca no sudeste europeu (Zarcone & Ho-
bart, 2013), Todorova mencionou apenas ser guiada por “Al4”. Nada mais disse sobre qualquer influéncia
espiritual externa. Em certas ocasioes ela assumia uma corporeidade em transe, porém muito discreta. Ao
longo de sua fala, essa marcagao corporal era reduzida e, por vezes, apareciam em sua face alguns sinais.

A narrativa de revelacoes proferida por Todorova transitava entre consideracoes especificas e
outras mais abrangentes. De um modo geral, eram condizentes com as minhas questoes pessoais e ao
que eu almejava saber. Todorova iniciou o seu discurso antes mesmo de virar a carta na qual eu havia
retirado. Suas previsoes e discursos ora se alinhavam a leitura das cartas, ora prosseguiam de maneira
livre. A cada nova leitura, ela parava para fumar e refletir. Ela realizou a sua interpretacao por meio
das cartas sem que eu perguntasse ou falasse nada. Somente ao final me foi concedido o espago para
perguntas. Para evitar qualquer tipo de sugestao ou de leitura facial das minhas reagées, mantive a ex-
pressao do rosto neutra em todas as falas de Todorova. Uma boa anélise das minhas expressoes faciais,
se fosse o caso, poderia ser utilizada para a composi¢ao narrativa que a curadora local estava realizando.
No entanto, essa neutralidade ¢ fragil e certamente as expressoes que escapavam da minha face foram
usadas como caminhos de interpretacio por Todorova.

Algumas de suas adivinhagoes pareciam mais como direcionamentos de vida, e as vezes eram de
conselhos praticos e cotidianos. Em uma de suas falas, antes da nossa entrevista informal e durante o ritual
das cartas, Todorova mencionou o seguinte conselho: “Vocé deve caminhar perto do mar ou de 4guas
quando estiver perdido e precisar encontrar algum tipo de guia e direcionamento”. Antes disso, T. havia
comentado que eu precisava dormir de nove a dez horas por dia caso eu quisesse descansar de verdade.
“Vocé precisa desse tanto para poder recuperar tua energia”. Ela também identificou pessoas invejosas ao
meu redor, e me disse para tomar cuidado. T. ndo pronunciou nenhum nome especifico, porém ressaltou
a necessidade de vigilincia no ambiente de trabalho. O “andar perto das 4guas” e a “inveja no trabalho”
fazem sentido, ainda que sejam direcionamentos gerais. No 4mbito do sono, posso dizer que ela acertou
com precisao, haja vista que eu realmente necessito das exatas nove ou dez horas de sono para me sentir
bem e disposto. Eu ndo aparentava estar cansado durante a visita, por isso essa fala me marcou.

A leitura de cartas ocorria vagarosamente ¢, a cada carta retirada, novas interpretagdes eram pro-
feridas. O meu fascinio pelo ritual e pela narrativa de sentido, orientagao ¢ adivinhagiao me distrairam
do contetido imagético das cartas de tarot. Nao sei dizer com absoluta certeza qual o tipo de baralho era
utilizado. Para mim, pareciam cartas tradicionais do tarot, ¢ eu nio consigo me lembrar das tipologias que
retirei. Eu estava focado em suas falas, gestos, olhares e siléncios. O que nao era dito também me instigava.

Todorova me questionou sobre meu estado afetivo, se eu estava casado ou em algum relacio-

namento. Eu respondi que ndo. Ela subitamente me interrompeu e disse: “Nao se preocupe, os teus
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caminhos estao abertos no campo do amor, nao tem nada causando impedimento e vocé vai encontrar
alguém”. Todorova se referiu a uma parceria com o género feminino. Nesse ponto, havia um equivoco
em sua previsao sobre o encontro amoroso. Essa foi uma das previsoes generalizantes que ela fez sem
que eu perguntasse ou retirasse uma carta de tarot.

Ela também me interrogou sobre uma parceria amorosa do passado com a qual eu mantinha uma
relagao conflituosa. Todorova mencionou uma discussao e desentendimento do passado, falou da ne-
cessidade de perdao e de seguir em frente sem se arrepender ou olhar para tras. Eu disse que existia uma
situagao assim no passado, mas que nao era algo vigente na atualidade. A situagao estava relativamente
resolvida. Eu me lembro que mais de uma vez, durante suas falas, Todorova mencionou o seguinte di-
recionamento: “nao se arrependa das coisas que vocé fez até chegar aqui, as coisas do passado. Vocé nao
precisa ficar arrependido de nada”. Ela usou essas sentencgas tanto nesse momento da parceria amorosa
do passado quanto nas questdes relacionadas ao meu trabalho e futuro profissional.

Em um momento da leitura das cartas, nao me lembro ao certo qual, Todorova afirmou o seguinte:
“vocé vai trabalhar melhor com pessoas do exterior, e nao com sujeitos do teu pais de origem”. Essa fala
adveio alguns instantes apds eu perguntar se eu continuaria viajando a trabalho ou se eu ficaria apenas em
um lugar fixo, uma das minhas angustias naquela conjuntura. Ela respondeu com tom de certeza, de for-
ma rigida e precisa: “Vocé nao vai parar em um lugar, o teu destino ¢ essa mudanca constante”. Acrescen-
tou: “somente nesse ano vocé realizard oito viagens ao exterior”. Ela estava correta em relagio ao nimero
de viagens para 2023, constatei no inicio do ano seguinte. Em relagao a continuidade do meu trabalho
em localidades diferentes, nada posso afirmar até o momento quanto a exatidao de seus pronunciamentos.

Todorova fez uma previsao interessante enquanto discutiamos a temdtica do trabalho. Ela afir-
mou com precisao, olhando novamente para o horizonte com o seu cigarro na boca: “vocé vai trabalhar
com a escrita. Alids, vocé deve escrever todos os dias. Nunca deixe de escrever”. Ela fumava pausada-
mente, intercalando os tragos com breves pausas ao colocar o cigarro no cinzeiro por instantes. Espe-
rava uns minutos e pegava novamente o cigarro, por vezes apagado. Acendia-o de novo ¢ comegava a
falar olhando ora para nés, ora para os lados.

Essa talvez tenha sido a previsao que mais me marcou durante a visita, pelo seu carater de preci-
sao e direcionamento. Condizia com minhas angustias naquele momento, com o que eu queria saber
sem que ela soubesse de antemao. Como dar continuidade ao meu trabalho? Mudar de area? Fazer
também algo além da pesquisa académica? O conselho da escrita e do ato de escrever concatenava toda
essa problemadtica. Abria espaco para 0 novo na minha vida, sem se desconectar do meu passado, o qual
Todorova constantemente ressaltava: “nao se arrependa do que vocé fez até agora”. Nao posso negar a
func¢ao apaziguadora e terapéutica que essas falam incidiam sobre mim. Nesse momento eu percebo
que o importante nao ¢ necessariamente a verdade dos fatos durante o ritual, mas a condugao narrativa
e os efeitos psiquicos que essas falas verossimilhantes e ousadas tém sobre mim.

Apesar da verossimilhanga, eu recebi esses comentarios no campo do trabalho de forma descon-
fiada. Todorova sabia que eu era um estrangeiro na Bulgaria, e provavelmente pressup6s que eu traba-
lhava junto com alguns de seus conhecidos que me acompanharam a essa expedicao investigativa. No
entanto, nada foi compartilhado com ela sobre a minha vida e trabalho, apenas algumas frases intro-

dutdrias quando nos encontramos no portao. MV me apresentou como um colega, sem explicar por-
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menores da minha vida pessoal e profissional. Desse modo, Todorova pode usar pouco do que lhe foi
apresentado, sobretudo porque me mantive quieto e observador durante o ritual de retirada das cartas.

Fiz poucas perguntas ao longo da minha experiéncia nessa visita. Todorova nao direcionava o seu
olhar para mim e MV com frequéncia, pois quando fazia qualquer previsao ou aconselhamento, olhava para
o horizonte e continuava a fumar o seu cigarro. A sua técnica ritual me parecia um conjunto de observagoes
pessoais, sensibilidade com a alteridade, capacidade de andlise da situagao com base nas cartas de tarot que
elalia com rapidez e precisao. Em grande parte do tempo, ela era capaz de me convencer, assim como ocorria
com MV que, em algumas situagdes, apresentava-se assustada com as falas da operadora magica.

A narrativa de Todorova constréi um caminho de prosperidade existencial, com algumas previ-
soes efetivas (minha 4rea e perfil de trabalho e horas de sono), algumas gerais, porém verossimilhantes
(presenga de inveja no trabalho e o caminhar perto das 4guas), outras equivocadas ou pouco convin-
centes (0 encontro com uma parceria amorosa do género feminino). Acho interessante destacar que,
embora nio exista uma exatidao completa, Todorova foi capaz de me ler, de compreender e promulgar
falas assertivas e verossimilhantes com relacao ao meu passado, presente e futuro. Isso ocorreu antes,
durante e ap6s a leitura das cartas.

A minha percepgao ¢ a seguinte: ela vai tecendo um relato com base nos olhares e na minha
postura, nas cartas, nas minhas poucas perguntas e duvidas. Existe um processo analitico nessa técnica
ritual. Ao fazer isso, cria-se uma atmosfera de acolhimento, controle da situagio e sentido para o que
passou e estd por vir (“vocé encontrard alguém; vocé vai trabalhar melhor com pessoas do exterior”).
Existe uma fungao terapéutica e apaziguadora na maneira como ela conduz todo o ritual. Uma narra-
tiva que de-historifica a dor e as angustias de existir, que funciona somente a partir de um ato de crer
compartilhado pelos envolvidos nessa transferéncia subjetiva. A narrativa nio vem de cima e ¢ imposta
de modo hierarquizado, embora a curadora assuma uma postura de autoridade quanto aos seus dons.

As falas de Todorova eram entremeadas de mistério e pausas para fumar. Embora a leitura das
cartas tenha sido o meio ritual para as revelacoes, ela nao se pautava somente nessa modalidade, ja
muito conhecida e difundida entre videntes, cartomantes e outros operadores magicos. Aqui temos um
problema conceitual e tedrico: como nomear essa atividade respeitando a alteridade e suas especifici-
dades? E uma problemdtica de tradugio e de tentativa de entender o “outro” no seu sistema histérico-
-cultural especifico (Gasbarro, 2006, 2003; Massenzio, 2005).

Perguntei, ao final da minha visita, como Todorova definia o seu trabalho na comunidade e
quem eram as pessoas que a procuravam. Ela disse que atendia pessoas do bairro, da Bulgéria inteira e
de outros paises. Ela afirmou que compreendia o seu “trabalho” como uma capacidade fornecida por
Ala. Nao se definia como curadora, feiticeira, maga, ou por meio das categorias utilizadas nesse texto.
Resolvi utilizar os termos “curadora local” e “operadora mégica” para usar categorias mais abrangentes
e nao pertencentes a gramdtica condenatdria crista, além de serem termos presentes nos debates antro-
poldgicos atuais sobre a regido balcanica (Ruegg, 2013; Zarcone & Hobart, 2013). Além disso, por To-
dorova nao ter usado nenhum termo especifico, tendo se autodenominado como alguém que recebeu
uma habilidade de Al4, torna-se duplamente dificil uma tradugio conceitual sem perda de significado.

Isso ocorre, no entanto, durante todo o meu trabalho analitico. A escrita de uma experiéncia subjetiva
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se faz a partir de uma perda (De Certeau 2011). Qualquer tradugio de uma outra cultura ou sujeito na
linguagem antropoldgica ou histérica segue 0 mesmo caminho. Fa partir dessa perda, desse siléncio,
que podemos nos autorizar a dizer algo.

Todorova estava resistente em responder as minhas questdes desde o inicio da visita. Ao final,
ap6s ganharmos um pouco mais de confianga, a professora MV conseguiu perguntd-la alguns dos t6-
picos que eu havia planejado discutir: 1) Normalmente, quem procura a senhora? Qu’al o perfil dessas
pessoas? 2) O que essas pessoas buscam? 3) Qual a sua fun¢io aqui na comunidade? 4) Como a senho-
ra percebe esse trabalho que vocé realiza? 5) Quando a senhora percebeu que possuia essa “habilidade™
E uma tradigio de familia ou a senhora foi a pioneira nessa pratica? A resposta para essas questoes foi
formulada a partir da minha experiéncia subjetiva e observagao durante a visita, bem como por meio
das respostas diretas proferidas por Todorova.

Todorova nao mencionou com detalhes o perfil daqueles que a procuravam, s6 nos explicou a
proveniéncia desses sujeitos, como mencionei anteriormente. As pessoas a procuravam para saber algo,
para decidir, para resolver algum tipo de sofrimento, sobretudo no Ambito mental. Apesar de ndo men-
cionar essa informacao, Todorova nao parece oferecer nenhum tipo de “cura fisica” para doengas co-
nhecidas ou desconhecidas. A atividade de “limpeza da aura” ocorre por meio de um ritual que ela nao
quis me oferecer pois afirmou que no meu caso nao havia a necessidade de uma “limpeza” ou “abertura
de caminhos” Em muitos momentos ela insistiu que a minha “aura” estava limpa, ¢ que os caminhos
estavam todos abertos. Nesse sentido, ndo obtivemos mais informagoes sobre esse tipo de ritual.

No entanto, podemos inferir a partir da nossa conversa com Todorova que a grande maioria
dos problemas dos sujeitos que a procuram refere-se a0 mbito psicolégico, aos desafios da existéncia
(emocional, econdmico) e da trajetdria subjetiva de cada um. Ela nao fornece simplesmente um ritual
de adivinhagao, com o uso de cartas, mas um aconselhamento baseado também na sua percep¢ao sobre
aquele que ¢ atendido. A conversa se desenvolve nao somente a partir de grandes questdes para o futu-
ro, mas como uma narrativa apaziguadora para o presente, ainda que existam elementos de predi¢ao. O
ritual com as cartas e com suas falas possui uma seméntica temporal pautada em situagdes do passado,
do presente e do futuro. O foco resolutivo, no entanto, encontra-se no presente daquele que fala e que ¢
sujeito participativo desse processo. Temas como trabalho, amor, amizade, familia, problemas pessoais
e questoes em aberto fazem parte do foco narrativo de Todorova. A grande maioria das informagoes
proferidas por Todorova a meu respeito foi feita com base nas cartas e na sua anélise pessoal. Somente
ao final realizei algumas perguntas pessoais que eu gostaria que ela explorasse com mais profundidade:
como devo proceder no trabalho e se me mudarei mais vezes.

Perguntamos a Todorova quando ela havia percebido que possuia esse tipo de habilidade ¢ ela
nos respondeu que havia 28 anos. Nesse momento ela afirmou o seguinte: “Al4 que me deu”. Segundo
Todorova, um dos motivos da resisténcia em fornecer mais informacoes sobre sua pratica e em respon-
der as questdes estd no fato de as pessoas a sua volta serem “invejosas”. Ela menciona varias vezes a pos-
tura invejosa da comunidade em que habita, e das pessoas em geral, em relagao a ela e suas atividades.

Aqui existe um aspecto interessante a ser analisado sobre a postura de Todorova frente aos outros ¢ a

ela mesma: a sua narrativa “narcisica’. Narcisismo nio como patologia (Birman, 2019), que ﬁque claro, mas
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como um investimento do préprio sujeito em si mesmo, nas suas capacidades, destaques ¢ “poderes espe-
ciais” Uma espécie de “eu tenho, o outro nao”: motivo da inveja dos moradores do bairro. Todorova possui
uma postura segura, precisa e assertiva, e isso transparece na pratica ritual e em suas falas. Nao ¢ uma mulher
que busca sobreviver com a “ajuda” dos que a procuram, mas de um sujeito que ajuda os outros, que resolve
problemas e assiste & populagio como uma “mae’, uma “av santificada” (baba). Existe um empoderamento
em sua postura, na maneira como ela descreve sua atividade ¢ no modo invejoso como os outros a veem.

Os rituais de clarividéncia e de “limpeza da aura” se constituem nao somente como uma pratica
para os outros, mas como um elemento narcisico de Todorova, a qual se reafirma e se constrdi a par-
tir desses “poderes mégicos”. O rito pode ser entendido como uma narrativa em conjunto, uma agio
colaborativa. Nao ¢ alguém com um dom especial oferecendo algo ao outro. E também uma simbiose
de intengoes e sentidos. O ritual normalmente ¢ formado por aqueles que o produzem e que oferecem
“poderes especiais” (feiticeiros, xamas, guias, lideres religiosos) e aqueles que usufruem e participam
dessa atividade como beneficidrios. Pelo menos no caso da minha autoetnografia, notei que ambos se
beneficiam, de modos diferentes, do rito. Para uns uma fungio terapéutica e de organizagao simbdlica
da existéncia, para o outro uma func¢ao de nutri¢ao narcisica.

O que ¢ possivel utilizar como base de interpretacio é o conceito de “de-historificagio” de De Mar-
tino, o qual consiste na capacidade do ritual de tirar o sujeito da histéria, deslocando-o para um contexto
em que o sofrimento nio existe ou ¢ manuseado de forma resolutiva (Pompa, 2022; De Martino, 2013).
No caso do rito de adivinhacio de Todorova, nao ¢ uma “retirada da histéria” propriamente dita, mas
uma “de-historificacao do presente” e uma produgao de um horizonte resolutivo baseado no futuro pre-
visto. Ou se quisermos ir além, podemos falar de uma insercao do sujeito em outra dimensao simbélica,
produzida pela narrativa de Todorova, a qual ¢ resolutiva na medida em que ela cria um horizonte de pos-
sibilidades e reorganiza, por meio da predigao, as questoes angustiantes daqueles que a procuram. Existe
uma fungao terapéutica na escuta desses problemas e na produgao de sentido que servem como guia para
os problemas pessoais apresentados, como pude verificar durante minha prépria experiéncia no ritual.

Jé o ritual de “limpeza da aura”, embora nao presenciado por nés, proporia uma retirada dos “im-
pedimentos” que o sujeito supostamente carrega. Seria uma possivel de-historificagao na medida em
que o rito propde uma retirada das causas da angustia, algo possivel somente no ambito ritual. Naquele
momento “fora da histéria” no qual o rito se constitui, cria-se um horizonte resolutivo para as deman-
das apresentadas por meio da eliminagao do que estd causando o sofrimento, o que s6 pode ser feito
fora da realidade social e histérica que a narrativa de Todorova produz. Nao ¢, no entanto, uma for¢a
sobrenatural, mas um deslocamento simboélico e uma producio, em conjunto, de resolugdes para a dor.
Entretanto, a questao narcisica nao termina aqui.

Por fim, perguntamos se as habilidades especiais de Todorova pertenciam a uma tradigao fami-
liar ou se somente ela as possuia. Ela nos respondeu que a sua familia ndo possuia essa capacidade e que
ela era a tinica a exercer essa atividade, mencionando novamente: “Ald me deu, Ald me deu esse poder”
Todorova destaca, mais de uma vez, a sua singularidade, as suas caracteristicas especiais que causam in-
veja aos moradores do bairro e que a destacam no Ambito familiar. Afinal, ela ¢ uma “escolhida de Al&”,

jé que as pessoas nao possuem o seu poder. Ela refor¢a constantemente a ideia de que ela possui algo
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que os outros nao tém, e que a torna especial. Desse modo, como também ¢ possivel verificar durante
a sua pratica ritual, Todorova assume uma postura de guia para aqueles que a procuram, construindo
uma narrativa em que “cla sabe, vocé nao”. Ela revela, por meio das cartas, o que os outros nao sabem

sobre o seu futuro, colocando-a em um lugar de poder e centralidade durante o rito.

Consideracoes finais

Acredito que a maior contribui¢ao desse artigo para a discussao das praticas rituais como forma cul-
tural de manusear a dor subjetiva esteja localizada no procedimento narrativo elaborado durante o ritual e
no fato desse procedimento no ter uma via tinica entre aquele que oferece e aquele que se beneficia. Muito
foi discutido sobre as possiveis fun¢des terapéuticas que os rituais podem ter para os sujeitos participantes
(Zarcone & Hobart, 2013; Lim ez. al., 2018; Pires, 2020a, 2020, 2019, 2024), mas pouco ouvimos sobre
como essa técnica cultural ¢ apropriada por aqueles que a gerenciam. Logo, nao ¢ um procedimento linear e
unidirecional. E exatamente nesse ponto que o didlogo com a psicanalise foi importante, seja por meio dos
autores de referéncia (De Cearteu, De Martino) ou por meio da minha releitura. No presente texto, como ji
mencionei anteriormente, propus um uso particular da teoria demartiniana e certeauniana em seus didlogos
com a antropologia ¢ psicandlise, além de me embasar em muitas produgoes no campo da etnopsiquiatria
(Beneduce & Taliani, 2015; Beneduce, 2019; Risso & Béoker, 2000; Devereux, 1981).

Nesse sentido, o rito ¢ entendido como um procedimento narrativo no qual ocorre uma cons-
trugio simbélico-linguistica, possibilitando aos envolvidos elaborar suas questdes subjetivas. E a partir
desse momento que o conceito de de-historificagao proposto por De Martino ¢ possivel de ser manu-
seado, dialogando, nesse caso, com a ideia de “ato de crer/ato de fala” veiculada por De Certeau (1998)
em suas proposi¢oes antropolégico-psicanaliticas. Se o rito produz uma de-historificagio, como pro-
poe o antropdlogo italiano, e essa produgio nao ¢ metafisica, ela sé pode ser elaborada por meio de um
aparato simbolico compartilhado e apropriado pelos sujeitos que participam do rito. O gerenciamento
do sofrimento em uma outra realidade cultural promovida pelo rito ¢ possivel por meio dessa narrativa
ritual que envolve falas, escuta, corpos, movimento, simbologias e gramdticas sociais e subjetivas. O
ritual pode ter uma estrutura que se repete, mas os seus efeitos e manejos sao singulares, haja vista as
diferentes subjetividades que se entrelacam naquele momento.

A funcio ritual nao pode ser universal na medida em que diferentes subjetividades se implicam
naquele procedimento, fazendo da elaboraciao da dor uma jornada individual, ainda que conectada
aos aspectos coletivos e simbdlicos do ritual. Coletivo e singular se amalgamam e produzem esse efeito
de-historificante investigado por De Martino. No entanto, ele ¢ também uma produgao subjetiva feita
por aqueles que participam por meio do ato de crer e de falar, de se implicar na dinAmica autorizada
pelo rito magico-religioso. Nao almejo, portanto, propor um modo universal para interpretar os ri-
tuais. Pelo contrdrio, ao identificar essa impossibilidade causada pelo corte que a subjetividade nos
impde, almejei criar possiveis caminhos interpretativos para uma questao amplamente discutida pela
antropologia e, a partir de meados do século XX, incorporada pela psicanélise e psiquiatria por meio

das etnoclinicas (etnopsiquiatria, etnopsicologia, psiquiatria transcultural e intercultural).
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Tendo essa discussao em mente, o que descrevi e analisei na visita a curadora local na Bulgaria nao
pode ser definido como uma teoria geral dos operadores magicos naquela regiao ou mesmo como o unico
viés interpretativo dessa pritica recorrente na histéria religiosa do pais na contemporaneidade (Sharankov,
1980; Vidinova, 2017). Embora o aporte tedrico de De Certeau e De Martino tenha me ajudado a analisar
o rito (de adivinhacio e elaboragio narrativa do sofrimento) realizado por Todorova, ao longo da autoet-
nografia foi possivel trazer novos elementos e reinterpretar essas teorias sobre o ato de crer e a técnica ritual.

A contribuigao desse trabalho se localiza, primeiramente, no modo como o rito ¢ analisado,
por meio do aparato narrativo, sem o qual, a meu ver, nao seria possivel aquilo que De Martino chama
de “de-historificagao” do sofrimento durante o ritual, a retirada do lugar de dor e a criagao de um ho-
rizonte resolutivo. E em segundo lugar o questionamento ¢ o debate sobre a fungao da subjetividade
nos rituais que, antropologicamente e historicamente, sao vistos como préticas comunitdrias, sociais e
coletivas. E sobretudo nesse aspecto que o didlogo entre antropologia e psicanalise se torna importante
ou, de modo mais ousado, fundamental para uma releitura histérico-antropoldgica das praticas mégi-

CO-I‘CligiOS&S no mundo contemporéneo.
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O RITUAL COMO NARRATIVA: AUTOETNOGRAFIA COM UMA CURADORA LOCAL
NA BULGARIA

Resumo: O objetivo desse artigo ¢ refletir sobre a ideia de rito como construgao narrativa a partir de uma
autoetnografia realizada com uma “curadora local’, moradora de uma comunidade na Bulgéria que retine
populagoes de origem turca, “cigana” e bulgara. A base tedrica dessa investigagao transita pelos saberes da
antropologia, da histéria e da psicandlise. Ela foi realizada por meio de uma releitura, nao de uma apli-
cagao, do aparato metodoldgico desenvolvido por Ernesto de Martino no que concerne a prética ritual
como de-historificagio da dor subjetiva, ¢ na ferramenta simbélica do ato de fala e da construgao narrativa
do sofrimento, como desenvolveu Michel de Certeau. Desse modo, o ritual ¢ compreendido nao apenas
como uma oferta magica de resolucio de problemas para aqueles que o procuram, mas como uma cons-
trugao narrativa e subjetiva em conjunto, envolvendo todos os participantes.

Palavras-chave: autoetnografia; ritual; bulgéria; psicanalise; subjetividade
RITE AS NARRATIVE: AUTOETHNOGRAPHY WITH A LOCAL HEALER IN BULGARIA

Abstract: This article aims to reflect on the idea of rite as a narrative construction based on an autoeth-
nography carried out with a “local healer”, a resident of a community in Bulgaria that brings together
populations of Turkish, gypsy , and Bulgarian origin. The theoretical basis of this research is based on
anthropological, historical, and psychoanalytical knowledge. It was carried out through a re-reading,
not an application, of the methodological apparatus developed by Ernesto de Martino regarding rit-
ual practice as a de-historicization of subjective pain, and in the symbolic tool of the speech act and
the narrative construction of suffering as developed by Michel de Certeau. In this way, the ritual is
understood not as a magical offer to solve problems for those who seck it, but as a joint narrative and
subjective construction involving all the participants.

Keywords: autoethnography; ritual; bulgaria; psychoanalysis; subjectivity

EL RITO COMO NARRATIVA: AUTOETNOGRAFIA CON UNA CURADORA LOCAL EN BUL-
GARIA

Resumen: El objetivo de este articulo es reflexionar sobre la idea de rito como construccién narrativa a
partir de una autoetnografia realizada con un «curador local», residente de una comunidad en Bulgaria
que retne poblaciones de origen turco, «gitano» y bulgaro. La base teérica de esta investigacion se fun-
damenta en conocimientos procedentes de la antropologia, la historia y el psicoandlisis. Se llevé a cabo a
través de una relectura, que no es aplicacion, del aparato metodoldgico desarrollado por Ernesto de Mar-
tino en relacién con la practica ritual como de-historizacion del dolor subjetivo, y en la herramienta sim-
bélica del acto de habla y la construccién narrativa del sufrimiento desarrollada por Michel de Certeau.
De esta forma, el ritual es entendido no como una oferta mégica de resolucion de problemas para quien la
busca, sino como una construccién narrativa y subjetiva conjunta que involucra a todos los participantes.
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