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Introdução
Estranhamento, adaptação e mudança na pesquisa 
antropológica 
O que permanece no “trabalho de campo” após 
a epidemia de Covid-19?
Guillermo Vega Sanabria
Paride Bollettin

Esta coletânea tem o raro privilégio de registrar o processo de 
formação, ainda em andamento, de um grupo de estudantes de pós-
graduação, engajados ativamente no desenvolvimento de suas pesquisas 
antropológicas. O livro propõe um exercício de reflexividade todo 
especial porque, via de regra, dito exercício é feito retrospectivamente, 
por pesquisadores profissionais já estabelecidos ou após terem concluído 
a pesquisa. De fato, ao tratarmos da aprendizagem de antropologia, as 
reflexões tendem a privilegiar as memórias dos professores mais velhos 
sobre seu tempo de aprendizes (a propósito desse fato ver Peirano apud 
Vega Sanabria, 2015: 610; Vega Sanabria, Duarte, 2020: 168). Porém, 
os mestrandos e doutorandos que colaboram neste volume assumiram 
um desafio adicional e excepcional: refletir sobre suas pesquisas 
enquanto buscavam responder às restrições impostas pela pandemia 
de Covid-19. Com a declaração oficial da pandemia pela Organização 
Mundial da Saúde, em 12 de março de 2020, problemas que, em 
outras condições, poderiam ser considerados absolutamente normais, 
sequer teriam sido explicitados ou ficariam restritos ao estudante, seu 
orientador e os membros das bancas avaliadoras, ganharam uma nova 
força pela crise sanitária que continua a nos assolar, quase um ano 
depois. Agradecemos, portanto, aos autores e autoras que participam 
desta coletânea pelo esforço realizado em meio a essa crise e pela sua 
coragem e generosidade ao compartilhá-lo conosco.

A pesquisa antropológica, sendo tão fortemente ancorada na ideia 
de trabalho de campo in situ, parecia condenada ao fracasso diante 
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das restrições e das incertezas causadas pela Covid-19. Contudo, a 
reflexividade, outro pilar da disciplina, tem permitido aos pesquisadores 
fazer da necessidade virtude. Desse modo, como veremos, foi possível 
contornar os constrangimentos que surgiram, mas, sobretudo, 
enxergar possibilidades que, na maioria dos casos, sempre estiveram 
presentes e agora, em virtude das condições deste momento, receberam 
atenção redobrada, com maior intensidade e envolvendo muitas mais 
pessoas. Maluf  (2020) e Miller (2020) – dois autores muito citados 
pelos colaboradores da coletânea – defendem justamente que, mesmo 
nessas circunstâncias, é possível realizar uma etnografia, seja ao 
redimensionar projetos e pesquisas em andamento, seja ao recorrer à 
investigação no ambiente virtual. 

Nessa direção, boa parte das reflexões apresentadas nos capítulos 
que compõem o volume se juntam a diferentes tentativas de redefinir 
a própria noção de “campo” no fazer etnográfico. Se, por um lado, uma 
certa tradição atribui a especificidade da etnografia ao fato de “estar lá”, 
também é verdade que, por outro, bem antes da pandemia, experiências 
alternativas já eram amplamente exploradas no seio da antropologia. 
Elas incluem, decerto, um acumulo considerável de recursos e imersões 
no universo virtual, uma vez que, como bem observa Talita Costa em 
trabalho aqui publicado, “embora a experiência etnográfica online seja a 
saída encontrada por muitos antropólogos para prosseguir com seus estudos, 
ela não é justificada apenas pela crise associada à situação de pandemia”. 
Nesse sentido, a inclusão dos mundos virtuais na etnografia tem sido 
mais um estímulo fundamental, dentre outros, para ampliar suas 
potencialidades, inclusive durante a pandemia. Cabe ainda refletir 
sobre quais são os desdobramentos desta nova crise no nosso trabalho 
porque, como já apontaram Gupta e Ferguson, “o campo da antropologia 
e o campo do trabalho de campo são [...] politicamente e epistemologicamente 
interligados; pensar criticamente uma demanda colocar em discussão o outro” 
(1997: 3).

Os trabalhos que compõem este volume podem ser divididos em dois 
grandes grupos. O primeiro explora a tensão e o trânsito originado 
entre o que a maioria dos autores caracterizou como “etnografias off-
line” e “etnografias online”. O segundo trata das mudanças de rumo, na 
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busca por contornar as limitações impostas à pesquisa no mundo “off-
line”. A partir daqui, são entremeadas e alinhavadas outras reflexões 
que se ocupam dos efeitos da epidemia de Covid-19, tanto no mundo 
pessoal dos pesquisadores e seus interlocutores quanto na gestão 
das pesquisas no mundo acadêmico. Ao lançar luz sobre a tarefa de 
repensar o fazer etnográfico no meio à crise sanitária mundial, os textos 
apontam, justamente, para as consequências da redefinição “do campo”. 
Os desafios não se limitam à dificuldade de acesso aos “interlocutores”, 
mas implicam, por exemplo, reformular também a própria posição no 
campo. Um “campo” que, em alguns casos, ao passar para um ambiente 
“virtual”, exige ser pensado em seus próprios termos e não um como uma 
imitação das interações face a face (Boellstorff, 2008). O distanciamento 
físico a que nos submete a pandemia acarreta, assim, a redescoberta do 
significado da “presença” etnográfica (Hine, 2017). Uma presença que 
tem reflexos ao mesmo tempo epistemológicos, sociais e éticos, como 
bem revelam os textos aqui reunidos, e que implica igualmente uma 
redefinição da relacionalidade do fazer etnográfico (Kaur, 2019).

Os trabalhos tratam das soluções encontradas por cada autor 
diante de um problema comum ao desenvolvimento das pesquisas: 
como manter o vínculo e as interações com os interlocutores, agora 
em meio ao distanciamento físico imposto pela Covid-19. No entanto, 
neste caso, o problema diz respeito a pesquisas realizadas no entorno 
relativamente imediato dos pesquisadores, isto é, na cidade de Salvador 
ou em regiões do Estado da Bahia, mais ou menos acessíveis. A despeito 
das desigualdades no acesso e no uso de tecnologias digitais, como 
revela o trabalho de Vanessa Moraes, não temos, de fato, pesquisas 
realizadas em locais ou com grupos radicalmente isolados ou afastados, 
de tal modo que esses interlocutores não tenham acesso a meios de 
telecomunicação, notadamente, telefones celulares com Internet. 

De fato, na maioria das pesquisas aqui relatadas, as interações online 
já existiam antes da Covid-19. Como reconhece Claudivan Soares ao 
falar da utilização do aplicativo WhatsApp: “A escolha desse aplicativo 
se deu pelo fato de que Sávio [seu interlocutor numa pesquisa com 
quilombolas] o possuía em seu aparelho celular e pela sua popularidade, 
de modo que não me veio em mente utilizar qualquer outro”. Anne Alencar 
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Monteiro, em “Um agente infeccioso e a readaptação de uma etnografia”, 
também observa que, impossibilitada de acompanhar a rotina in loco 
dos homens trans com quem trabalha, continuou a se comunicar via 
WhatsApp, como já costumava fazer antes da epidemia. Contudo, 
é evidente que essas interações foram intensificadas na pandemia e, 
muitas vezes, se tornaram o único meio disponível; mais importante 
ainda, a epidemia obrigou a desnaturalizar sua existência, uma vez que, 
sem telefones celulares, Internet, plataformas de vídeos e aplicativos 
de mensagens, a maior parte do que aqui é relatado seria, trocadilhos à 
parte, virtualmente impossível. 

João Victtor Gomes Varjão, em “Os micro-organismos, os 
distanciamentos e a reelaboração do trabalho de campo”, explora o 
que eram para ele, até o início da pandemia, “pontos cegos” do seu 
trabalho de campo – isto é, enxergar a possibilidade de incluir na sua 
análise as interações online. Ao desvendar esses “pontos-cegos”, o autor 
descobriria o que ele percebeu como “uma aproximação mais intensa 
entre o campo online e o campo off-line”. Lucas Moreira, em “Maromba 
de rua e ‘zapnografia’: Descrevendo tramas da socialização masculina”, 
reconhece uma situação similar ao perceber como “a pandemia me fez 
interpretar os ‘grupos de zap’  de um modo diferente, tirando-os da periferia 
das notas de rodapé nas minhas anotações de campo e levando-os para o 
centro do debate metodológico”. Nesse caso, ele opta por “uma abordagem 
da etnografia aplicada ao estudo de experiências online”. A continuidade 
entre o trabalho de campo antes e durante a pandemia também fica 
clara nos relatos de João Caetano Brandão Andrade nas suas “notas 
etnográficas” sobre “a Capoeira entre ondas digitais”. 

Trata-se, talvez, de uma versão positivada do que Claudivan 
Soares apresenta no texto “Pesquisa durante a pandemia: O uso do  
WhatsApp como ‘redução de danos’”. Contudo, a ideia de “redução de 
danos” é útil para pensarmos nos limites das soluções encontradas, 
especialmente quando a epidemia altera radicalmente o planejamento 
inicial e, de fato, o pesquisador é obrigado a substituir atividades até 
então consideradas indispensáveis e a reformular seus pressupostos – 
neste caso, a necessidade de uma etapa de “validação” das informações 
ou dados iniciais por meio de uma “segunda volta” ao campo, frustrada 
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pela Covid-19. O que todas essas mudanças têm em comum é o fato de 
que os autores logo perceberam que elas iam muito além do problema 
“metodológico” mais evidente, relacionado ao “trabalho de campo”, 
para rapidamente ganhar um outro folego como problema “teórico-
metodológico”, isto é, como um problema que reverberava em toda a 
concepção da pesquisa. Não podia ser de outro modo.

A partir de trabalhos como esses, algumas perguntas ainda 
permanecem como problemas que podem ser melhor elucidados em 
virtude das experiências concretas de pesquisa e à luz das soluções 
encontradas pelos pesquisadores nas situações específicas com que 
eles se deparam. Há ou não há diferenças substantivas nas interações 
on-line e off-line? Em termos de rapport, muda alguma coisa com as 
ferramentas online ou os desafios continuam a ser basicamente os 
mesmos das interações face a face? (por exemplo, Monteiro, Moreira 
e Novaes já usavam  WhatsApp corriqueiramente, Andrade registra 
maior participação de seus interlocutores pelo Zoom do que antes, 
nos encontros presenciais; Varjão atenta agora para a sociabilidade no 
WhatsApp, que antes não percebia porque naturalizada). 

Decerto, como sintetiza Andrade, coloca-se aqui um “debate acerca 
do que é fazer etnografia (na antropologia e para os antropólogos) e como este 
empreendimento se altera e se reconfigura num mundo em que as relações sociais 
ocorrem virtualmente”. Afinal trata-se, como este autor também sugere, 
de “mais do que a adoção de novas terminologias e técnicas de pesquisa, os 
fenômenos que ocorrem com a mediação de tecnologias digitais nos demandam 
conhecer bem os já canônicos e clássicos dilemas e questões de pesquisa da 
antropologia”? Ou, em contraste, estamos diante de uma experiência 
subjetiva e analiticamente distinta? Nesse aparente novo quadro da 
pesquisa, é possível que, na tentativa de justificar teoricamente suas 
escolhas, os autores incorram agora numa exotização de práticas que, 
de outra forma e em outra situação, teriam merecido menos atenção 
porque, quiçá, já incorporadas nas rotinas e consideradas como algo 
banal na pesquisa? (mensagens e grupos no WhatsApp, por exemplo). 

Contudo, nem todas as soluções encontradas, nem todos os ajustes 
efetuados envolveram necessariamente ferramentas deste tipo ou 
reflexões nesta seara. Ana Carolina Paz, em “Entre a rua e a casa: Notas 
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sobre o fazer etnográfico e uma escrita enlutada”, fala da morte de um de 
seus interlocutores e as angústias originadas pelo distanciamento físico. 
A autora mostra como deu andamento à sua pesquisa de doutorado, 
nessa altura já bastante avançada, por meio de ligações telefônicas 
e visitas muito bem planejadas a certos locais, incorporando na sua 
análise situações provocadas pela pandemia entre “moradores de rua”. 
Mossi Kuami Anoumou, igualmente com pesquisa de campo adiantada 
antes da pandemia, relata no texto “Das performances dos saraus às 
performances da escritura”, sua “descoberta”, no isolamento físico, de 
um arquivo de poesias escritas tempo atrás por seus interlocutores e 
que se encontrava acessível no local de residência e trabalho do próprio 
pesquisador. 

Lucas Souza, em “Etnografia na feira em meio a uma pandemia”, 
apenas esboça como a crise sanitária teria afetado a escrita de sua 
dissertação. Contudo, aventa uma proposta sugestiva, que aqui 
fica registrada: “ao vasculhar mais detalhadamente a memória sobre os 
acontecimentos e algumas anotações, agenda, etc., percebi alguns episódios 
que podiam ser tomados como ponto inicial para tecer uma ‘etnografia da 
etnografia’  (em sua etapa final)”. Também na fase de escrita de sua 
pesquisa de doutorado, Luciana de Castro Nunes Novaes assume, por 
sua vez, que “escrever na pandemia desafia as formas canônicas de fazer 
investigação antropológica, enquanto resgata procedimentos entendidos 
como anacrônicos pela antropologia pós-moderna”. No texto “Entre a 
autoridade da escrita e a cosmopolítica: Organizando dados em tempos 
predatórios”, a autora propõe o que ela chama de uma “autoetnografia” 
e trata da “tradução” antropológica de seu de trabalho no festejo do 
Amaro, o qual “foi amplificado para dar conta de outros textos que foram 
escritos antes, durante e depois de estar no campo”. 

Na outra ponta, encontram-se trabalhos de estudantes recém-
ingressos no curso de antropologia e que ainda lidam com o desafio 
de avaliar criticamente suas propostas de pesquisa iniciais (é o caso 
de Waldson de Souza Costa, Thainá Soares Ribeiro e Lídia Ribeiro 
Bradymir dos Santos). Em “Reorientações de uma pesquisa com 
evangélicos em Salvador”, Lídia, por exemplo, relata o processo que 
a levou a optar por um “novo campo” e a descartar a incursão nos 
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ambientes virtuais. Isso porque, como esta autora conclui, “por mais que 
as trocas nos grupos de [WhatsApp], os vídeos, fotos e áudios sejam ótimos 
materiais para um campo online, não me fornecem o suficiente para responder 
a minha pergunta de pesquisa”. Seu texto trata, justamente, de como o 
trabalho de campo originalmente concebido foi substituído por uma 
revisão bibliográfica, visando agora o que poderíamos chamar de um 
“campo intelectual”. 

O nível dos problemas colocados e a sofisticação das respostas 
formuladas nos trabalhos desta coletânea são heterogêneos e mesmo 
díspares, como era de se esperar numa publicação que objetiva, 
justamente, registrar o processo de aprendizagem de pesquisadores em 
formação. Alguns deles transparecem ainda uma certa suspeita de que 
as soluções encontradas apenas tenham funcionado como um sucedâneo 
do “verdadeiro” trabalho de campo. Em outros, nem sempre a promessa 
de tratar mais analiticamente as experiências individuais na pesquisa 
parece ter sido cumprida ou a própria concepção da pesquisa merece ser 
ainda criticamente avaliada. Alguns mais refletem a dificuldade de seus 
autores para se apropriarem e fazerem render as recomendações dos 
organizadores. Tais dificuldades, por outra parte, também podem ser 
explicadas, pelo menos parcialmente, por desafios seculares da própria 
antropologia. Como apontava Olívia Cunha muito antes da pandemia e 
distanciamentos sociais, ao refletir sobre a pesquisa em arquivos:

Apesar da familiaridade da antropologia com os arquivos, a relação 
entre ambos esteve sujeita a diferentes apropriações. A identificação da 
pesquisa em arquivos com as práticas antropológicas, entre elas a pesquisa 
de campo e a produção de etnografias, permanece sendo alvo de tensão. 
Tem sido associada à impossibilidade de estar lá e a formas secundárias 
de contato entre observadores e ‘nativos’ mediadas por camadas de 
interpretação intransponíveis e contaminadas. Descrever e interpretar 
a partir de informações contidas em documentos caracterizaria uma 
atividade periférica, complementar e distinta da pesquisa de campo e suas 
modalidades narrativas (2004: 292-293).

Uma coletânea como esta não tem por intuito produzir uma 
justificativa que legitime como campo as diferentes experiências e 
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soluções de pesquisa aqui relatadas “em tempos de epidemia”. Elas 
poderiam ter existido por fora da epidemia, certamente. Elas, como 
sempre acontece, são respostas a percalços de toda pesquisa e têm como 
corolário a paulatina e inevitável relativização da noção de “trabalho 
de campo” – não para desvalorizá-la ou recusá-la, mas, sobretudo, 
para realçar seu caráter sempre experimental. Menos para denunciar 
seu engessamento, mas para enfatizar a permanente necessidade de 
adaptação às condições que podem derivar da própria pesquisa ou, 
como acontece na circunstância excepcional da pandemia ainda em 
curso, que fogem mesmo à própria pesquisa. 

Em “A necessidade criativa do trabalho antropológico: Escrevendo 
um ritual sem estar lá”, Vanessa Moraes sintetiza com clareza esse 
espírito da pesquisa antropológica: “esse momento nos forçou a fazer o que 
o exercício antropológico tem de mais interessante, que é a constante inovação 
e o processo criativo necessário para lidar com as adversidades e surpresas 
que aparecem ao longo da pesquisa [...] No momento em que vivemos, 
de distanciamento físico, nunca ouvimos falar de tantas possibilidades de 
execução de pesquisa à distância e de formas tecnológicas de transmissão 
do conhecimento em rede”. A declaração de Moraes é entusiasta, mas 
aponta, em si mesma, para um problema em aberto. Ao descrever um 
ritual do povo Kiriri, baseada nas notas de campo de outro pesquisador 
e em outras fontes, ela acrescenta: “Ao mesmo tempo em que este rito se 
fazia ausente em minhas experiências, esse procedimento não me impedia de 
exercer o fazer antropológico, pois acredito que o que historicamente marca 
essa disciplina, sobretudo em tempos de pandemia, não é necessariamente 
estar ‘fisicamente’  com o outro, mas a reflexão sobre alteridade e os modos 
e meios mais adequados de compreendê-lo”. E ainda faz outra declaração 
que, decerto, constitui uma verdadeira e salutar provocação a um 
certo senso comum disciplinar a respeito do “trabalho de campo”: 
“Percebi que é possível fazer antropologia em meio ao distanciamento físico, 
ainda que para isso realize a maior parte do trabalho a partir do ‘meu 
gabinete’  ...”. 

Os apontamentos feitos aqui e as ligações propostas entre os 
textos não esgotam a fertilidade de uma coletânea que, insistimos, 
tem essencialmente um caráter didático e experimental. Por um lado, 
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porque, como já foi dito, reúne mormente pesquisas em andamento 
ou até em fase de formulação; portanto, muitas delas, ainda estão 
sujeitas aos imprevisíveis dos seus desdobramentos no futuro próximo. 
Por outro lado, porque as pesquisas estão sendo desenvolvidas numa 
situação inusitada como a pandemia de Covid-19 que, mesmo afetando 
todo o planeta, não o faz sempre do mesmo modo. Os textos remetem 
à necessária reconfiguração do “campo” e às possibilidades que surgem 
num ambiente tomado por preocupações, angustias e desafios próprios 
da pandemia, mas esse ambiente também é favorecido, cumpre dizer, 
pela criatividade e pela colaboração. 

Na ausência da proximidade física, as trocas entre os próprios 
participantes durante a produção da coletânea foram um importante 
recurso na tentativa de redimensionar seus “campos”, uma vez que 
se encontravam engajados em experiências de aprendizagem que 
estimularam fortemente a interação entre pares. Por exemplo, por 
meio das disciplinas no Programa de Pós-Graduação em Antropologia 
da Universidade Federal da Bahia, oferecidas também online, além 
de fóruns virtuais e grupos de WhatsApp juntos a seus professores e 
colegas de curso – incluídos os organizadores desta coletânea. Nesse 
contexto, assim como as “relações em campo”, outras relações sociais, 
especialmente no ensino e na aprendizagem de antropologia, vão 
tomando forma: na ausência de uma proximidade espacial, outras 
formas de co-presença emergem (Mollerup, 2017).

Um desses momentos de produção de alternativas nestas interações 
é descrito no apêndice ao volume, no qual Paride Bollettin descreve um 
grupo de estudo de antropologia da ciência. Ele veio a se constituir 
exatamente com a finalidade de dar continuidade a um processo de 
reflexão coletiva durante o processo de ensino, agora online. Fruto 
de uma proposta dos estudantes daquela que era uma disciplina 
presencial, antes da suspensão das atividades acadêmicas regulares 
na Universidade Federal da Bahia pela pandemia, o grupo respondeu 
também ao desejo de tratar a própria pandemia enquanto objeto de 
reflexão, focando nas formas como esta era incorporada na rotina 
acadêmica e influenciava a produção “cientifica”. Decerto, rapidamente 
ficou evidente para todos que “as experiências de pesquisa online estão 



guillermo vega sanabria, paride bollettin18

se tornando cada vez mais inescapáveis, e os antropólogos devem encontrar 
formas de incorporá-las em seus repertórios” (Gray, 2016: 502). 

Como já foi apontado por Roberto DaMatta (1978), o “campo” do 
antropólogo “em campo” não é somente o seu deslocar-se “prático”, 
mas inclui também o processo “teórico-intelectual” e a fase “pessoal ou 
emotiva”. Os textos aqui reunidos nos oferecem um panorama rico e 
poliédrico sobre como essas três dimensões do que o mesmo DaMatta 
chamou de “antropological blues” são combinadas, mais ou menos 
refletidamente, e afetadas pela Covid-19. Outras conexões podem ser 
encontradas entre os textos, mas cabe ao leitor descobrir e desbravar 
essas trilhas.

Salvador da Bahia, fevereiro de 2021
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PARTE 1
Transitando entre os campos on-line e off-line
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Entre a rua e a casa
Notas sobre o fazer etnográfico e uma escrita enlutada1

	 Ana Carolina Paz1

O ano de 2020 iniciou-se marcado pela preocupação face ao aumento 
exponencial do número de casos de Covid-192 em Wuhan, na China. Em 
um mundo globalizado, com intensos fluxos de pessoas e mercadorias, 
rapidamente os casos de Covid-19 se espalharam por outros países, 
levando a Organização Mundial da Saúde (WHO, pela sigla em inglês, 
2020a) a declarar a situação como uma pandemia, em 11 de março de 
2020. A situação de “crise sanitária” (Latour, 2020)3 colocou os sistemas 
de saúde dos países afetados em colapso diante do alto e rápido poder de 
transmissão do vírus, agravamento dos casos e número de mortes. Tal 
cenário induziu governos a decretarem estado de calamidade e exigirem 
o isolamento social como forma de retardar o contágio em massa. 

Por se tratar de uma nova cepa do vírus, tornou-se principal medida 
de enfrentamento à pandemia o impedimento da transmissão pessoa-
pessoa e pessoa-superfície contaminada, principalmente, por meio de 
práticas rigorosas de higienização e distanciamento social, orientações 
dadas pela WHO (2020b). Essas “medidas de precaução” (Oliveira, 
Lucas e Iquiapaza, 2020) logo assumiram papel central e orientador 

1 Psicóloga, doutoranda em Antropologia pela Universidade Federal da Bahia (PPGA/
UFBA). Pesquisa financiada pela CAPES, sob orientação do professor Carlos Caroso.
2 Infecção de caráter respiratório causada pelo coronavírus Sars-CoV-2. Sobre 
características do vírus, ver Macedo, Ornellas e Bonfim (2020).
3 Essa crise sanitária é tratada por Bruno Latour (2020) como decorrente de um regime 
climático que promove uma “mutação ecológica duradoura e irreversível”, fruto do 
sistema de exploração, produção e desenvolvimento capitalista.
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da prevenção para muitos dos países, visando com isso desacelerar 
o contágio e contribuir para que os sistemas de saúde conseguisse 
atender a demanda, reduzir e evitar mortes. Essas medidas trouxeram 
intensas mudanças nos cotidianos das populações afetadas, que além da 
insegurança frente à ameaça biológica e de saúde, também vêm lidando 
com os impactos na dinâmica econômica, social, política, cultural e 
humanitária. 

Com as pesquisas acadêmicas não seria diferente. Em meio à 
pandemia muitos pesquisadores tiveram que repensar seus projetos 
diante da necessidade de isolamento social, vindo a suspendê-los e/
ou reorientá-los, assinalando restrições teórico-metodológicas de 
certos modos de fazer pesquisa e fazendo emergir novas possibilidades 
investigativas. Nesse sentido, aqueles que se dedicam à antropologia 
por meio do desenvolvimento de etnografias se viram impelidos a 
refletir não só acerca dos efeitos da pandemia sobre determinados 
grupos sociais, mas também sobre sua própria práxis. 

O presente texto tem como objetivo por em cena alguns aspectos de 
como a pandemia da Covid-19 vem incidindo em minha pesquisa junto 
a homens e mulheres adultos que vivem e habitam as ruas do centro da 
cidade de Cabedelo/PB. apontam-se questões teórico-metodológicas 
sobre o fazer etnográfico na/de rua, do trabalho de campo à escrita. 
Esses aspectos, além de revelarem características singulares do 
ambiente de vivência e campo de pesquisa frente à ameaça do vírus, 
vêm atuando diretamente no modo como interlocutores e eu nos 
relacionamos. Aborda-rei, assim, desde a mobilização de afetos e 
dificuldades de manutenção de contatos em período de isolamentos 
social, à necessidade de novas possibilidades e estratégias etnográficas, 
riscos e ética na pesquisa. Todos esses aspectos que se fazem presentes 
numa escrita afetada pela nova condição, e marcada pelo luto, este 
afeto da dor diante da morte e perda de entes queridos, incluindo 
interlocutores da pesquisa, e que insere um movimento temporário de 
afastamento das atitudes habituais perante a vida e pesquisa. 

Para tanto, parte-se de análise oriundas de fragmentos de contatos (e 
não contatos) com os sujeitos interlocutores de pesquisa de doutorado 
(2017-2021), durante o período pandêmico, de 10 de abril de 2020 até o 
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presente momento. Tais fragmentos, ao mesmo tempo, põem em xeque 
algumas estratégias centrais no fazer etnográfico de/na rua e aquelas 
desenvolvidas no campo virtual, trazendo a necessidade de retorno de 
antigas discussões sobre a práxis etnográfica, seja para lançar-se em 
campos desconhecidos, adaptando e inovando estratégias, ou mesmo 
atuando sob o distanciamento, persistências e riscos, temas já bem 
discutidos na antropologia.

Os afetos e o imperativo de isolamento social diante da aproximação 
do vírus 

Após 16 dias do primeiro caso detectado de infecção pelo novo 
coronavírus em território nacional, com então 100 casos confirmados de 
Covid-19 no país, o Ministério da Saúde decretou estado de quarentena 
(Macedo, Ornellas e Bomfim, 2020). Entretanto, não houve consenso 
na condução das ações de enfrentamento por parte dos gestores 
federais (Ferrari, 2020), gerando controvérsias e dando margens para 
a desinformação, desorientação e insegurança na população. Desse 
modo, alguns estados e municípios da Federação, preocupados com o 
cenário por vir, logo decretaram o isolamento social como uma das 
principais estratégias para redução da velocidade de circulação do vírus, 
seguindo recomendações da WHO, independente das orientações em 
nível nacional. 

O estado da Paraíba, onde está localizada a cidade de Cabedelo, por 
meio de sucessivos decretos, estabelecera: o fechamento do sistema de 
educação e espaços de aglomeração como igrejas, bares e academias; 
a interrupção dos sistemas de transporte público; fechamento do 
comércio, permanecendo abertas apenas aquelas consideradas atividades 
essenciais, como serviços de saúde, supermercados, postos de gasolina 
e farmácias; barreiras sanitárias interestaduais e intermunicipais; entre 
outras medidas (Paraíba, 2020). Tais ações para o isolamento efetivo 
da população instituíram, assim, um maior distanciamento com os 
interlocutores da pesquisa: um distanciamento não apenas geográfico, 
como veremos a seguir.
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Cabedelo é uma pequena cidade portuária, com aproximadamente 
67 mil habitantes4 e faz parte da região metropolitana da capital João 
Pessoa, com a qual apresenta alto nível de conurbação. O seu centro, 
onde está localizado o porto, constitui mancha comercial, de prestação 
de serviços, assistencial e de administração pública, na qual estão 
situados os principais equipamentos urbanos e o núcleo de origem da 
cidade. É no entorno do Mercado Público Municipal, onde se observa 
uma maior intensificação dessas relações e atividades descritas acima, 
sendo considerado “o centro” do centro de Cabedelo/PB (Paz, 2016). 
Por tais características, essa região tornou-se espaço no qual se agrega 
grande parte das pessoas que vivem “em situação de rua”5 no município. 
Pessoas que encontram ali recursos, apoio e suporte econômico, afetivo, 
social, de proteção e produção de vida (Lemões, 2019).

Se a estratégia de isolamento social – assim como outras medidas 
recomendadas pelos órgãos reguladores para evitar o contágio e 
propagação do vírus –, provocaria um sentimento de segurança para 
parte da população, não são todos que teriam meios e recursos para 
realizar e/ou minimizar os efeitos da quarentena, como bem ressalva 
Souza Santos (2020). Enquanto permanecia em isolamento em 
minha residência, tais interlocutores não contavam com as mesmas 
possibilidades de proteção e cuidado, pois estes não têm garantidos 
seus direitos de moradia, acesso a higienização e renda estável (entre 
outros) para a produção de vida fora das ruas, não sendo possível para a 
maioria deles o isolamento social (Schuch, Furtado e Sarmento, 2020). 

Além disso, a correlação entre pobreza extrema, vida nas ruas e 
o uso de substâncias psicoativas colocam esses sujeitos em estado de 
grande vulnerabilidade de saúde e algum tipo ou grau de sofrimento. 

4 Estimativa populacional para 2020, segundo dados disponibilizados no ultimo cen-
so realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística (IBGE). In: https://
www.ibge.gov.br /estatisticas/sociais/populacao/9662-censo-demografico-2010.ht-
ml?=&t=destaques.
5 O termo qualitativo “em situação de rua” tornou-se categoria amplamente adotada no 
contexto brasileiro para se referir à condição de vida de pessoas que habitam as ruas 
desde a promulgação da Política Nacional para População em Situação de Rua (PNPR), 
instituída pelo decreto nº 7.053 de 23 de dezembro de 2009 (Brasil, 2009).
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Essas pessoas apresentam sérios comprometimentos biopsicossociais 
e índices de sofrimento maior do que a da população em geral (Lovisi, 
2000; Costa, 2005; Mattos e Ferreira, 2005; Bottil, Castro, Silva, Silva, 
Oliveira, Castro e Fonseca, 2009; Rodrigues, 2009). Estão também 
em constante ameaça de dissolução dos vínculos afetivos, de apoio e 
proteção (Frangella, 2009; Arruda, Modesto e Dias Júnior, 2018) e 
possuem menos acesso a cuidados em saúde (Tsai e Wilson, 2020).

A maioria dos interlocutores da minha pesquisa é constituída de 
homens, negros e pardos6, com idade acima de 40 anos, consumidores 
crônicos de bebida alcóolica e apresentam algum tipo de agravo clínico 
(como hipertensão, tuberculose, diabetes, Aids, problemas hepáticos 
etc)7.Tal perfil poderia representar, portanto, maior probabilidade de 
complicações diante da infecção pela Covid-19, pois como alertam 
Chen et al. (2020), o grupo mais vulnerável à infecção pelo coronavírus 
constitui-se de homens com mais de 50 anos e com presença de 
comorbidades clínicas. Além disso, de acordo com Tsai e Wilson 
(2020), as pessoas em “situação de rua” com menos de 65 anos têm 
índice de mortalidade (por todas as causas) 5 a 10 vezes maior do que 
o da população em geral. A infecção por Covid-19 certamente tem alto 
potencial para aumentar ainda mais essas desigualdades e os casos de 
mortalidade nesta população. 

Sendo assim, à distância, acompanhava com intensa preocupação 
as notícias sobre o avanço da doença no estado e sua possível chegada 
junto aos meus interlocutores. Da cidade de Wuhan, na China, ao 
primeiro caso de infecção registrado na cidade de Cabedelo/PB/Brasil, 
já haviam-se passado aproximadamente 04 meses8, o vírus percorrido 

6 Sigo aqui a categorização do IBGE, que reúne em uma mesma categoria negros e 
pardos.
7 A pesquisa conta com o total de 32 interlocutores, aqueles com os quais foi desenvolvido 
um contato mais regular, se interessam pela pesquisa e/ou que representam a 
heterogeneidade das pessoas e relações dos que vivem nas ruas da região.
8 Esse município teve seu primeiro caso confirmado de Covid-19 no dia 01 de abril 
de 2020. Informação disponível no site da Prefeitura municipal de Cabedelo: http://
cabedelo.pb.gov.br/boletim-diario-covid-19-cabedelo-quarta-feira-1-de-abril-
de-2020/
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mais de 15.861 km de distância e o mundo já tinha contabilizado mais 
820 mil casos e mais de 40 mil mortes em decorrência da Covid-19 
(Sarti, Lazarini, Fontenelle e Almeida, 2020). 

É preciso dizer que a etnografia se faz a partir do encontro com 
o outro, e esse encontro é mediado por afetos, criação de vínculos e 
diferentes níveis de engajamento com o grupo investigado, entre 
outros aspectos9. Esses afetos podem assumir diversas formas 
que vão desde o respeito, engajamento político e carinho a repulsa, 
raiva e medo. Em cenário de ameaça à vida, esses afetos podem ser 
angustiantes e de intenso sofrimento para os envolvidos. Freud (1974), 
em seu texto de 1915, “Reflexões para tempos de guerra e morte”, já 
nos apontara para o modo como o horror e sofrimento frente a esses 
tipos de fenômenos ameaçadores podem afetar particularmente cada 
sujeito e revelar aspectos da sociedade. Se a morte, concebida como um 
fenômeno natural, inegável e inevitável, em tais tempos, seja de guerra 
ou pandêmico, ela se mostra diferente: mortes podem ser evitadas. 
Isso engendra um penoso sentimento de aproximação com a morte (e 
luto diante da perda), de desilusão frente à atitude de certos Estados e 
fazendo emergir questões humanitárias. 

A antropóloga Sônia Maluf  (2020: 01) vai dizer que este momento 
pandêmico é também “tempos de afetos”, onde as emoções e sentimentos 
frente à proximidade da doença e a morte, “o medo indeterminado” 
e “a tristeza pelas perdas”, “a culpa e a solidão atravessam as várias 
populações, regiões e países”. Soma-se a isso o sentimento de raiva e 
as desilusões diante das injustiças sociais e humanitárias que marcam 
o cenário nacional e local, adentrando o modo de fazer pesquisa, 
incidindo nas relações com os interlocutores, na análise e na escrita. A 
autora ainda ressalva que “é preciso mais que nunca reconhecer a potência 
do afeto e o quanto ele pode nos ajudar a entender a experiência no tempo de 
seu acontecimento” (Idem.: 01), pois ele revela não só o modo como a 

9 A experiência etnográfica e as crenças formuladas sobre o saber-fazer antropológico 
a partir desse encontro com o outro é tema bastante caro à Antropologia, sendo objeto 
de constantes reflexões, como podemos ver no texto de Lygia Sigaud (2007), Doxa e 
crença entre os antropólogos.
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pandemia afeta os diferentes grupos sociais, mas também nas questões 
éticas, morais e políticas desse fazer etnográfico, com os sujeitos de 
pesquisa e com nós mesmos.

Então, diante desse novo contexto no qual a insegurança em saúde 
se tornara crescente, um impasse se desenhara: como aproximar-se dos 
interlocutores da pesquisa em um momento em que o imperativo do 
distanciamento/isolamento social é urgente? 

Entre o “#fique em casa” e a rua: das novas possibilidades do fazer 
etnográfico a velhas discussões em antropologia

Desde os flâneurs do século XIX, passando pela Escola de 
Chicago, até as pesquisas atuais, das obras literárias às científicas, a 
rua se apresentou como lócus privilegiado de observação da cidade, 
do modo de vida urbano e seus problemas sociais. Por outro lado, a 
produção do conhecimento antropológico, por meio da etnografia, foi 
gradativamente fundando-se no encontro com o outro e na observação 
participante. Não apenas no longínquo espaço-tempo-cultural, mas 
próximo, na cultura, sociedade e/ou cidade do pesquisador. Tais 
pressupostos serviram de alicerce teórico-metodológico para a 
produção de conhecimento antropológico sobre a cidade, o cotidiano 
dos diferentes coletivos urbanos, suas práticas, interesses, conflitos, 
formas de interação e espaços. Assim, a rua logo se tornou, ao mesmo 
tempo, seu objeto e meio de investigação. 

Fruto desses estudos urbanos, a rua se constituiu em símbolo e 
espaço onde se apresentam as “imagens distópicas mais agudas” da cidade 
(Fernandes, 2003: 56), e, consequentemente, em unidade espacial dos 
grupos investigados10. Do mesmo modo, esta passou também a ser 

10 A cidade e a rua forma largamente descritas como o lugar da heterogeneidade, ritmo 
intenso e anonimato dos seus habitantes. Logo, com a emergência dos problemas 
sociais em decorrência do processo acelerado de urbanização, a rua passou também a 
ser lugar não só dos contrastes e diferenças sociais como espelho das desigualdades e 
desordens, crimes e doenças. Esses estudos vieram paulatinamente a consolidar uma 
associação automática entre a rua, homens de classes baixas, desajustes sociais, doenças 
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reconhecida como lugar por excelência de produção de conhecimento e 
de trocas de saberes para a compreensão da vivência na cidade. Como 
argumentam Graça Cordeiro e Fèdreric Vidal (2008:09), a rua seria o 
recorte empírico para explorar e compreender os fenômenos urbanos 
de “baixo e de dentro”. Isso implicaria uma oposição às abordagens 
diagnósticas, generalizantes e superficiais sobre a cidade. Permitiria 
escapar das “totalizações imaginárias do olhar” (Certeau, 1998: 172) e 
dos “itinerários abstratos” e “dogmáticos” que várias teorias projetaram 
sobre o social (Pais, 2003: 29), sobre a rua e a vida na cidade. Magnani 
(2002) chama essa posição como “de perto e de dentro” e, nas palavras de 
Latour (2012), um espaço que permite uma visão oligóptica em vez de 
panóptica. 

Estar na rua, parafraseando o “estar lá” de Geertz (2009), seria 
o que possibilitaria, assim, uma aproximação com as múltiplas e 
contrastantes experiências de rua e de cidade daqueles que a vivem, 
a habitam e a dinamizam. Ampliaria ou ultrapassaria a opacidade que 
certas ideias, imagens ou da rua como símbolo, evidenciados pelos 
discursos midiáticos, projetos urbanísticos e políticas institucionais. 
Pautada nessas premissas, a etnografia urbana feita na rua ou concebida 
como de rua, aposta na presença do corpo do pesquisador na rua 
para então construir uma interação entre a experiência vivida junto 
às pessoas que a habitam e os modelos teóricos (Nascimento, 2016). 
Uma tentativa de analisar as dinâmicas sociais a partir das trajetórias 
singulares de pessoas e seus coletivos, das lógicas, saberes e fazeres 
produzidos por elas (Rocha e Eckert, 2015). 

Contudo, com a pandemia de Covid-19 engendrou-se um movimento 
necessário de suspensão das atividades de/na rua. Muitas das atividades 
cotidianas passaram a ser realizadas preferencialmente por meio da 
internet. De igual modo, as discussões em torno do fazer etnográfico 

contagiosas, práticas ilícitas e violência (Sieber, 2008), em oposição ao espaço familiar e 
seguro da casa (DaMatta, 1985). Uma espécie de imagem antítese das utopias da vida 
moderna. Por outro lado, rua poderia ser entendida como o traçado representacional 
e materializado dos fluxos e existências de quem a habita (Ferro, 2016); a linha que 
costura e constitui as redes articuladas e emaranhadas das práticas e sentidos que 
tecem a cidade (Durão, 2008).
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também passaram a eclodir no meio virtual. Podemos observar a 
intensificação de relatos e discussões acadêmicas acerca da necessidade 
de reorientação das pesquisas em andamento e o crescente interesse 
sobre o fazer etnográfico em campo virtual (Milles, 2020; Farias, 
2020). Entretanto, o mundo virtual não é uma realidade presente e de 
fácil acesso para muitos grupos populacionais no contexto brasileiro. 
Em um país de profundas desigualdades sociais, observa-se que não há 
uma democratização dos recursos de comunicação, que, entre diversos 
aspectos, exige: condições financeiras para acesso aos aparelhos 
tecnológicos e internet de boa qualidade; e acesso à educação formal e 
tecnológica para seu manuseio. 

Essa não condiz com a realidade de grande parte dos interlocutores 
com quem desenvolvo a pesquisa, pois muitos possuem pouca 
escolaridade, não têm recursos financeiros para adquirir, não 
conseguem manusear ou se manter com celulares, como veremos mais 
adiante. A pandemia escancara, portanto, as desigualdades sociais e a 
precariedade de direitos, catalisando as diversas crises que o país vem 
passando: a crise econômica, educacional, política e de saúde pública 
preexistente à pandemia (Melo e Cabral, 2020; Werneck e Carvalho, 
2020). Ou melhor, as bases em que a sociedade brasileira se estruturou. 
Assim, a única maneira possível de aproximar-me do campo de pesquisa 
naquele momento seria voltar à rua, deslocando-me até a cidade de 
Cabedelo. 

Em razão da cautela quanto ao risco à saúde das pessoas com as 
quais trabalho e à minha própria saúde, essa ida foi protelada várias 
vezes. Eis que o tema do risco emerge mais uma vez, pois o estar nas 
ruas e fazer etnografia na/de rua é sempre um lugar de encontros com 
a alteridade e de vulnerabilidade para o corpo feminino solitário. Não 
só corpos femininos se encontram “em” risco físico e emocional em 
espaços de sociabilidade preponderantemente masculina e de consumo 
intenso de substâncias psicoativas, que caracterizam as relações locais. 
Muitos se encontram vulnerabilizados pelas condições do espaço 
relacional. 

Trata-se de um espaço cercado de práticas consideradas socialmente 
como desviantes, ilícitas ou imorais. O cotidiano é marcado por 
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inúmeras situações de violências (entre os pares e de Estado), racismo 
e homofobia, violações de direitos, condições graves de saúde, 
doenças contagiosas, pobreza extrema, etc. Além disso, as relações 
se desenvolvem num pêndulo entre confiança/desconfiança, sendo 
a circulação de informações e as práticas severamente reguladas. E, 
quando preciso, punidas, pois representam risco às suas identidades, 
seus fluxos na cidade e práticas. Tornam-se, assim, um risco para 
eles, para mim e para a própria continuidade da pesquisa. Todas estas 
questões acerca da ética na pesquisa etnográfica junto a populações 
em situação de intensa vulnerabilidade ou que se situam na fronteira 
entre o lícito e ilícito já têm sido bem exploradas, como nos apontam 
Cardoso de Oliveira (2010) e Fleischer e Bonetti (2010). 

Ao tomar conhecimento sobre a instalação das barreiras sanitárias 
intermunicipais e a eminência de proibição da circulação de pessoas 
entre as cidades, tomei a decisão de ir ao centro da cidade de 
Cabedelo. Para tanto, lanço mão dos devidos cuidados e precauções 
recomendadas pelas autoridades sanitárias. Esta ida ao campo tinha 
múltiplas intenções. Ao mesmo tempo, pretendia observar o modo 
como a pandemia estava afetando o cotidiano dos interlocutores, como 
estavam lidando com este fenômeno, verificar de que modo poderia 
contribuir e me colocar a disposição para eventual apoio, nos limites 
das minhas possibilidades. 

Da rua à ligação telefônica: novas táticas e dinâmicas espaço-
temporais no fazer etnográfico

Apesar do receio, com máscara e frasco de álcool em gel no bolso, 
vou ao centro da cidade vizinha. No caminho, as paisagens semidesertas 
das ruas pessoenses pelas quais passava, iam dando lugar a cenários 
habituais de fluxos de pessoas à medida que me aproximava do centro 
da cidade de Cabedelo. Vale salientar que, até então, tal município 
não havia decretado fechamento do comércio local, equipamentos de 
prestação de serviço e instituições públicas. Além disso, era Semana 
Santa e o comércio da região costuma ser bastante movimentado 
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nessa época, atraindo pessoas de outros municípios ao seu mercado de 
peixe. A diferença, à primeira vista, era apenas algumas poucas pessoas 
circulando pelo espaço de máscaras. 

Próximo ao Mercado público encontro alguns interlocutores. Os 
abraços ao chegar já demonstrava que o distanciamento social não era 
uma preocupação para aquelas pessoas naquele momento. Comento 
sobre o assunto e tento saber como estão lidando com a pandemia. 
Entretanto, outras preocupações e ameaças à vida de toda ordem 
vinham à tona. Entre estas, uma série de queixas e demandas de 
saúde, questões financeiras e emocionais, conflitos locais, falecimento 
de familiares, espancamentos, entre outras situações, que falavam de 
racismo, violências de gênero, doméstica, contra o idoso, homofobia, 
falta de assistência médica etc. Antes de retornar ao isolamento, informei 
aos meus interlocutores que ficaria impedida de voltar a encontrá-los 
enquanto a situação da pandemia não oferecesse segurança à nossa 
saúde e as barreiras sanitárias continuassem ativas.

Inesperadamente, no dia 30 de abril, recebo ligação telefônica de 
um dos principais interlocutores da pesquisa. Uma surpresa, pois 
até então telefonemas não faziam parte dos modos de contato entre 
os meus interlocutores e eu, apesar de vários terem meu número. O 
diálogo foi truncado e desconexo, pois ele estava notadamente bastante 
embriagado e seu discurso era confuso; também havia muito barulho 
ambiente, constantes interrupções e conversas paralelas com terceiros, 
o que tornou a conversa bem enigmática no início. Esse interlocutor 
tenta dizer que havia comprado um celular e chip para solicitar apoio 
para uma “colega”. Ele transfere o aparelho para a filha de sua “colega”, 
que em copioso choro, relatos de desespero e medo dela e seu filho 
(que tem microcefalia) terem sido infectados, conta que a mãe foi 
internada com suspeita de Covid-19. Ambos pedem então mediação 
junto às instituições para obter informações seu estado clínico e local 
de internação, já que havia sido transferida. 

O telefonema desse interlocutor reflete não só a falta de acesso 
a tecnologias, recursos financeiros limitados para conduzir-se às 
instituições, estreita rede de apoio e dificuldade de acesso à informação, 
como também o estado emocional de intenso sofrimento diante do 
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vírus e a desconfiança nas instituições. Tais elementos explicitam as 
desigualdades de enfrentamento da pandemia diante da condição de 
“vida precária” (Butler, 2011), fruto de um longo processo histórico 
de segregação, discriminação, violação de direitos, violências e adoção 
de políticas de eliminação de certas existências. Desse modo, meu 
interlocutor via em mim uma pessoa que poderia mediar situações11. Por 
meio da busca na internet, ligações e mensagens de  WhatsApp, fazendo 
uso dos recursos, pessoas, espaços e papéis outrora desempenhados 
(trabalhei no Sistema Único de Saúde - SUS) a que tive acesso, procurei 
intervir na situação. 

Mantivemos contato telefônico mais algumas vezes, passando esse 
interlocutor a atualizar sobre o cotidiano dele e dos demais, seja por 
meio de relatos como também fazendo circular seu aparelho celular 
para comunicar-me com outros interlocutores. Até que um dia, ao 
tentar fazer contato, escuto da operadora de telefonia a mensagem: 
“esse número não existe ou está fora de área”. Ele não estava mais com o 
chip e/ou aparelho de celular, o que é bastante comum nesse contexto 
em que os bens circulam com uma intensidade enorme, pois roubos, 
esquecimentos, compartilhamentos e trocas são constantes (Paz, 
2016). Restava-me a posição de espera, numa relação espaço-temporal 
distinta daquela experienciada até então na pesquisa. 

11 É preciso destacar que grupos sociais em vulnerabilidade possuem extrema 
desconfiança das instituições pública, pois historicamente foram negligenciados e/ou 
abusados pelo Estado nessa relação entre cuidado e controle. Sem falar que muitos se 
encontram na fronteira entre o legal/ilegal, não possuem documentação necessária, 
desconhecem e/ou se apresentam com ambiguidade de direitos,  sofrem preconceito 
e discriminação (Berger, Evans Nicholas, Phelan e Silverman, 2020). A mediação se 
coloca como elemento indispensável para que as populações vulneráveis acessem seus 
direitos junto às entidades governamentais, como nos alerta Partha Chatterjae (2004). 
O mediador seria aquele que possui familiaridade com a linguagem e o estilo de vida 
de grupos vulneráveis e que, ao mesmo tempo, conhece a estrutura e linguagem do 
governo. Teria a função de interceder na burocracia a partir do que seria a demanda 
desses grupos, e por outro lado, o papel de explicar as decisões e procedimentos 
do governo às populações, mediando entre “domínios que são diferenciados por 
desigualdades de poder profundas e historicamente entrincheiradas” (Idem: 146).
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Mantinha-me em espaço distinto dos interlocutores aguardando as 
informações sobre o campo, havendo assim uma mudança temporal, 
além de espacial, engendrada pelo ato da espera. Essa posição se 
revelou permeada pelo sentimento de impotência, já que a possibilidade 
de deslocamento até o campo não era mais possível diante do lockdown 
e a rigorosa fiscalização, não mais apenas entre os municípios, mas 
entre os bairros das cidades. No dia 22 de maio, recebo então uma 
ligação de outro número. Era o mesmo interlocutor dizendo que estava 
no funeral da “colega” e, entre vários assuntos, queixa-se mais uma 
vez da dificuldade de acessar as instituições, desta vez em busca de 
atendimento médico para si. Após esta ligação, as tentativas de contato 
remoto, mais uma vez, foram frustradas pelo mesmo motivo.

Em agosto, recebo mais uma vez uma ligação de um número 
desconhecido. Ao retornar, à noite, atende a assistente social da Casa 
de Acolhida do município que me indaga sobre meu parentesco com 
o tal interlocutor. Ela conta que o mesmo deixou meu número de 
celular como seu contato no Cartão SUS e me informa que ele havia 
sido internado no hospital em estado grave de saúde. No dia seguinte, 
me dirijo ao hospital de Cabedelo em busca de informação sobre seu 
estado. Entretanto, sou informada pelo setor de serviço social que tais 
informações só poderiam ser repassadas para pessoas com parentesco 
consanguíneo ou instituições responsáveis pelo sujeito12. 

Aproveitei a ida a Cabedelo para contatar outros interlocutores. 
Entre várias informações, descubro que mais dois interlocutores da 
pesquisa haviam falecido nesse período, um de Covid-19 e outra de 
“mal súbito”. No dia seguinte, em 27 de agosto, à noite, recebo por 
mensagem de  WhatsApp a informação que aquele interlocutor havia 
falecido. Ao perguntar sobre velório e sepultamento, descubro que o 

12 Nesse caso, a instituições seriam a Casa de Acolhida ou o Centro  de Referência 
Especializado para População em Situação de Rua (Centro POP), ambas instituições 
públicas sócio assistenciais do município, pertencente à política nacional do Sistema 
Único de Assistência Social (SUAS). Mesmo estando como contato de referência 
pelo próprio interlocutor, ter sido acionada pela instituição Casa de Acolhida e com 
conhecimento sobre política assistencial do SUS para argumentar, tal diálogo foi 
infrutífero. 
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enterro já acontecera. Volto a Cabedelo e descubro que todos os seus 
companheiros de vida nas ruas também souberam de sua morte após o 
enterro. Nas palavras de um outro interlocutor, ele havia sido “enterrado 
com o corpo quente!”.

Considerações finais

Mais do que um relato que evidencia o modo como a pandemia 
de Covid-19 vem incidindo particularmente no cotidiano do grupo 
de pessoas com as quais venho estudando, o mesmo aponta como 
os interlocutores vêm negociando com as estratégias de controle e 
desenvolvendo táticas para lidar com o vírus e instituições em suas 
relações rotineiras. Observa-se assim, diferentes realidades, formas 
de perceber e recursos disponíveis para lidar com a pandemia. No 
entanto, chamo a atenção também para as implicações afetivas, éticas, 
políticas e teórico-metodológicas do fazer etnográfico nesse contexto 
de necessidade de isolamento social. 

Para tanto, como citado anteriormente, destaco questões acerca 
dos vínculos estabelecidos entre pesquisadores e seus interlocutores 
de pesquisa, mediados por um período de angústia frente à ameaça 
da doença e de morte, que por sua vez, interferem diretamente no 
modo de produção, análise e escrita etnográfica. Se a relação entre a 
pesquisadora e seus interlocutores já era permeada pela preocupação 
diante das inúmeras ameaças à vida e condições de vida precária, nesse 
momento pandêmico isso se intensificou. As possibilidades de contato 
restritas e só possíveis, em um primeiro momento, presencialmente, 
atestam o contexto de vulnerabilidade e risco que caracterizam tais 
espaços de produção de vidas e pesquisa. 

Entretanto, ao lançarem constantemente criativas possibilidades 
para lidar com as adversidades, essas pessoas desenvolvem meios 
para alcançar seus interesses e, de acordo com os recursos aos que 
têm acesso, demonstram o quão vigorosas podem ser suas agências 
e as formas de habitar as ruas. As ligações telefônicas, mesmo em sua 
condição frágil e fugaz, confusa e fragmentada, são lançadas como 
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tática (Certeau, 1998) diante das aparentes impossibilidades. Uma 
maneira de estabelecer contato, não tão nova assim, mas extremamente 
desafiadora em tal contexto de pesquisa. 

Essas ligações, apesar de surgirem como possibilidade de 
aproximação e contato, evidenciam um distanciamento entre 
interlocutores e a pesquisadora e indicam o esgarçamento espaço–
temporal das relações de pesquisa. Tal distanciamento é concebido 
por profundas desigualdades de acesso a bens socioculturais, como 
educação, moradia, saúde, trabalho e renda que, por sua vez, refletem 
questões e desigualdades de classe, raciais, de gênero etc. Por outro 
lado, a continuidade da pesquisa por chamadas telefônicas, ao inserir 
o tempo da espera e não contato corpo a corpo, assume outras 
temporalidades e coloca outros desafios.

Supõe-se uma modificação do tempo relacional, distinto do tempo 
da pesquisa feita até então na rua. Por mais que houvesse situações de 
instabilidade, espera e até mesmo o não contato, essas eram pontuais 
e circunscritas a determinados interlocutores. Ao continuar a pesquisa 
por telefone, diante do contexto geral relatado aqui, a dinâmica foi 
alterada, tanto espacial como temporalmente, pois: as informações 
chegavam tardiamente; os encontros que duravam turnos, passaram 
a ser de minutos; o contato que era mais regular e intenso passa ser 
mais esporádico e inconstante; as informações se limitam a relatos, e de 
apenas alguns dos interlocutores.

Assim, a pesquisa por telefone por si só não se sustenta, nesse 
caso, recorrendo mais uma vez ao contato corpo a corpo, nas ruas. 
Esta complementa a etnografia na/de rua, ensejando discussões bem 
conhecidas sobre o fazer etnográfico dinâmico, que se constrói a cada 
passo da caminhada e no encontro com o outro: que se adapta, desvia, 
cria, diante dos imponderáveis da vida e do que o campo revela, num 
compromisso ético e político com o outro. E por não deixar de ser 
etnografia, é permeada por riscos e afetos. Afetos estes inundados 
de medo e tristeza, pelo menos momentaneamente, em tempo real, 
transformando-se em uma escrita enlutada, esperando não só por 
tempos melhores, mas tentando apostar em novas maneiras de lidar e 
contrapor tal cenário.



ana carolina paz38

Bibliografia 

Arruda, A., Modesto, A. e Dias Junior, C. 2018. Trajetória em narrativas: 
loucuras e a cidade de Belo Horizonte. Ciênc. saúde coletiva 23(4): 1201-1210.

Berger, Z., Evans, N., Phelan, A. and Silverman, R. 2020. Covid-19: control 
measures must be equitable and inclusive. BMJ 368: 1-2. In: https://www.
bmj.com/content/368/bmj.m1141, Último acesso em: 10/06/2020.

Bottil, N., Castro, C., Silva, M., Silva, A., Oliveira, L., Castro, A. C. e Fonseca, 
L. 2009. Condições de saúde da população de rua da cidade de Belo 
Horizonte. Cadernos Brasileiros de Saúde Mental 1(2):162-76. 

Brasil. 2009. Decreto nº 7053,23 de dezembro de 2009, que instituiu a 
Política Nacional para População em situação de rua. Brasília. In: http://
www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2007-2010/2009/decreto/d 7053.
htm#:~:text=Decreto%20n%C2%BA%207053&text=DECRETO%20
N%C2%BA%207.053%20DE%2023,que%20lhe%20confere%20o%20art., 
Último acesso em: 10/06/2020.

Butler, J. 2011. Vida precária. Contemporânea. 1(Dossiê Diferenças e (Des)
Igualdades): 13-33. 

Certeau, M. de. 1998. A invenção do cotidiano. Petrópolis: Vozes.
Chatterjee, P. 2004. Colonialismo, modernidade e política. Salvador: EDUFBA/

CEAO.
Chen, N., Zhou, M., Dong, X., Qu, J., Gong, F., Han, Y., Qiu, Y., Wang, J., Liu, Y., 

Wei, Y., Xia, J., Yu, T., Zhang, X. and Zhang, L. 2020. Epidemiological and 
clinical characteristics of  99 cases of  2019 novel coronavirus pneumonia 
in Wuhan, China: a descriptive study. The Lancet 395: 507-513. In: https://
www.thelancet.com/action/showPdf ?pii=S01406736%2820%2930211-7, 
Último acesso em: 10/06/2020.

Cordeiro, G. e Vidal, F. 2008. Introdução. In: Índias Cordeiro, G. e Vidal, F. 
(Orgs.). A rua: espaço, tempo, sociabilidade, 09-16. Lisboa: Livros Horizonte.

Costa, A. P. 2005. População em situação de rua: contextualização e 
caracterização. Textos & Contextos Revista Virtual 4(IV): 1-15. In: https://
revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/fass/article/view/993, Último 
acesso em: 10/06/2020.

DaMatta, R. 1985. Espaço: casa, rua e outro mundo: o caso do Brasil. In: A 
casa e a Rua: espaço, cidadania, mulher e morte no Brasil, 55-80. São Paulo: 
Editora Brasiliense.

Durão, S. 2008. A rua dos polícias. Visão itinerante. In: Índias Cordeiro, G. e Vidal, 
F. (orgs.). A rua: espaço, tempo, sociabilidade, 79-96. Lisboa: Livros Horizonte.



entre a rua e a casa 39

Farias, L. 2020. Etnografia na pandemia: algumas experiências de trabalho de campo. In: 
https://www.ufrgs.br/ifch/index.php/br/etnogr afia-na-pandemia-algumas-
experiencias-de-trabalho-de-campo-1, Último acesso em: 20/06/2020.

Fernandes, L. 2003. Imagem predatória da cidade. In: Índias Cordeiro, G., 
Baptista, L. V. e Costa, A. F. (orgs.). Etnografias Urbanas, 53-62. Oeiras: Celta 
Editora.

Ferrari, C. 2020. Resposta brasileira à pandemia de covid-19: o ministério 
da saúde acertou, a presidência da república errou. Boletim de Conjuntura 
(BOCA) 3(7): 47-52. In: https://revista.ufrr.br /boca/article/view /
Ferrari, Último acesso em: 04/08/2020.

Ferro, L. 2016. Da Rua para o Mundo. Etnografia Urbana Comparada do Graffiti 
e do Parkour. Lisboa: Imprensa de Ciências Sociais. 

Fleischer, S. e Bonetti, A. 2010. Etnografia arriscada: dos limites entre 
vicissitudes e “riscos” no fazer etnográfico contemporâneo. Teoria & 
Pesquisa: Revista de Ciência Política 19(1): 07-17. 

Frangella, S. 2009. Corpos urbanos errantes: uma etnografia da corporalidade 
de moradores de rua em São Paulo. São Paulo: Anablume/Fapesp.

Freud, S. 1974. Reflexões para os tempos de guerra e morte [1915]. In: Obras 
Psicológicas Completas de Sigmund Freud. Volume XIV, 311-339. Rio de 
Janeiro: Imago. 

Geertz, C. 2009. Estar lá: a antropologia e o cenário da escrita. In: Obras e 
Vidas: o antropólogo como autor, 11-39. Rio de Janeiro: EdUFRJ.

Latour, B. 2020. Imaginar gestos que barrem o retorno da produção pré-
crise. N-1 Edições. In: https://n-1edicoes.org/008-1. Último acesso em 
29/04/2020.

Latour, B. 2012. Reagregando o Social: uma introdução à teoria do ator-Rede. 
Salvador: EDUFBA.

Lemões, T. 2019. A cidade subvertida: vínculos, negociações e reinvenções 
urbanas. Ponto Urbe [on line] 24: 1-14. In: journals. openedition.org/
pontourbe/6327, Último acesso em: 10/06/2020.

Lovisi, G. 2000. Avaliação de distúrbios mentais em moradores de albergues públicos 
das cidades do Rio de Janeiro e de Niterói. Teses de Doutorado: ENSP/
Fiocruz.

Macedo, Y., Ornellas, J. e Bomfim, H. 2020. Covid-19 no Brasil: o que se 
espera para população subalternizada? Revista Encantar: Educação, Cultura 
e Sociedade 2: 01-10. In: www.revistas.uneb.br/ index. php/encantar/
article/view/8189, Último acesso em: 29/07/2020.



ana carolina paz40

Maluf, S. 2020. Antropologia em tempo real: urgências etnográficas na pandemia. 
In: brasilplural.paginas.ufsc.br/antropologia-na-pandemia/na tropologia-
em-tempo-real-urgencias-etnograficas-na-pandemia/, Último acesso em: 
10/06/2020.

Magnani, J. G.. 2002. De perto e de dentro: notas para uma etnografia urbana. 
Revista Brasileira de Ciências Sociais 17(49): 11-29.

Mattos, R. e Ferreira, R. 2005. O idoso em situação de rua: Sísifo revisitado. 
Estudos de psicologia 22(1): 23-32.

Melo, C. e Cabral, S. 2020. A grande crise e as crises brasileiras: o efeito 
catalizador da covid-19. Gestão e Sociedade 14(39): 3681-3688. In: ges.
emnuvens.com.br/gestaoesociedade/article/view/3259, Último acesso 
em: 29/07/2020.

Miller, D. 2020. Notas sobre a pandemia: como conduzir uma etnografia durante 
o isolamento social. In: blogdolabemus.com/2020/05/ 23/notas-sobre-a-
pandemia-como-conduzir-uma-etnografia-durante-o-isolamento-social-
por-daniel-miller/, Último acesso em: 20/07/2020.

Nascimento, S. 2016. A cidade no corpo: Diálogos entre corpografia e 
etnografia. Ponto Urbe [on line] 19: 1-12. In: journals. openedition.org/
pontourbe/3316, Último acesso em: 20/07/2020.

Oliveira, L. R. C. de. 2010. A antropologia e seus compromissos ou 
responsabilidades éticas. In: Fleischer, S. e Schuch, P. (Orgs). Ética e 
regulamentação na pesquisa antropológica, 25-38. Brasília: Letras Livres/UNB.

Oliveira, A., Lucas, T. e Iquiapaza, R. 2020. O que a pandemia da covid-19 tem nos 
ensinado sobre adoção de medidas de precaução?. Texto contexto-enfermagem 
29. In: www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-07072020 
000100201&lng=pt&nrm=iso&tlng=pt, Último acesso em: 10/06/2020.

Pais, J. M. 2003. Vida Cotidiana: enigmas e revelações. São Paulo: Cortez.
Paraíba, Governo do Estado. 2020. Medidas contra a covid-19. In: paraiba .pb.

gov.br/medidas-contra-a-covid-19, Último acesso em:10 /06/2020.
Paz, A. C. 2016. Entre “papudinhos”  e “noiados”: uma etnografia sobre o cotidiano 

e sociabilidades em espaço de consumo de substâncias psicoativas na região de 
Cabedelo-PB. Dissertação de Mestrado em Antropologia: Universidade 
Federal da Paraiba.

Rocha, A. L. e Eckert, C. 2015. Etnografia de rua: estudo de antropologia 
urbana. RUA 9(1): 101-127. 

Rodrigues, P. 2009. Gênero entre as ruas e a trama institucional: um estudo sobre a 
vivência de mulheres adolescentes em situação de vulnerabilidade social no centro 
de São Paulo. Dissertação de Mestrado: Universidade Estadual Paulista.



entre a rua e a casa 41

Sarti, T., Lazarini, W., Fontenelle, L. e Almeida, A. 2020. Qual o papel da 
atenção Primária à saúde diante da pandemia provocada pela covid-19?. 
Epidemiol. Serv. Saude 29(2): 01-05.

Schuch, P., Furtado, C. e Sarmento, C. 2020. Covid-19 e a População em 
Situação de Rua: da saúde à segurança pública? In: www.ufrgs.br/ifch/
index.php/br/covid-19-e-a-populacao-em-situacao-de-rua-da-saude-a-
seguranca-publica. Último acesso em: 10/09/2020. 

Sieber, T. 2008. Ruas da cidade e sociabilidade pública: um olhar a partir de 
Lisboa. In: Índias Cordeiro, G. e Vidal, F. (Orgs.). A rua: espaço, tempo, 
sociabilidade, 47-64. Lisboa: Livros Horizonte. 

Santos, B. de S. 2020. A Cruel Pedagogia do Vírus. Coimbra: Edições Almedina.
Tsai, J. e Wilson, M. 2020. Covid-19: a potential public health problem for 

homeless populations. Lancet Public Health 5(4): e136-e138. In: www.
thelancet.com/journals/lanpub/article/PIIS2468-2667%2820%2930053-
0/fulltext, Ultimo acesso em: 10/06/2020.

Werneck, G. e Carvalho, M. 2020. A pandemia de covid-19 no Brasil: crônica 
de uma crise sanitária anunciada. Cadernos de Saúde Pública 36(5): 1-4. In: 
doi.org/10.1590/0102-311X00068820, Último acesso em: 04/08/2020.

World Health Organization. 2020a. WHO Director-General’s opening remarks 
at the media briefing on covid-19 - 11 March 2020. In: www.who.int/dg/
speeches/detail/who-director-general-s-opening-remarks-at-the-media-
briefing-on-covid-19---11-march-2020, Último acesso em10/06/2020.

World Health Organization. 2020b. Coronavirus disease (Covid-19) advice for the 
public. In: www.who.int/emergencies/diseases/novel-coronavirus-2019/
advice-for-public. Último acesso em10/06/2020.



ana carolina paz42



um agente infeccioso e a readaptação de uma etnografia 43

	 Anne Alencar Monteiro1

“Todos os dias são domingos com home office”

“A rotina tem sido mais complicada justamente por essa instabilidade, 
a falta de previsão do que vai ser o amanhã. E agora com o adendo de 
que todos os dias são domingo, só que domingos com home office2”. Essa 
frase foi escrita por Vicente3 durante nossas conversas via WhatsApp. 
Vicente é um homem trans4, negro, que mora em um dos bairros que, 
em determinado momento, teve um alto índice de casos confirmado da 
Covid-19 em Salvador. Na ocasião dessa conversa, perguntei como ele 
estava lidando com o distanciamento físico, como estava sendo a relação 
dele com sua família, como era seu dia-a-dia no apartamento onde mora 

1 Doutoranda e mestre em Antropologia pela Universidade Federal da Bahia, licenciada 
em Ciências Sociais pela Universidade Federal da Bahia.
2 Home office é utilizado nesse contexto para se referir ao trabalho profissional 
desenvolvido em casa. 
3 Visando garantir o anonimato, optei por utilizar nomes fictícios.
4 A expressão “homem trans” é utilizada para se referir as pessoas que foram 
consideradas como “mulheres” ao nascer, a partir da observação de suas genitálias, mas 
que, no curso de sua constituição como sujeitos, se opuseram a essa determinação e se 
autoidentificam enquanto homens. Tal experiência se caracteriza por uma diversidade 
de nomenclaturas como: trans homem, transman, FTM (sigla original do inglês female-
to-male), transexual masculino, homem transexual e pessoa transmasculina. Além 
disso, essa experiência é também marcada por diferentes formas de transformações 
corporais que podem incluir desde a utilização de roupas e acessórios “masculinos” até 
as intervenções cirúrgicas e hormonais (Almeida, 2012; Ávila, 2014).

Um agente infeccioso e a readaptação 
de uma etnografia 
Desafios e estratégias no trabalho de campo com 
homens trans em Salvador, Bahia

2
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com a namorada e a mãe e foi dessa forma que ele me descreveu sua 
vivência. Essa frase chamou minha atenção, pois eu compartilhava desse 
mesmo sentimento. Foi a partir desse encontro que as nossas conversas 
se desenvolveram e nossa relação teve continuidade. Nesse momento, o 
meu esforço era de manter contato, não queria transformar a distância 
física imposta pela presença do Coronavírus em uma distância social. Ao 
mesmo tempo, eu tentava entender esse novo contexto pandêmico em que 
meus interlocutores e eu estamos vivendo e, com isso, dar continuidade 
ao trabalho acadêmico e à pesquisa de campo, mesmo envolvida nesse 
sentimento de “eternos domingos com home office”.

Este trabalho apresenta reflexões sobre os desafios e estratégias 
que encontrei ao dar seguimento a uma etnografia em um momento de 
pandemia. Ao longo do texto relato como tenho feito para seguir um 
dos princípios da pesquisa etnográfica, que é o contato e a proximidade 
social com as pessoas em um momento em que se faz necessário “ficar em 
casa”. A minha principal estratégia para driblar o distanciamento físico 
foi utilizar de ferramentas online. Com isso, a internet pode funcionar 
como um espaço profícuo para conduzir pesquisas etnográficas, visto 
que as pessoas ocupam e tecem relações virtuais de maneira particular. 
O engajamento online é diferente para cada população, assim como há 
diversos contextos offline, há também diversos contextos online (Miller, 
2020). Ao dar mais ênfase à vida online, percebi que, para os homens 
trans e pessoas transmasculinas5, a internet funciona como um meio de 
trocas de experiências, um espaço para construção de subjetividades, 
de redes de afeto e acolhimento, mas também como arena de disputas 
e tensões. Ao longo do texto busco mostrar como a internet é ocupada 
por pessoas trans em um período de pandemia global.

5 Utilizo aqui as duas principais categorias que passei a encontrar em campo: homens 
trans e pessoas transmasculinas. Incluir a expressão “pessoa transmasculina” é uma 
tentativa de dar conta das pessoas que pensam e constroem suas identidades de 
gênero para além das categorias binárias. Isto porque essas pessoas tendem a não se 
identificar com a categoria homem, mas com as masculinidades, ou seja, enfatizam que 
há a possibilidade de vivenciar a masculinidade sem necessariamente ser uma vivência 
de homem.



um agente infeccioso e a readaptação de uma etnografia 45

Essa discussão está inserida em uma pesquisa mais ampla de 
mestrado (Monteiro, 2018), à que dou continuidade no doutorado, 
atualmente em andamento. O objetivo dessa pesquisa é compreender 
a maneira como os homens trans e pessoas transmasculinas 
tecem relacionalidades através do processo de transição de suas 
identidades de gênero. Busco analisar as permanências, rupturas, 
nuances, contradições e conexões de parentesco que são imaginadas 
e criadas por essas pessoas e por sua rede de parentes e afins. Minhas 
inspirações teóricas estão fundamentadas nos estudos sobre gênero e 
relacionalidade e sobre aquilo que ficou conhecido na Antropologia 
como “novos estudos de parentesco”, que se desdobraram a partir das 
críticas feitas por Schneider (2016) e pelas antropólogas feministas 
como Yanagisako e Strathern (Fonseca, 2003). 

Os estudos de parentesco não se tornaram obsoletos após as críticas 
de Schneider (2016). Bamford (2019) demonstra que há uma falsa ideia 
ou um “senso comum” disciplinar de que os estudos de parentesco 
desapareceram após tais críticas. Contudo, nas últimas décadas, 
houve uma ampliação do conceito e um esforço de demonstrar que os 
laços de parentesco não são estabelecidos somente pela reprodução 
biológica, mas que existem outras maneiras de estabelecer tais 
conexões (Bamford, 2019). Certamente, parentesco hoje não tem o 
mesmo significado que tinha no século passado. Com isso, os estudos 
mais recentes nessa área têm renovado suas ferramentas analíticas e 
metodológicas para dar conta de compreender tais conexões que estão 
sujeitas a contínuas mudanças (Bamford, 2019), como é o caso do 
parentesco que envolve pessoas gays, lésbicas, queer e trans. Assim, o 
objetivo geral dessa pesquisa remete a esse movimento de ampliação e 
renovação dos estudos de parentesco.

A noção de relacionalidade enfatiza metodologicamente as dimensões 
do cotidiano na produção de laços de parentesco (Murillo, 2016). 
Tendo isso como horizonte, inicialmente tracei como ponto de partida 
e principal lócus de produção dos dados etnográficos a observação 
da vida diária dos homens trans, pessoas transmasculinas e de suas 
famílias que residem na cidade de Salvador/Bahia. Meu interesse é 
abranger pessoas, coisas e espaços que estão envolvidos nessas redes 
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relacionais e nas trajetórias de transição de gênero6. Eu pretendia fazer 
visitas regulares às casas dos homens trans e pessoas transmasculinas, 
circular com eles pelo bairro onde moram, acompanhá-los em eventos e 
festas com a família, pretendia estar em espaços como nos movimentos 
sociais, nas rodas de conversas, palestras, seminários, festas, bares, 
boates e idas aos hospitais e ambulatórios voltados para atender às 
demandas da população trans. Pretendia observar a interação dessas 
pessoas com suas famílias de origem, como mãe, pai e avós, com filhos e 
filhas, com os vizinhos e vizinhas, amigos e amigas, cônjuges e a família 
dos cônjuges. Mas, com a necessidade do distanciamento físico para 
conter o avanço da Covid-19, sou desafiada a repensar que cotidiano é 
esse que, tanto as pessoas com as quais estou trabalhando quanto eu, 
estamos vivendo. Então, para acessar e observar esses “imponderáveis da 
vida real” (Malinowski, 1976: 36) tenho utilizado das tecnologias e das 
mídias digitais7 online8. Mas antes de avançar neste ponto, apresento 
a seguir o contexto da pesquisa e como ela foi afetada pela Covid-19.

Um agente infeccioso e a readaptação da etnografia

A onda de transmissão da Covid-19 começou a tomar proporções 
alarmantes em Salvador, lócus privilegiado da minha etnografia, a 
partir de março de 2020. Como forma de minimizar a propagação do 
vírus, várias medidas foram tomadas, incluindo a suspensão das aulas 
nas escolas e universidades e o lema “fica em casa” passou a fazer 

6 “Transição de gênero” é uma expressão êmica, utilizada para se referir ao processo 
de autoidentificação de gênero, que pode estar acompanhado de diversas formas de 
transformações corporais, comportamentais e legais.
7 As mídias digitais são formas “de se referir aos meios de comunicação contemporâneos 
baseados no uso de equipamentos eletrônicos conectados em rede, portanto referem-se – ao 
mesmo tempo – à conexão e ao seu suporte material” (Miskolci, 2011: 12). Elas podem ser 
de diversas formas, mas principalmente se referem ao uso de aparelhos eletrônicos 
conectados à internet, como computadores, tabletes ou celulares.
8 As palavras online, virtual e digital são utilizadas nesse texto como sinônimos e se 
referem aos espaços e relações que ocorrem conectados à internet.
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parte do cotidiano de muitos brasileiros. Nesse período eu estava 
reformulando o projeto de pesquisa e passava a maior parte do tempo 
me dedicando à produção do texto para o exame de qualificação e 
cumprindo a carga horária obrigatória das disciplinas. Eu não estava 
mergulhada intensamente no campo, embora não estivesse totalmente 
afastada. Mantinha contato frequente com as pessoas que eu já 
conhecia, participava dos eventos públicos em que a população trans 
estava presente e tentava ampliar minha rede fazendo novos amigos, 
com foco nos homens trans e pessoas transmasculinas. Minha intenção 
era conseguir adentrar o espaço de suas casas e de suas famílias. Mas, 
com a necessidade do distanciamento físico, esses encontros presenciais 
deixaram de acontecer, o que impediu meu acompanhamento face a 
face, ou seja, me vi impossibilitada de dar continuidade à atividade 
de campo. A minha preocupação naquele momento era não perder o 
vínculo que já havia construído com as pessoas. Diante disso, mandei 
mensagens via WhatsApp para os homens trans com que tinha maior 
proximidade. Eu perguntava se eles estavam bem, como estavam 
lidando com a ameaça de contrair a doença e como era a rotina em 
suas casas. Para minha surpresa, eles me respondiam com frequência. 
Conseguimos estabelecer longas conversas, alguns até me enviaram 
vídeos gravados, relatando seu dia-a-dia durante a quarentena9. Assim, 
o WhatsApp foi a minha primeira ferramenta utilizada como estratégia 
metodológica para dar continuidade à pesquisa de campo. 

Contudo, utilizar o WhatsApp ou outros recursos online como 
instrumentos metodológicos não é uma novidade para a minha 
pesquisa. Antes do surgimento da pandemia de Covid-19 eu já havia 
utilizado da observação através da internet como fonte de produção 
dos dados para o mestrado (Monteiro, 2018). Para o doutorado, 
inicialmente havia traçado três estratégias metodológicas para realizar 
a pesquisa de campo: a observação participante nos locais que descrevi 
anteriormente, se configurando como a principal ferramenta de 
produção dos dados; a realização de entrevistas semiestruturadas em 

9 Um resultado preliminar da análise desses dados foi publicado em Monteiro e McCallum 
(2020).
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profundidade com os homens trans, pessoas transmasculinas e suas 
redes de parentes e afins; e a investigação na internet utilizando as 
mídias digitais. As interações online já faziam parte da metodologia de 
minha pesquisa, mas agora, com a pandemia, a internet se apresentava 
como um recurso central, quase exclusivo, para realizar a atividade de 
campo. Assim, continuei interagindo com os homens trans e as pessoas 
transmasculinas pela internet, mas também busquei compreender 
como eles ocupam os espaços online.

A pesquisa de campo online 

Explorar o ambiente virtual como campo de pesquisa não é uma 
novidade para a Antropologia. A pesquisa de Boellstorff  (2008), por 
exemplo, realiza uma análise teórica e metodológica do Second Life, 
explorando esse mundo virtual através dos métodos e teorias da 
antropologia. O trabalho de Hine (2000), apesar de não ser derivado 
do campo das ciências sociais, pode ser considerado um dos pioneiros 
nos estudos etnográficos no campo da internet. Além disso, nem todo 
dado de pesquisa antropológica é derivado da relação interpessoal 
presencial, como argumentam Ramos e Freitas (2017):

Não era assim antes da internet, uma vez que jornais, documentos oficiais, 
registros variados de ação dos e/ou sobre os sujeitos estudados faziam 
parte do mosaico de materiais de pesquisa, e faz menos sentido ainda 
insistir nessa ideia a partir do momento em que a internet faz parte da 
vida dos sujeitos estudados, uma vez que ações e relações realizadas fora 
e dentro dela se articulam em revezamentos sucessivos, nos obrigando a 
conduzir a observação em diferentes espaços e articulá-los analiticamente 
(Ramos; Freitas, 2017: 10).

Contudo, vale ressaltar que, como afirma Miller (2020), conduzir 
uma etnografia virtualmente não se restringe à realização de entrevistas 
via aplicativos de trocas de mensagens ou chamadas de áudio e vídeo. É 
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possível realizar observação participante, se aproximar das pessoas de 
forma online. Com base nessas argumentações tenho dado seguimento 
à pesquisa de campo, buscando realizar a observação participante 
online, embora pretenda, também, realizar entrevistas.

Para isso, tenho acessado esses ambientes virtuais utilizando meus 
perfis pessoais, pois, por se tratar de uma etnografia, a interação e a 
confiança entre as pessoas são fundamentais. Um perfil criado somente 
para a pesquisa poderia ser interpretado como sendo fake, trazendo 
um ambiente de desconforto e desconfiança sobre quem sou e sobre 
as minhas intenções em me aproximar das pessoas. Além disso, nesses 
tipos de redes sociais há uma expectativa de uma convergência entre o 
online e o offline:

No Facebook, mais do que em qualquer outra plataforma digital anterior 
ou contemporânea, a convergência identitária é uma característica 
fundamental, tanto em termos de identificação com nome e dados 
identitários “off-line” dos indivíduos quanto em termos cruzamentos 
com outras identidades que possam vir a ter noutros ambientes, como o 
Instagram, o Flickr e o Twitter (Leitão e Gomes, 2017: 52).

Como a pesquisa não se desenvolveu somente no ambiente virtual e, 
na maioria das vezes, foi através dos encontros offline que tive acesso às 
redes online, eu prezo por manter essa convergência, pois ela faz parte 
do modo como se mantêm relações nesse contexto específico. Com 
isso, busco seguir o guia de ética da Association of  Internet Researchers 
(AOIR), que define os princípios éticos fundamentais para pesquisas 
em ambientes virtuais. Este guia enfatiza que é preciso respeitar as 
especificidades de cada contexto virtual para evitar danos as pessoas 
envolvidas, levando em consideração que toda informação digital 
envolve seres humanos (Markham e Buchanan, 2012). A partir disso, 
tenho desenvolvido algumas estratégias metodológicas para dar 
conta da atividade de campo nesse momento pandêmico: conversas 
informais via WhatsApp; acompanhamento das postagens nos perfis 
pessoais dos homens trans e pessoas transmasculinas no Instagram, 
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Facebook e nos canais do Youtube; observação e interação nas lives10 
do Instagram em que essas pessoas estão presentes; colaboração junto 
às redes de solidariedade que buscam dar suporte às pessoas trans e 
acompanhamento dos assuntos que “viralizam”11 na internet sobre a 
temática da pesquisa. Essas estratégias serão detalhadas no tópico a 
seguir.

Estratégias e interações nos espaços virtuais transmasculinos

Como dito anteriormente, o  WhatsApp foi a minha primeira 
estratégia para minimizar os impactos que o distanciamento físico 
poderia causar na minha relação com os homens trans. Considero 
essas mensagens como conversas informais, pois elas aconteceram de 
forma livre e espontânea, embora, na maior parte do tempo, eu fizesse 
perguntas sobre como a pandemia estava afetando suas vidas. Por 
exemplo, no mês de junho de 2020 eu e meu amigo Diogo, homem 
trans branco de 37 anos, conversávamos no  WhatsApp sobre como ele 
estava lidando com a quarentena. Ele disse que estava passando esse 
período em casa com o pai e o irmão e me explica como tinha feito para 
cuidar de sua saúde:

Anne: E aí amigo, nessa pandemia o que você tem feito para cuidar da sua 
saúde? Tipo você toma a T.... Essas coisas relacionadas ao seu processo de 
transição...
Diogo: Tenho feito a redução de danos, aplico a T sim, não consigo ficar 
sem. Mas tenho feito muita meditação e me organizando pra voltar a me 
exercitar em casa.
Anne: Você mesmo se aplica, né?
Diogo: Sim, eu mesmo me aplico.
Anne: E você já se aplicava antes?

10 Live é uma expressão utilizada para se referir as transmissões ao vivo que ocorrem 
nas redes sociais, como Instagram e Facebook.
11 A palavra viralizar refere-se a algum texto, foto ou vídeo que é compartilhado na 
internet por um grande número de pessoas.
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Diogo: Confio mais em mim do que em enfermeiros, sei que isso não é bom, 
mas eu aprendi certinho pra poder cuidar de mim, porque depender de 
pessoas que as vezes são até preconceituosas e não gostam do que você é. 
Diogo: Já aplicava sim. Comecei a me aplicar depois de aprender com Leo 
[outro homem trans]. Ele me ensinou direitinho. E minha mãe também 
era enfermeira. Então tenho uma noção do que estou fazendo. Fora que 
pesquisei muito. Não indico isso a todos, mas foi a minha alternativa. Fora 
que depender de outras pessoas pra aplicar ia me causar problemas em 
momentos como agora [...]. (Monteiro, conversa  WhatsApp, 2020)12.

Esse pequeno fragmento de uma conversa de  WhatsApp condensa 
elementos importantes das estratégias e desafios enfrentados pelos 
homens trans e pessoas transmasculinas nesse período de pandemia e 
também traz informações que ajudam a compreender a relação dessas 
pessoas com o sistema de saúde brasileiro.

Além das conversas nesse aplicativo, acompanho as postagens 
nos perfis pessoais dos homens trans e pessoas transmasculinas no 
Instagram, Facebook e nos canais do Youtube. Essas postagens são 
diversas, mas uma grande parte delas retrata aquilo que eles chamam 
de processo de transição de gênero. É comum encontrar vídeos e 
relatos que ensinam como aplicar hormônios, quais os efeitos dos 
diferentes fármacos a base de testosterona13, mostram os resultados de 
suas cirurgias14, mostram os pelos de suas barbas e as mudanças na voz. 

12 Este trecho foi levemente editado com o objetivo de eliminar determinados códigos 
linguísticos próprios das conversas online, como por exemplo “vc”, “pq”, “q”, entre 
outros. Esta edição não alterou o conteúdo da conversa, preservando a veracidade das 
informações aqui apresentadas.
13 A maioria dos homens trans e pessoas transmasculinas utilizam diferentes fármacos 
à base de testosterona, como Deposteron®, Durateston®, Androgel® ou Nebido®. 
A testosterona é muito valorizada entre eles, pois através do seu uso contínuo eles 
vivenciam mudanças significativas em seus corpos. As principais mudanças físicas 
observadas por eles são: o crescimento de pelos do rosto, formando barba e bigode; 
mudança no timbre da voz, que se torna mais grave; aumento da força muscular; 
aumento da libido sexual; mudanças no cheiro e densidade dos fluidos corporais e a 
interrupção da menstruação.
14 A principal cirurgia realizada e a mais desejada pelos homens trans e pessoas 
transmasculinas é a mastectomia ou mamoplastia masculinizadora, que visa masculinizar 
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Essas e outras informações circulam amplamente através de grupos 
no Facebook, no  WhatsApp, publicações no Instagram e de vídeos no 
Youtube. É através desses espaços virtuais que o processo de transição 
se torna público. Alguns homens trans e pessoas transmasculinas 
criam uma espécie de diário online, por meio de vídeos no Youtube, 
que mostram suas mudanças físicas ao longo do tempo. Com isso, eles 
contribuem para produzir conteúdos e criar comunidades (Eckstein, 
2016). As pessoas trans ocupam mundos virtuais, ou seja, “lugares, 
habitados por pessoas e ativados por tecnologia on-line” de forma particular 
(Boellstorff, 2008: 17, tradução minha). Assim, os homens trans e as 
pessoas transmasculinas possuem uma autonomia corporal online, 
em que o espaço virtual funciona como um lugar em que múltiplas 
pedagogias trans são compartilhadas (Campbell, 2017).

Outras postagens são relativas a temas ou assuntos que “viralizam” 
na internet, ao menos nas principais páginas de comunicação e perfis 
de pessoas LGBTQIs15. Recentemente acompanhei uma “polêmica” 
que envolveu a participação de Thammy Miranda (homem trans, 
ator e modelo famoso na cena pública brasileira) em uma campanha 
publicitária para o dia dos pais. Thammy se tornou pai a partir do 
processo de inseminação artificial, em que sua esposa, uma mulher cis16, 
gestou seu filho. A grande polêmica girou em torno da deslegitimação 
da sua paternidade, sobretudo porque invalidaram a sua identidade de 
gênero enquanto homem por se tratar de uma pessoa trans. Houve uma 
grande mobilização na internet dos movimentos sociais LGBTQIs e de 
pessoas famosas que saíram em defesa de Thammy, trazendo à tona uma 
discussão sobre família, reprodução e a apropriação de determinadas 

o tórax a partir da retirada dos seios. Além da mastectomia, outras cirurgias podem 
ser feitas, como a histerectomia, que consiste na retirada do útero, e a cirurgia de 
redesignação sexual. Essas cirurgias são feitas com menos frequência, sendo a última 
menos almejada, pois, segundo eles, os resultados são insatisfatórios.
15 A sigla LGBTQIs refere-se às pessoas que são lésbicas, gays, bissexuais, transgêneros, 
travestis, queer e intersexuais.
16 Cis ou cisgênero refere-se à identidade de gênero das pessoas que foram identificadas 
como homens ou mulheres a partir da observação de suas genitálias e no percurso de 
suas vidas não se opuseram a essa determinação.
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pautas de gênero e sexualidade para propagandas mercadológicas. 
Em meio a essas discussões e excesso de informações recebi uma 
mensagem no  WhatsApp do meu amigo Leonardo Peçanha17, homem 
negro trans que é professor, pesquisador e ativista, partilhando seu 
desejo em escrever um texto sobre essa questão. Alguns dias depois 
recebo o link com o texto que Leonardo escreveu e que foi publicado 
no blog Transliteração (Peçanha, 2020) e compartilhado nas redes 
sociais. A conversa que Leo teve comigo sintetiza sua perspectiva 
sobre o assunto, no qual ele se posiciona afirmando que, apesar das 
controvérsias que giram em torno da imagem de Thammy, nada tira 
o direto dele de ser pai e homem. Isso demonstra que a internet pode 
ser, também, um espaço de posicionamentos e ativismo político para a 
comunidade trans. Sem dúvida, isso não ocorre de forma amena, visto 
que neste espaço há disputas discursivas que podem provocar conflitos 
e rupturas. 

Observei esse tipo de tensionamento online na construção do 1º 
Festival de Transmasculinidades Negras. O festival surgiu como resposta 
a outro evento que se propunha tratar dos diferentes aspectos das 
transmasculinidades, mas que, segundo um grupo de homens trans 
negros, não pautava as questões raciais. O festival foi realizado através 
do Instagram e ocorreu da seguinte forma:

O 1º Festival de Transmasculinidades Negras promovido pelo Coletivo 
Transgredir [nome fictício] ocorreu na página do Instagram do coletivo, 
no dia 19 de julho de 2020, começou às 14h e acabou por volta das 21h. O 
objetivo desse festival foi reunir homens trans e pessoas transmasculinas 
negras para discutir sobre masculinidades e negritude a partir da 
perspectiva trans. O Festival se caracteriza por uma sequência de lives, 
ou seja, vídeos ao vivo, que ocorrem entre um mediador, lugar revezado 
por dois homens trans integrantes do coletivo, e algum convidado. Cada 
live dura até 1 hora, esse tempo é estipulado pelo próprio sistema do 
Instagram, pois só permite fazer vídeos ao vivo com essa duração. Cerca 

17 Nesse caso em particular, é utilizado o nome verdadeiro do Leonardo Peçanha, pois 
além dele ter autorizado, sua identidade é revelada ao passo em que seu texto é citado 
como referência.
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de 20-30 pessoas acompanharam a transmissão ao vivo. Durante o Festival 
foram abordados temas relevantes para as Transmasculinidades no Brasil, 
sobretudo para os homens trans e pessoas transmasculinas negras. Os 
temas foram: 1) História e trajetória do movimento de homens trans e 
pessoas transmasculinas no Brasil; 2) Papo Trans-viado: os desafios de um 
homem e trans no meio gay; 3) Influência Digital como ferramenta para 
causas trans; 3) ARTE-vismos Trans: o potencial transformador da arte 
produzida por pessoas trans; 4) As transmasculinidades como um novo 
projeto de masculinidade para a sociedade; 5) A difícil tarefa de visibilizar: 
disputas em busca de visibilidade das transmasculinidades negras.
Ao termino de cada bloco, os vídeos gerados pelas lives foram salvos na 
página do coletivo, no tópico do IGTV. O que permite um maior alcance de 
pessoas, pois quem não acompanhou no momento em que o debate estava 
sendo transmitido pode ter acesso depois. Isso também facilita minha 
produção de dados, pois eu consigo acessar os vídeos para rever algum 
ponto que pode ter sido perdido no momento das minhas notas. Contudo, 
o volume de dados se torna muito maior, o que implica em um trabalho 
maior de sistematização do mesmo. Eu acompanhei a live em casa. Achei 
o evento muito rico, mas cansativo. Passei aproximadamente sete horas 
ininterruptas ligada no celular. Quando acabou eu estava exausta. Durante 
o evento fui fazendo notas no caderno, mas não fiquei presa a isso porque 
também estava interessada em interagir fazendo comentários e dando likes 
[...]. (Diário de campo, 2020).

Nesse trecho retirado do meu diário de campo, além de descrever 
como ocorreu o festival, descrevo também a forma como participei 
do evento. Espaços como esse requerem uma participação e um 
engajamento da pesquisadora ou do pesquisador. Ao “dar like” ou 
interagir com os participantes através dos comentários, buscava 
me fazer presente, aprofundar relações e apoiar o trabalho dos 
meus interlocutores. Esse movimento é semelhante aos encontros 
presenciais em que eu costumava participar. Com isso, não quero 
afirmar que há uma transferência do offline para o online, mas destacar 
que essa aproximação pode ajudar a compreender como esses dois 
contextos estão relacionados entre si, uma vez que essas dimensões 
estão conectadas como um contínuo e são interdependentes (Miller 
e Sinanan, 2017; Miskolci, 2017). O que acontece no mundo virtual é 
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tão significativo e real para os participantes como o que acontece no 
mundo offline (Boellstorff, 2008). É por levar isso a sério que entendo a 
minha participação como um dos elementos importantes para conduzir 
a pesquisa de campo.

Outra forma que encontrei de participar da vida dessas pessoas tem 
sido através do apoio às redes de solidariedade que se intensificaram 
nesse período de pandemia. No início da quarentena em Salvador, os 
movimentos sociais de pessoas trans e travestis da cidade se articularam 
e conseguiram produzir ações importantes, como a arrecadação de 
dinheiro ou itens alimentícios e de higiene pessoal para compor cestas 
básicas que foram doadas para pessoas trans que vivem em situação 
de vulnerabilidade. Busquei apoiar e participar dessa rede doando 
alguns itens e compartilhando a campanha em minhas redes sociais. 
Como afirma Maluf  (2020), apoiar e participar dessas redes “não 
é um ato paralelo ou externo à pesquisa, mas passa a fazer parte do fazer 
antropológico, da práxis antropológica” (Maluf, 2020: 01). O antropólogo 
e a antropóloga, ao conviverem de perto com as comunidades, ocupam 
uma posição privilegiada de conhecer as demandas e as necessidades 
específicas de cada população (Maluf, 2020). Assumir, nesse momento 
de crise, uma postura colaborativa, mas não assistencialista, com os 
sujeitos de nossas pesquisas, implica assumir uma postura ética. Pois, 
como afirma Miller (2020), conduzir uma etnografia de maneira ética 
nesse período de pandemia implica ser sensível aos problemas que as 
pessoas estão enfrentando nesse momento e essa sensibilidade deve 
mediar nossa interação, online ou offline, com as pessoas.

Considerações finais

Certamente a Covid-19 tem nos colocado muitas barreiras, mas 
também nos convoca a repensar e readaptar nossas vidas. Ao olhar 
com mais atenção para o online, percebi que há diversas possibilidades a 
serem exploradas. Desde o momento em que comecei a acompanhar os 
homens trans e as pessoas transmasculinas virtualmente, compreendi 
o quanto as interações online exerciam um papel central em suas 
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vivências e experiências. Descobrir novas possibilidades e um mundo 
possível a ser explorado é parte do próprio fazer etnográfico. Com 
isso, a pandemia nos convoca a praticar o que nós aprendemos como 
parte crucial de uma etnografia: a capacidade de se reinventar diante 
de situações de crise e tirar o melhor proveito teórico e metodológico 
disso.
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Pesquisa durante a pandemia
O uso do WhatsApp como “redução de danos”3

	 Claudivan Silva Soares1

Introdução

Tendo em vista a pandemia de Covid-19 e suas consequências na 
produção etnográfica, este texto tem o objetivo de refletir sobre como 
minha pesquisa de mestrado foi comprometida por esta pandemia. 
Em particular, foco em como o aplicativo de aparelho celular 
WhatsApp, já utilizado por mim antes do coronavírus aparecer como 
preocupação mundial, tem me ajudado a minimizar tais danos. Para 
tanto, me fundamentarei na distinção entre dados e informação feita 
pela antropóloga Marilyn Strathern (2012). Tendo em vista o tipo de 
pesquisa que projetei, para a qual contava com trabalhos in loco no 
ano de 2020, mas que foram impossibilitados pela pandemia, considero 
as limitações impostas quanto ao volume de produção de dados e, 
consequentemente, na possibilidade de se adquirir informações que 
emergem em momento posterior aos trabalhos em campo.

Lições da seleção de mestrado

No segundo semestre do ano de 2018, prestei a seleção para ingresso 
no mestrado em antropologia, pelo Programa de Pós-Graduação em 

1 Mestrando pelo Programa de Pós-graduação em Antropologia da Universidade 
Federal da Bahia (PPGA-UFBA) e Analista em Reforma e Desenvolvimento Agrário/
Antropólogo pelo Instituto Nacional de Colonização e Reforma Agrária (INCRA/BA). 
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Antropologia da Universidade Federal da Bahia (PPGA-UFBA). A 
fase da prova oral, a última da seleção, é em grande medida baseada no 
projeto de pesquisa que o estudante apresenta durante sua inscrição no 
concurso. Entre os selecionados para esta etapa, eu seria o primeiro a 
enfrentar a banca de três docentes-avaliadores, entre eles, um afamado 
e experiente professor, provavelmente o que suscitava maior admiração 
e respeito entre os alunos que conheciam os docentes da banca.

A minha avaliação oral foi iniciada com um pedido para que eu 
narrasse minha trajetória profissional e acadêmica. A minha narrativa 
foi sucedida por observações e uma questão do primeiro avaliador 
acerca do meu projeto, para o qual respondi com certa segurança. O 
segundo avaliador não ofereceu questões. Enfim, tinha chegado a vez 
do estimado professor, referido acima, fazer seus apontamentos: “Olha 
bem, você no seu projeto fala em dados, sobre coleta de dados... como se as 
coisas fossem dadas!”2. Refleti rapidamente e me surgiram em mente as 
ideias de “O Efeito Etnográfico”, de Marilyn Strathern – antropóloga 
cujo nome eu não sabia o modo correto de pronúncia e não teria ali a 
ousadia de arriscar uma. Tratava-se de um dos textos que tinham sido 
indicados como bibliografia daquela seleção de mestrado. Em resposta, 
resolvi me ater ao conteúdo do texto da autora que, ao abordar pesquisa 
de campo e escrita, diferencia dados e informação: “Eu penso na linha da 
autora de ‘O efeito etnográfico’, que [...]”. 

O entendimento de Strathern é de que certos dados podem ganhar 
significado para pesquisa no decorrer do desenvolvimento do estudo e 
da escrita. O caráter informativo que tem um dado poderá ser revelado 
apenas em uma etapa subsequente à saída do campo3. Nem tudo que 

2 Todos os diálogos deste item são baseados na memória do autor, portanto, pretendem 
oferecer uma ideia sobre como e quais questões foram levantadas, não tratando, por 
isso, de uma transcrição exata.
3 “[...] o(a) etnógrafo(a) é muitas vezes levado a receber as respostas como informação, isto 
é, como dados que se tornaram significativos, ao colocá-los no contexto do conhecimento mais 
geral sobre a vida e a situação dessas pessoas e, com isso, no contexto de sua produção. O que, por 
sua vez, encoraja e até força o(a) etnógrafo(a) a assumir a posição de coletar dados que ainda 
não são informação e cuja relevância para qualquer coisa, portanto, pode não ser de modo algum 
imediatamente óbvia. [...] Não saber o que se vai descobrir é, evidentemente, uma verdade da 
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se traz do campo, como anotações em caderneta, gravações de áudio, 
imagens ou documentos, será significativo para o estudo, ou seja, 
nem tudo poderá ser explorado pelo pesquisador como informação, 
como algo relevante para seu trabalho. Existem dados que já se 
“apresentam” ao pesquisador com um caráter informativo, outros não. 
Esse entendimento supõe que o etnógrafo coleta materiais que podem, 
de início, não ser considerados informação, de modo que sua relevância 
pode não ser óbvia, somente se “revelando” a posteriori. 

Na minha resposta ao professor percebi uma leve mexida na 
cabeça de um dos outros dois avaliadores, sugerindo concordância 
com o que eu expunha. Entretanto, a minha argumentação parecia ter 
deixado o bendito professor mais atiçado e exaltado: “...como se fosse 
um ato de epifania!”. Ele acabou fazendo outra observação a respeito 
da metodologia de pesquisa proposta no meu projeto: “não tem nada 
na sua metodologia que aponte um momento de validação do seu material. 
Como você pretende fazer isso?”. Já que eu não tinha ideia do que seria 
esse “momento de validação”, não pude dessa vez dar uma resposta 
mais ou menos satisfatória: “validação seria a qualificação?”, perguntei 
constrangido, por não ter o que responder, contido em sensação de 
não ter feito uma indagação sensata. O professor fez uma explicação, 
com exaltação amenizada, no sentido de mostrar a importância de o 
pesquisador reservar um momento para verificar se as informações 
consideradas para pesquisa teriam realmente correspondência junto 
aos agentes pesquisados, junto à realidade sobre a qual se pesquisava. 
Emendou: “veja bem, eu não quero detonar seu projeto, você escreveu coisas 

descoberta. Mas tampouco se sabe o que em retrospecto vai se mostrar significativo, pelo fato 
de que a significância é adquirida na escrita posterior, na composição da etnografia como uma 
descrição feita depois do evento. O exercício da pesquisa de campo é, portanto, antecipatório, 
na medida em que é aberto ao que virá depois. No meio–tempo, o aspirante a etnógrafo reúne 
material cujo uso não pode ser previsto, fatos e questões coletados com pouco conhecimento de 
suas conexões. O resultado é um “campo”  de informação ao qual é possível retornar, do ponto de 
vista intelectual, para fazer novas perguntas sobre desenvolvimentos posteriores cuja trajetória 
de início não era evidente. Estes podem se dar na compreensão do antropólogo, sendo gerados 
pelo processo da escrita, ou podem ser mudanças sociais e históricas na vida social que está sendo 
estudada” (Strathern, 2012: 351–354).
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interessantes, mas esse é um problema de muitos projetos, os estudantes não 
consideram a validação das informações!”.

Ele questionou: “você concorda comigo que seu projeto tem essa falha?”. 
Respondi resignado, porém, não totalmente convencido: “Sim, agora 
que o senhor apontou, concordo”. “Quem bom que você concorda”, finalizou o 
agora satisfeito professor.

Duas reflexões desse breve relato acerca da prova oral da seleção 
de mestrado se mostram importantes para abordar as implicações da 
pandemia causada pelo novo coronavírus na minha pesquisa e analisar 
as possibilidades da etnografia em tempos de Covid-19. A primeira 
é que, com o decorrer do curso acabei me convencendo de que teria 
que considerar uma última visita para realização do trabalho de 
campo, com intuito maior de verificar certas informações de pesquisa, 
confirmando-as ou não (ponto para o professor!). Planejei essa visita 
in loco, em conjunto com dois dos interlocutores do estudo, para 
agosto ou setembro de 2020. Isso implicaria em um deslocamento de 
aproximadamente 300 km, para pernoitar durante 12 dias em uma 
comunidade rural de cerca de 70 famílias no sertão da Bahia.

A segunda reflexão é sobre a importância da dimensão processual 
da pesquisa. Quando considero a distinção de Marilyn Strathern entre 
dados de pesquisa e informação derivada da pesquisa, assim como as 
possibilidades de fazer etnografia em tempos de Covid-19, constato 
que o uso da internet e de ferramentas virtuais não alcança o potencial 
da pesquisa in loco. Pelo menos neste caso, quando consideramos 
a massa de dados que a pesquisa direta, no local, permite obter. 
Consequentemente, limita-se também a possibilidade de se conseguir 
informações relevantes para o estudo pretendido. Isso não quer 
dizer que através da internet e de ambientes virtuais não tenhamos 
capacidade de lograr materiais importantes, como mostrarei abaixo, 
mas apenas que ao limitar a pesquisa a essas possibilidades posso ter 
deixado de obter um volume significativo de dados e, eventualmente, 
ter deixado de adquirir ou confirmar informações fortuitas. 

Sustento essa argumentação considerando que além das entrevistas 
semiestruturadas e da observação direta, a produção de dados pode 
ter como fonte o diálogo eventual surgido no meio de uma tarde, em 
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um café da manhã, em uma caminhada não planejada com possíveis 
interlocutores ou durante a reunião de amigos para assistir a 
transmissão de um jogo de futebol na televisão. A eventualidade 
emergida do “corpo-a-corpo” com meus interlocutores durante parte 
considerável de um dia, indiscutivelmente, permitiria um volume 
maior que o surgido de entrevistas via aplicativo de aparelho celular 
ou observação de um dia postagens em redes sociais pelos mesmos 
interlocutores. 

Foi a partir dessas interações informais diárias in loco que, 
precisamente, surgiram as primeiras narrativas sobre agências de 
assombrações da Fazenda Jequitibá que perturbam os humanos locais. 
De um diálogo despretensioso descobri que o samba praticado pelos 
membros de Jequitibá, que eu pensava ser uma atividade lúdico-festiva, 
se aproxima mais de um ritual religioso que passou, ultimamente, a ser 
chamado de candomblé pelas lideranças quilombolas. De uma conversa 
informal soube que as mulheres que, tempos atrás, praticavam sexo 
sem estarem casadas, eram tratadas como mulheres que tinham 
“se perdido”, obrigadas pelas autoridades religiosas locais a casar-
se ou corriam o risco de serem expulsas de Jequitibá. Enfim, foram 
informações que tiveram importância de variados tamanhos, que 
serviram como iluminadores de aspectos da dominação tradicional do 
passado da comunidade, ou que foram objeto de maior aprofundamento 
ao ponto de renderem um capítulo inteiro, como é o caso das agências 
das assombrações. É considerando esse conjunto de fatores que, para o 
caso da minha pesquisa, entendo o potencial etnográfico em ambiente 
físico, prejudicado pelo advento da pandemia.

WhatsApp e obtenção de dados no pré-Covid-19

Meu projeto de pesquisa de mestrado tem o objetivo de analisar 
o desenvolvimento do conflito de terras na comunidade de Jequitibá, 
localizada no município de Mundo Novo, Centro-Norte do Estado da 
Bahia. Igualmente, busca conhecer como, no processo de identificação 
étnica e de reivindicação territorial, os quilombolas de Jequitibá 
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apresentam e mobilizam diacríticos identitários. Para tanto, além de 
eventualmente acompanhar as lideranças quilombolas quando estas 
visitam Salvador, cidade onde resido, contava em completar cerca 
de 30 dias convivendo na comunidade e suas adjacências, divididos 
em três períodos de viagem. Tive oportunidade de cumprir com o 
primeiro período ainda no ano de 2018, antes de iniciar o mestrado 
do PPGA–UFBA, como técnico/antropólogo do Instituto Nacional 
de Colonização e Reforma Agrária (INCRA), o órgão da União 
responsável por projetos de colonização, reforma agrária e processos 
de regularização de terras. O segundo período foi realizado no ano 
de 2019, já como pesquisador do PPGA–UFBA, sob afastamento 
concedido pelo INCRA. O terceiro período foi programado para o 
segundo semestre de 2020, sob a expectativa de ter escrito boa parte 
da Dissertação de Mestrado. Nesse, tinha também o intuito de validar 
informações de pesquisa, obtidas a partir da massa global de dados 
produzidos nos campos de 2018 e 2019, de modo que pudesse fazer 
ajustes em trechos dos capítulos do estudo já mais amadurecido.

A primeira oportunidade de considerar a produção de dados via 
smartphone tinha surgido, de fato, já entre a primeira e a segunda 
viagem à comunidade, por meio do aplicativo WhatsApp. Além de 
possibilitar a troca de mensagens entre contatos compartilhados em 
rede social virtual, ele possui uma função denominada status, no/com 
o qual o usuário pode postar fotografias, imagens, textos ou vídeos 
que podem ser vistos por todos os membros/contatos de sua rede 
social, temporariamente por 24 horas. Após o primeiro trabalho de 
campo in loco, inseri duas lideranças quilombolas de Jequitibá entre 
meus contatos no WhatsApp, e percebi que umas dessas, Mário4, 
publicava com certa frequência no status. Passei a “printar”5 parte de 
suas publicações, utilizando como critério a possibilidade dessas terem 
um caráter informativo para pesquisa. No segundo período de campo 

4 Como modo de preservar a identidade pessoal dos meus interlocutores, todos os 
nomes de pessoas aqui utilizados são pseudônimos.
5 Printar, na linguagem da informática informal no Brasil, refere-se a usar o recurso 
Print Screen, através do qual o aparelho (smartphone ou computador) faz uma 
autofotografia, capturando a imagem da tela no momento do uso do recurso.
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na comunidade, mostrei as imagens printadas para Mário, que me deu 
autorização para utilizá-las na Dissertação (assim como em outros 
trabalhos acadêmicos) como objeto de análise.

Imagem 1 – Afirmação da cor, autoria de postagem de Mário, 2019. Autoria 
de fotografia de Juliane, 2019.

Imagem 2 – Banda de samba, autoria de postagem e fotografia de Mário, 2019.
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Imagem 3 – Dança de samba, autoria de postagem e fotografia de Mário, 2019.

Imagem 4 – Gado, autoria de postagem e fotografia de Mário, 2019.
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Imagem 5 – Tatuagem, autoria de postagem e fotografia de Mário, 2019

Imagem 6 – Punho erguido, autoria de Mário, 2019.
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Acima fiz uma seleção de imagens “printadas”6. Elas me chamaram 
atenção tanto pelo fato de revelarem aspectos do processo de 
identificação étnica como quilombolas entre membros de Jequitibá, 
quanto por exporem aspectos do uso de diacríticos7. Sobre as figuras 1, 3 
e 5 cabe fazer uma importante observação: elas sugerem que o processo 
de identificação e mobilização étnica entre os jequitibaenses inclui a 
positivação da negritude8. Como desdobramento dessa observação, no 
segundo momento de trabalho de campo na comunidade, pude perceber 
que nesse processo de positivação da negritude há um espraiamento 
pelos sujeitos em novas possibilidades a positivação do corpo negro, 
como explicitado na figura 1. Pude verificar o que a figura 1 sugere 
observando in loco as mudanças, entre minha primeira e segunda visita, 
na estética corporal de alguns jovens: o cabelo curto entre os homens 
tinha dado lugar ao cabelo crescido e trançado. Entre duas meninas, 
chamou-me atenção o cabelo trançado ou black power que não existia 
durante minha primeira visita.

Posso afirmar que os dados obtidos através do WhatsApp em 
celular, me levaram observar determinados aspectos do processo de 

6 Todas a imagens do ano de 2019, capturadas a partir de fotografias feitas por Mário.
7 Fredrik Barth (2011) conta com a possibilidade de escolha de determinados elementos 
culturais por grupos étnicos para construção de suas fronteiras sociais. Esses elementos 
recebem o nome de sinais diacríticos e contribuem, no sentido de Barth, para a distinção 
étnica de um grupo no contexto de interação interétnica. Manuela Carneiro da Cunha 
(2017a, 2017b) propõe que a identidade étnica é operada através da seleção de elementos 
culturais extraídos de um contexto mais amplo e rearranjados para tornarem–se 
diacríticos. Na minha pesquisa, trabalho com a ideia de que buscar compreender os 
diacríticos identitários em Jequitibá implica que seus membros mobilizam elementos, 
que podem ser dados ou culturais – nesse sentido, produções coletivas (Wagner, 
2010) simbólicas ou materiais – para marcar sua distinção enquanto uma comunidade 
quilombola.
8 Por negritude designo aquilo que meus interlocutores entendem como aspectos 
herdados da diáspora africana no Brasil, ou seja, ela passa por uma imaginação 
sobre a África. Aqui, só posso falar em positivação por considerar que o período de 
escravização de africanos e africanas e seus descendentes no Brasil foi produto e 
produtor da estigmatização (Goffman, 2019) de variadas dimensões da existência 
negra, com repercussões fundamentais na contemporaneidade, (Souza, 2017) inclusive, 
no acesso à terra.
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identificação étnico-quilombola entre jequitibaenses, abrindo uma 
perspectiva importante para a pesquisa. A presença na comunidade 
me ofereceu um ângulo de observação que não apenas validou o que 
as imagens capturadas no aparelho celular sugeriam, como também 
enriqueceu a informação obtida em ambiente virtual através do 
aparelho.

Dados e informações: o uso do WhatsApp durante a Covid-19

Iniciei a escrita do primeiro capítulo da Dissertação do mestrado em 
meados de abril de 2020, ou seja, com a pandemia já vigente no Brasil e 
na Bahia, porém, contando com possibilidade de ainda realizar a terceira 
viagem de campo. Nesse período, para enriquecer alguns aspectos 
da escrita, notei que precisava de algumas informações pontuais que 
não possuía em mãos e que, ao mesmo tempo, não poderia esperar a 
próxima visita ao campo para obtê-las. Daí, pensei que poderia fazer 
uma entrevista, via troca de mensagens em áudio no WhatsApp, com 
uma interlocutora específica. 

Notemos que, propositalmente, utilizo aqui o termo “informação”, 
e não “dados”. Diferente do primeiro momento no qual utilizei esse 
aplicativo – “printando” o que Mário publicava na rede social – 
agregando uma massa de dados na qual tive que me debruçar para 
recolher materiais que pudessem servir de informação ao estudo, nesse 
segundo momento eu já sabia do que precisaria em termos de conteúdo, 
construindo perguntas pontuais com intuito de obter informações 
específicas, ou seja, agi visando obter a informação prontamente. 
Assim, conversei primeiramente com Sávio, liderança quilombola 
jequitibaense, e expliquei sobre a necessidade de fazer uma entrevista 
com sua mãe, Dona Diva, por meio de trocas de mensagens de áudio 
via WhatsApp. A escolha desse aplicativo se deu pelo fato de que Sávio o 
possuía em seu aparelho celular, e pela sua popularidade, de modo que 
não me veio em mente utilizar qualquer outro. A entrevista com Dona 
Diva teve como temática os preparativos das famílias de Jequitibá 
para as missas que ocorriam no interior da fazenda onde se localiza 
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o povoado de Jequitibá, em período anterior à década de 1990. Enviei 
seis mensagens de áudio para ela, cada uma contendo uma pergunta. 
A cada mensagem que eu enviava esperava sua resposta, escutava a 
mensagem enviada e encaminhava o próximo áudio/pergunta. Como 
foram informações pontuais que eu buscava, o resultado foi muito 
satisfatório.

A partir de abril deste ano, com o decorrer dos dias, ficou evidente 
que seria muito difícil fazer qualquer trabalho junto às famílias 
jequitibaenses durante o segundo semestre de 2020, tendo em vista 
que a alta taxa de contágio do novo coronavírus no Brasil e na Bahia 
nos meses subsequentes, ao contrário das previsões oficiais iniciais. 
No início de junho, junto com meu orientador, foi descartada qualquer 
chance de viagem para trabalho de campo em 2020. Como o total de 
visitas in loco projetadas não foram completadas, e já desenvolvendo 
a escrita da Dissertação de mestrado, acabei novamente recorrendo 
ao WhatsApp para validar algumas informações de pesquisa, tirar 
dúvidas entre meus interlocutores acerca de questões específicas e 
realizar uma entrevista semiestruturada. Vi minha rede de contato 
com jequitibaenses no aplicativo crescer paulatinamente.

A partir daí, a maioria das vezes em que utilizei o aplicativo foi 
também para obter informações específicas, esclarecer pontos 
específicos de modo a validar informações, enviando mensagens escritas 
ou em áudios para os meus interlocutores e recebendo respostas pelo 
mesmo meio. Assim, tirei dúvidas com as lideranças quilombolas 
acerca de conteúdos da entrevista que havia realizado em 2018 com 
Seu Natanael, importante agente no que denomino como primeiro 
momento de luta pela terra em Jequitibá, hoje falecido. Confirmei 
localidades, nomes, idades, situações. Pedi esclarecimentos acerca 
de eventos e agentes citados em narrativas que havia anteriormente 
escutado. Realizei uma entrevista semiestruturada com um membro 
do Sindicato dos Produtores Rurais de Mundo Novo, que funcionou 
do mesmo modo que a entrevista feita com Dona Diva. Nesta, tive a 
intenção de complementar informações dadas em outra entrevista por 
um ex-presidente do mesmo Sindicato.
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A prática do uso do WhatsApp me direcionou para a informação 
pontual. Ao substituir o trabalho in loco, reduziu as chances do 
aparecimento da informação inesperada em meio a uma abundância 
de dados, que só se torna evidente no momento da escrita. Cabe 
observar, porém, que essa constatação não implica que o inesperado 
não possa ocorrer quando se utiliza o Smartphone, ou que em um 
áudio enviado por um jequitibaense, via aplicativo de celular, não 
possa haver elementos que eu apenas considere como significativo 
no momento da escrita ou de uma posterior reflexão. Muito menos 
implica que uma pesquisa etnográfica via redes sociais virtuais não 
seja possível. Polivanov (2013: 69), por exemplo, mostra como já 
há diversas abordagens etnográficas em ciberespaço e importantes 
reflexões sobre elas, e conclui que apesar de “singularidades quanto à 
mediação, linguagem e formas de interação entre pesquisadores e pesquisados 
na internet e ‘fora’  dela”, o ambiente virtual não pode ser tratado como 
um não-lugar nem ser compreendido dicotomicamente em oposição ao 
“real”. Mesmo sendo um lugar com especificidades em relação ao lugar 
físico – por exemplo, o caráter restritamente episódico das interações 
sociais virtuais – no “ciberespaço” há produções de práticas cotidianas, 
relações sociais e produções de sentidos e significados. 

Considerações finais

A construção de uma compreensão que distingue dados e informação 
ajuda a verificar de que modo o contexto da pandemia pode influenciar 
o desenvolvimento da pesquisa in loco, evidenciando o ambiente virtual 
como uma alternativa à impossibilidade do “corpo-a-corpo” com meus 
interlocutores. Utilizado inicialmente como meio de produção de dados 
em tempos “normais”, no caso do meu estudo entre os quilombolas 
de Jequitibá, o WhatsApp acabou se tornando um caminho possível e 
eficaz para minimizar o gap entre dados e informações, por meio de 
conversas pontuais com meus interlocutores em tempos de Covid-19. 
A pesquisa em ambiente virtual me ajudou, em um primeiro momento, 
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na produção de dados, cuja verificação e análise mais assertiva só pude 
empreender através da minha segunda visita à Jequitibá.

Em um segundo momento do uso do WhatsApp, a pesquisa em 
ambiente virtual teve um caráter instrumental. Para o tipo de estudo 
que projetei, fazer uma espécie de pesquisa através desse aplicativo em 
contexto de pandemia, que interrompe uma etapa planejada do trabalho 
de campo, é uma forma de reduzir prejuízos, principalmente quando 
consideramos os limites de temo para a pesquisa de campo. Assim, 
possibilitou a obtenção de informações específicas, o esclarecimentos 
sobre determinados fatos e confirmação de informações da pesquisa.
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“Por cima do mar eu vim; por cima do mar eu 
vou voltar”, a Capoeira entre ondas digitais
Notas etnográficas

4

	 João Caetano Brandão Andrade1

Não apenas realidade virtual/ Veludo humano, 
pano em carne viva/ Menos realce, mais vida real/ 

O povo sabe o que quer/ Mas o povo também 
quer o que não sabe (Gilberto Gil, 1998)

Apresentação

Neste capítulo busco contextualizar a pesquisa que ora desenvolvo 
no bojo dos novos eventos e contextos impostos pela pandemia. A ideia 
central é analisar de que modo a crise do novo coronavírus repercute 
sobre a etnografia e dissertação que construo neste momento. Não é 
mais novidade que as consequências advindas da pandemia são e serão 
as mais variadas possíveis, gerando impactos no âmbito da economia, 
política, saúde, hábitos, costumes, sociabilidade e outras tantas 
instâncias. Perceber a existência da dimensão social da crise não é o 
único motivo para estudá-la. 

Como bem percebeu a professora Sônia Weidner Maluf, há ao 
menos duas razões para realização deste empreendimento. A primeira 
delas é a “necessidade social de gestão da crise e de enfrentamento ao vírus 
e de pensar quais são os aportes da antropologia no esforço científico mais 
geral” (2020: 2); mas, não apenas. Estudar os impactos do coronavírus 
recai também num compromisso ético e moral que põe em jogo “uma 
necessidade que é mobilizada pelos afetos, pelas emoções desencadeados pela  
 

1 João Caetano tem formação em Ciências Sociais, com ênfase em Antropologia, pela 
Universidade Federal da Bahia (UFBA) e atualmente é mestrando do Programa de 
Pós-graduação em Antropologia (PPGA) desta mesma Universidade.
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proximidade do adoecimento, da morte, mas também do caos existencial de 
todo um país”  (Idem.).

Na atual pandemia, em que o mundo adota (mais ou menos 
severamente) medidas de isolamento físico para contenção do avanço 
da doença, o uso das tecnologias digitais passa a ganhar relevo e 
dimensões ainda mais amplificadas do que já vinham conquistando nas 
relações sociais. 

Não foi diferente no universo da capoeira. As aulas, rodas e 
encontros que, até então, constituíam a rotina e cotidiano dos grupos 
foram interrompidas e a capoeira teve que gingar entre os balanços 
das ondas digitais. E assim o fez com particular destreza, ao menos 
a julgar pelo grupo de que faço parte – aqui escolhi chamar este 
coletivo de Capoeira Regional da Bahia – e adotar, daqui por diante, 
pseudônimos para me referir aos interlocutores e garantir-lhes o sigilo 
de identidade (Mercado, 2002). A quarentena e medidas de isolamento 
físico que passaram a vigorar em Salvador, com maior rigor a partir de 
abril, fizeram com que as atividades da escola imediatamente fossem 
interrompidas. Menos de um mês depois de suspensas as atividades 
presenciais o grupo já se articulava e funcionava de modo online. 

Embora os treinos em ambiente digital, envolvendo todos os 
alunos interessados e disponíveis das escolas espalhadas pelo mundo, 
começassem a ocorrer a partir de junho, desde maio já havia algumas 
lives no Instagram. Nestes encontros, geralmente, o Mestre convidava 
algum outro Mestre ou professor do grupo para contar histórias 
de eventos e acontecimentos marcantes em suas carreiras como 
capoeiristas, homenagear outros capoeiristas e realizar campanhas de 
arrecadação de materiais de higiene e cestas básicas para os bairros 
onde o grupo atua.

Se a internet já mediava um sem-número de relações sociais antes da 
pandemia – não devemos nos esquecer que namoros virtuais; trabalho 
a distância; jogos online; videoaulas; acesso e troca de filmes, músicas, 
documentos digitais fazem parte da realidade do mundo há décadas2 – 

2 A origem da Internet remonta, mais ou menos, à década de 1980.
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agora quase todas as interações ocorrem de forma remota e virtual3. 
Esta intensificação de um processo que, desde os anos noventa, vem 
ganhando força reacendeu dentro da antropologia um debate que 
também vigorou entre os anos 1990 e 20004. 

A questão, que volta a ser polêmica, gira em torno da distinção 
entre as dimensões online e offline. É bem verdade que antropologia 
jamais esteve sozinha neste campo de ideias e, como parece ser parte 
constitutiva do ofício etnográfico, dialoga e interage com conceitos e 
propostas teóricas da comunicação, marketing, publicidade, psicologia 
e ciência da computação, quando se trata de pesquisas com internet. 

Neste texto exponho e analiso dois relatos etnográficos que se 
deram a partir de encontros ocorridos nos dias 13 e 20 de junho de 
2020. Os registros resultam dos primeiros treinos de capoeira em 
que participei durante a pandemia, com o grupo que estudo e do qual 
também sou membro.

Realizo esta apresentação e discussão ao tempo que retomo, 
brevemente, parte do debate acerca do que é fazer etnografia (na 
antropologia e para os antropólogos)5 e como este empreendimento se 
altera e reconfigura num mundo em que as relações sociais ocorrem 
virtualmente gerando, dentre outras coisas, símbolos e produtos 
digitais. Os resultados aqui formulados, baseados na experiência em 
campo exposta e discutida, indicam que, mais do que a adoção de novas 
terminologias e técnicas de pesquisa, os fenômenos que ocorrem com 
a mediação de tecnologias digitais nos demandam conhecer bem os já 
canônicos e clássicos dilemas e questões de pesquisa da antropologia.

3 Segundo a Agência Nacional de Telecomunicações (Anatel) o uso de internet no 
Brasil cresceu cerca de 50% durante a quarentena. In: https://g1.globo.com/
economia/tecnologia/noticia/2020/06/11/com-maior-uso-da-internet-durante-
pandemia-numero-de-reclamacoes-aumenta-especialistas-apontam-problemas-mais-
comuns.ghtml. Último acesso em: 29/08/2020. 
4 Para um exame mais apurado sobre este debate e principais tendências, ver Hine 
(2000), Kendall (1999), Polivanov (2014) e Kozinets (2002).
5 A Professora Urpi Montoya Uriarte, docente do departamento de Antropologia da 
UFBA, tem um artigo no qual apresenta os contornos que o conceito de Etnografia 
ganhou dentro dos circuitos antropológicos. Ver Uriarte (2012).
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Fazer etnografia: critérios e condições

Quando se trata de definir o fazer etnográfico não há consensos, 
pois esse conceito já foi empregado a serviço de distintas práticas e 
compreensões. Não pretendo, nesta breve passagem, me aprofundar na 
discussão acerca da história dos usos e abusos deste termo, mas tão 
somente revisar o que a antropologia, no curso de seu desenvolvimento, 
elencou como seus pressupostos e características fundamentais (Evans, 
2010; Uriarte, 2012; Peirano, 2014). 

Mais do que um método ou resultado de pesquisa, a etnografia 
costuma ser tomada pela antropologia como uma abordagem. Ou seja, 
um modo de aproximação e tratamento de fenômenos e situações que 
carrega consigo algumas condições e particularidades (Miller e Slater, 
2004; Fragoso, Recuero e Amaral, 2011).

Podemos elencar como critérios basilares de uma etnografia a 
observação participante, marcada por imersão no campo e vínculos 
profundos com os interlocutores, para que essa relação se desenvolva 
com a densidade necessária para o escrutínio antropológico. 
Geralmente, recomenda-se um convívio de pelo menos um ano com o 
grupo pesquisado (Miller e Slater, 2004: 43).

Em campo, cabe ao etnógrafo, dentre outras coisas, “estabelecer 
relações, selecionar informantes, transcrever textos, levantar genealogias, 
mapear campos, manter um diário, e assim por diante”  (Geertz, 1978:15). 
É um trabalho que perambula entre interpretação, tradução, troca, 
estranhamento, aproximação de práticas culturais com as que o 
pesquisador está mais ou menos familiarizado. Carrega consigo 
um senso de observação in loco, suscita processos hermenêuticos 
constituindo, portanto, uma relação de troca e aprendizado cultural. 

A inserção e duração de tempo do pesquisador em campo 
determinarão outra qualidade central da etnografia: a confiança e 
amizade dos sujeitos e profundo conhecimento dos objetos do campo 
estudado. Como percebem Miller e Slater, o conhecimento aprofundado 
que a experiência etnográfica suscita permite contextualizar os atores 
e situações estudados de uma maneira mais ampla.
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A etnografia oferece um conhecimento não só mais vasto como mais 
“holístico”: nós podemos situar o fenômeno dentro do contexto mais 
amplo possível, de forma que cada um é usado metodologicamente para 
fazer sentido ao outro (Miller e Slater, 2004: 44).

A julgar por estes critérios fundantes, é possível dizer que a pesquisa 
que desenvolvo com o grupo de capoeira de que sou membro é um 
trabalho de natureza etnográfica. Sou membro desta escola de capoeira 
como aluno há quatro anos. Há cerca de três anos realizo também com 
eles um estudo de caso, marcado pela leitura de teorias antropológicas, 
convivência semanal na escola de capoeira e com os membros do grupo 
e o desenvolvimento de laços que ora se confundem como amigáveis, e 
outros, como de colaboração científica. 

É parte do percurso construtivo de um trabalho etnográfico se 
voltar às práticas e aos posicionamentos teóricos adotados ao longo 
da pesquisa. Numa espécie de autorrevisão, lançando um olhar 
crítico sobre seu trabalho de campo, acerca do arsenal metodológico 
mobilizado para ler e interpretar este campo e o quanto estas escolhas 
resultaram em dados relevantes e qualificados, Ferraz e Alves (2017: 3) 
esclarecem: “É possível que nenhuma outra ciência humana tenha se ocupado 
tanto com seu método como o fez a Antropologia, contando sua relativamente 
recente inserção enquanto uma ciência autônoma”.

Em antropologia não é raro que as escolhas metodológicas sejam 
sugeridas, confirmadas e alteradas durante o exercício da pesquisa em 
campo. Por isso a importância do desenvolvimento da reflexividade. 
Esse esforço acompanha as diferentes etapas da pesquisa antropológica, 
uma vez que do campo emergem também conhecimentos e informações 
que não confirmam ou agregam as observações iniciais (Silvermann, 
1995).

No texto que se segue apresentarei e comentarei duas notas 
etnográficas produzidas pela experiência em campo durante a 
pandemia. Acompanha este empreendimento a tentativa de situar ao 
máximo o leitor na pesquisa de mestrado que desenvolvo no PPGA. 
Afinal, a dissertação que escrevo se originou anteriormente à pandemia 
e busca alcançar e tratar temas que aqui não serão desenvolvidos. O 
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que se fez possível, dado o espaço que disponho para esta produção, 
foi apresentar uma dimensão do trabalho, a saber: como as medidas 
de isolamento físico adotadas por conta do coronavírus impactaram 
as dinâmicas do grupo de capoeira que estudo e, consequentemente, 
como isto tem reverberado na continuidade dos estudos a que tenho 
me dedicado.

Relatos etnográficos 

Treze de Junho de 2020

É um sábado ensolarado em Salvador, Bahia. Os números oficiais do 
Ministério da Saúde, presidido interinamente pelo militar Eduardo 
Pazuello, apontam para mais de 13.000 óbitos por conta da Covid-19 no 
Brasil.  
Este é o primeiro treino de que participo desde que o mundo adotou medidas 
de distanciamento físico por conta da pandemia do novo coronavírus. A 
última ocasião em que havia me reunido com meu Mestre e companheiros 
para praticar capoeira havia sido em março, na sede da escola que fica no 
Pelourinho, centro de Salvador.
O treino, que começou às 13:15, além de ter sido marcado num dia e horário 
fora dos padrões da rotina de funcionamento da escola - geralmente estes 
encontros sucedem entre segunda e sexta e aos sábados se realiza a roda 
que inicia às 11:00 da manhã e não dura até muito mais que uma hora da 
tarde –também tiveram outros elementos inéditos naquela experiência de 
reencontro.
Ao entrar na sala, alguns minutos antes do horário marcado para início 
da atividade, encontrei oito membros do grupo - número que, em média, 
compõem as aulas em tempos normais. Daquela turma, eu apenas conhecia 
duas pessoas, “Mariposa” e “Gigante”6. Até o horário da aula o Mestre 
reuniu 26 capoeiristas. Nos instantes que antecedem o começo dos treinos, 
assim como nos finais das atividades, é comum que os membros do grupo 

6 É comum que nos grupos de Capoeira os membros se reconheçam e se tratem por 
apelidos. No grupo que faço parte não é diferente. Entretanto, adotei também apelidos 
pseudônimos. 
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interajam entre si desenvolvendo, geralmente, o que neste universo é 
conhecido como “papoeiras”7.
Nos treinos que ocorrem na sede da escola, os papos se desenrolam 
enquanto uns se alongam, outros assinam a folha de frequência e o mestre 
afina ou toca algum instrumento, até que reste um minuto para o começo 
da aula.
Na aula de hoje não assinamos a folha de frequência. “Are you ready?” 
perguntou o Mestre, respondemos que sim com manejos de cabeça e “oks”  
disparados com o dedo polegar apontados para cima. “Ginga!”, indica ele 
enquanto começa a tocar seu berimbau.
As aulas no grupo Capoeira Regional da Bahia sempre ocorrem 
pontualmente. Geralmente os treinos são ritmados pelo som mecânico que 
temos em nossa escola. Nele, quase invariavelmente, está o CD do Curso 
de Capoeira Regional do Mestre Bimba (2002), originalmente gravado 
em disco no ano de 1969. É o som que nos embala enquanto executamos 
os movimentos e golpes sugeridos pelo condutor da aula. Neste sábado, 
diferentemente, o mestre tocava o Berimbau que cadenciava nossa ginga8.
À minha frente via “Gigante” gingando com molejo, bem próximo ao 
Mestre, seu pai. Ambos estavam vestidos com o uniforme da escola. Atrás 
deles se viam dois atabaques a preencher o vão das quinas da sala em que 
estavam e uma cortina verde separava o ambiente.
Pude visualizar também “Mariposa” que gingava, com mais duas mulheres 
e um rapaz, num local aberto e arborizado. Também vestiam os uniformes 
da escola e mantinham uma distância razoável entre si. Na parede que 
se via dali, berimbaus e pandeiros estavam pendurados, indicando que 
estavam em um local destinado à prática da capoeira.
“Pavarotti” foi outro que notei. Treinava com um blusão de frio com 
mangas que lhe cobriam os braços até o pulso e uma camisa, com o escudo 
do grupo estampado, por cima. Sua ginga era marcada pelo pequeno 
espaço que desfrutava. Seu corpo, contraído, se movimentava entre uma 

7 A expressão conserva em si, além de sua função taxológica (e mais evidente: papo/
conversa + capoeira), um elemento fundamental para entender a transmissão oral 
da memória da capoeira. São nas papoeiras que aspectos importantes da tradição são 
passados, trocados, alterados e, sobretudo, fixados e aprendidos. Esses momentos são 
fundamentais para o capoeirista e antropólogo que se interessam, de modos distintos, 
em compreender e adentrar o universo da capoeira.
8 Na capoeira, todos os movimentos e jogos são conduzidos e ritmados pela música 
que se toca.
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cama e um guarda-roupa de madeira. Pelo visto, acompanhava a aula do 
seu quarto - assim como eu.
Com a cama arrastada e encostada na parede, revezei-me entre a ginga e 
anotações no meu caderno de campo, ocupando um espaço de não mais 
que dois metros. Também vestia o uniforme do grupo e estava sendo 
visto pelos demais capoeiristas presentes naquele encontro, um pedaço da 
minha cama e guarda-roupa também apareciam pela minha câmera. Vale 
mencionar que aquele era o treino mais cheio que participei no grupo desde 
20179, quando me tornei membro da escola e oficialmente um membro da 
instituição10.

A esta altura, deve ser claro para o leitor que o treino aqui descrito 
aconteceu de modo virtual e remoto por uma plataforma digital, a 
saber, o Zoom. Esse ambiente virtual, assim como tantos outros, tem 
recepcionado diversos encontros e atividades que antes ocorriam 
presencialmente. 

O Mestre e “Gigante” transmitiam seus ensinamentos por um 
computador de sua casa, que fica no bairro Nordeste de Amaralina, em 
Salvador. Mariposa e suas colegas de treino acompanhavam a aula de 
Fort Worth, uma cidade ao norte do Texas. “Pavarotti”, por sua vez, 
estava conectado da região do Lácio, na Itália. Eu aprendia e pesquisava 
de Brotas, um bairro nas proximidades do Centro de Salvador.

Nesta aula gingaram conosco também pessoas de outros estados 
brasileiros, de regiões diferentes do Canadá e mais quatro cidades nos 
Estados Unidos. Nossos movimentos e interação eram coordenados 
pelo Mestre que contava com a tradução de “Mariposa” para o inglês 
dos comandos dados por ele, em tempo real. 

9 A observação sobre a quantidade de praticantes no treino não vale se considerarmos 
os eventos festivos do grupo que, quando realizados, reúnem centenas de capoeiristas 
do grupo e convidados. Vale mencionar que o aumento de participantes, nos encontros 
virtuais, também foi notado nas reuniões e Seminários do PPGA, que passaram a ser 
mais frequentados online e durante a pandemia.
10 A capoeira é uma prática com ritos de iniciação e progressão hierárquica. Estes 
procedimentos e cerimônias variam de acordo com as escolas e suas respectivas 
tradições internas. Para conhecer mais sobre os processos de formação na capoeira, 
ver Rêgo (1964) e Campos (2009).
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Volta e meia algum aluno não entendia um golpe ou instrução, abria 
o microfone e manifestava sua questão. Se esta fosse feita em inglês, 
era traduzida ao português por “Mariposa”, que recebia a resposta do 
Mestre e a transmitia já traduzida ao solicitante.

Este formato de aula favoreceu a comunicação entre o Mestre e os 
não falantes de português. Pude presenciar algumas vezes, nos treinos 
que aconteciam na escola, uma dificuldade de comunicação entre ele 
e os visitantes estrangeiros. A interlocução variava entre palavras 
errantes em inglês, tropeços no espanhol e português, isto quando não 
havia algum aluno que pudesse intervir e mediar essa conversa. Não 
raro fui esse mediador, não sem dificuldades por conta de meu inglês 
de nível intermediário. 

É bem verdade também que o Mestre cada dia que passa domina um 
pouco mais o idioma anglo-saxão, já que tem se dedicado ao aprendizado, 
fazendo uso inclusive de aplicativos online, como é o caso do Duolingo, 
como comentou comigo em conversa pelo  WhatsApp. Não é incomum 
que os visitantes não nativos tenham aprendido algumas palavras e 
expressões em português11.

Dos 26 capoeiristas presentes naquele encontro virtual, apenas 
seis eram brasileiros. Três acompanhavam a transmissão de países 
europeus e outros 17 estavam alocados na América do Norte, no Canadá 
e Estados Unidos. A predominância de praticantes norte-americanos 
nas aulas de junho e julho se manteve invariável.

Nos treinos semanais na sede da escola durante os meses de verão, 
entre dezembro e março, recebemos em média por dia entre três e seis 
visitantes estrangeiros para treinar com o Mestre. Além dos agregados 
de fora do país, era comum que capoeiristas brasileiros de outras cidades 
viessem nos visitar nesta época. Mas em número sempre menor do que 
encontrei nos treinos de quarentena no mês de junho.

Outro ponto que demonstra a relevância do alto número de 
participantes nos encontros virtuais é que estes reúnem apenas 

11 A capoeira suscita um ambiente favorável ao aprendizado do português. Há uma 
série de trabalhos que abordam a dimensão formativa linguística da capoeira. Ver 
Geeverghese (2013) e Candusso (2009).



joão caetano brandão andrade82

membros do grupo de diferentes escolas espalhadas pelo mundo. Antes 
da pandemia, a escola estava aberta para receber também membros de 
outros grupos de capoeira, o que em potencial amplia a possibilidade 
de maior quantidade de pessoas nos treinos.

Às duas da tarde a aula caminhava para o final. O que nos permite 
perceber é a indicação dada pelo Mestre para realizarmos a “sequência 
de Bimba”12. O pedido foi captado com estranheza pela maioria de nós, 
já que os movimentos ensaiados para sequência são realizados em 
dupla. É uma tradição compartilhada entre os membros do grupo de 
todo o mundo que nos finais dos treinos a turma se divida em pares 
para aplicação dos golpes e esquivas da sequência. Esta etapa antecede 
o “jogo treino”, último momento de cada aula.

O jogo treino consiste em que os alunos que participaram do 
treino joguem entre si enquanto o Mestre toca berimbau e avalia 
os jogadores13. É esperado que nesses jogos os capoeiristas ponham 
em prática os movimentos aprendidos e treinados ao longo da aula. 
É comum que as duplas se revezem e que “todo mundo jogue com todo 
mundo”, como solicita o Mestre.

Na aula desse sábado, depois de conferir se todos já haviam 
terminado a sequência, o Mestre falou (me parece que até um tanto 
constrangido): “agora vamos jogar um pouquinho”. Nesse momento fiz 
questão de observar o maior número de reações que pude e predominou 
um sorriso desconcertado, como quem não leva muito a sério o que 
vem a seguir.

12 Trata-se de uma sequência de movimentos desenvolvida pelo fundador da Capoeira 
Regional e que dá nome a compilação de golpes, na qual reúne os movimentos básicos 
de defesa e ataque da capoeira. Para conhecer mais sobre a sequência e pedagogia do 
Mestre Bimba, ver Campos (2009).
13 Nem sempre é o Mestre a “puxar os treinos”, como é dito entre nós. Por razões 
distintas (viagens, outros trabalhos, doença etc.) acontecem aulas em que ele não 
assume a turma, ficando este ofício por conta de algum aluno formado ou outro 
professor. Este fenômeno costumava acontecer com freqüência antes da pandemia, já 
que os vínculos estabelecidos entre o Mestre e os seus alunos que vivem fora do país 
resultam, dentre outros laços, em viagens regulares do Mestre e sua família aos oito 
países em que o grupo tem sede.
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Mas, aconteceu. O Mestre tocou seu berimbau e comecei a ver os 
colegas de grupo gingando, sozinhos, em frente à câmera, com exceção 
de “Mariposa” e sua turma, que estavam em quatro e improvisaram um 
jogo à distância. Creio que o berimbau soou por cinco minutos, quando 
os capoeiristas foram aos poucos parando de gingar e se colocando 
sentados ante a câmera. 

Uma tradição que vigora no grupo é a execução do Hino da Capoeira 
Regional, um toque de berimbau desenvolvido pelo Mestre Bimba 
e que é tocado aos finais dos encontros, numa espécie de cerimônia 
ritualística e respeitosa. Faz-se uma roda, alguns capoeiristas cruzam 
os dedos das mãos atrás das costas; outros levam a mão direita ao peito; 
fecham os olhos e consternados ouvem o toque. Quando o berimbau 
deixa de soar, todos aplaudem e se cumprimentam, sendo comum que 
cada um de nós aperte a mão ou abrace todos que participaram da 
aula. Nos encontros de quarentena o hábito só se repete até a etapa 
das palmas. 

Outro costume compartilhado entre os membros do grupo eram 
as “papoeiras” e os “esquenta banho”14 que aconteciam logo depois dos 
treinos. Neste novo formato, o que acontece nos fins dos encontros é 
uma breve conversa mediada pelo Mestre, que usa o final das aulas 
para dar recados acerca de atividades a serem realizadas virtualmente 
nos próximos dias e abre à oportunidade de comentários e dúvidas dos 
que participaram do encontro.

Vinte de junho de 2020

Vi o relógio marcar 13:00 e me apressei com a comida. Ainda não estou 
habituado ao novo horário dos encontros com o grupo de capoeira, que 
acabam por quase chocar com os horários de almoço aqui de casa aos 
sábados.

14 Treino puxado e duro, geralmente praticado entre os alunos mais velhos, num jogo 
veloz e de golpes perigosos que se dá entre o intervalo de tempo em que o banheiro é 
ocupado enquanto algum capoeirista toma banho ou se troca (Campos, 2009: 58).
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Entrei na sala faltando dois minutos para o começo da aula. O Mestre 
me cumprimentou e fiquei a espiar. A primeira coisa que fiz, depois de 
chegado no ambiente, foi inspecionar quantos éramos naquele encontro. 
Dezesseis capoeiristas, a contar comigo, acompanhavam online o Mestre. 
Neste treino, apesar do número de praticantes reduzido em relação ao 
anterior, a diversidade de países foi maior. Seis nacionalidades estavam 
ali representadas entre “gingas”, “aús” e “rolês”: Brasil, Canadá, Espanha, 
Estados Unidos, Japão e França.
O treino se deu na mesma sala do último sábado, que tem como endereço 
o ID 823 2885 3841. O link para acesso, compartilhado pelo  WhatsApp 
do Mestre, também foi o mesmo. Dos 16 capoeiristas presentes neste 
encontro, apenas quatro não estiveram na última aula. O que nos permite 
dizer que, de algum modo, a maioria de nós tinha alguma familiaridade 
com o ambiente.
O Mestre e “Gigante” estavam no mesmo ambiente do último encontro. 
Desta vez, a porta atrás deles estava aberta o que permitiu perceber que 
era um dia ensolarado em Salvador. Instantes antes do treino, o Mestre e 
“Gigante” conversavam entre si, enquanto o pai tirava despretensiosamente 
um som de seu berimbau. 
Às 13h15 o Mestre ligou o som mecânico, indicou que começássemos a 
gingar e ficou acompanhando o que era tocado, com seu berimbau. À sua 
frente, “Gigante” gingava. No último treino, o Mestre, além de passar os 
movimentos, também os praticava, revezando o curto espaço da sala com 
seu filho. No encontro deste sábado o Mestre não treinou, dedicando-se 
apenas a indicar o que deveria ser feito e a observar nossa execução.
Neste treino, assim como no outro, “Gigante” era o responsável por 
executar sumariamente o movimento a ser repetido por todos nós. Nos 
treinos presenciais cada vez antes de iniciarmos um novo movimento é 
comum que o Mestre peça que um dos alunos mais velhos o execute, como 
ilustração. Seu filho cumpria esta função. Volta e meia, o Mestre lhe dirigia 
a palavra de modo que só ele pudesse ouvir. Tive a impressão de que nesses 
pequenos contatos seu pai lhe antecipava os próximos movimentos a serem 
solicitados.
Se a tradução do que era dito pelo mestre para o inglês garantia a 
compreensão verbal dos não faltantes de português do que havia sido 
pedido, era no momento de demonstração dos movimentos por “Gigante” 
que as feições dos demais alunos se iluminavam com o lume e sorrisos 
característicos do entendimento. Não era diferente nas aulas presenciais. 
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O que confirma uma máxima muito comum entre os praticantes: “capoeira 
se aprende fazendo”15.
A própria “Mariposa”, que fica responsável pela tradução das sentenças, 
aguarda a execução do movimento por “Gigante” para depois traduzir seu 
nome e indicações. No treino de hoje nossa tradutora precisou trabalhar 
menos do que na última aula. O Mestre demonstrou dominar frases e 
indicações curtas em inglês. Como quando precisou pedir que os alunos 
repetissem o movimento usando: “More one time, please!”. É curioso perceber 
que este inglês instrumental acaba sendo partilhado e aprendido entre os 
alunos brasileiros, já que o Mestre não costuma traduzir para o português 
o que solicita em inglês. 
Três dúvidas ocorreram ao longo do treino. Mais uma vez, os alunos 
abriam o microfone e as expressavam. O mestre respondia sempre disposto 
e bem-humorado, encorajando a participação dos que sentiam necessidade 
ou vontade. No encontro de hoje notei que o Mestre e “Gigante”– que 
só demonstrava o movimento, executando-os apenas uma vez e não os 
repetindo quatro vezes, como os demais alunos – se dedicaram mais a 
observar o nosso desempenho. Hoje o foco recaiu sobre a observação da 
prática de sua turma. O que fez com que o Mestre fizesse ao longo da 
aula uma série de comentários direcionados a alunos específicos, como: 
“Maneiro, estica essa perna”, “Pantera, melhora esse aú”. Nessas situações, 
geralmente, “Mariposa” intervia. 

Os treinos sempre se encerram depois de tocado o Hino da Capoeira 
Regional, com recados e comentários breves que manifestam uma 
esperança em que tão logo as coisas recobrem “a normalidade”. O 
que estes membros compreendem por normalidade é uma pergunta 
que pretendo fazer a eles. Como tem sido, para o Mestre e demais 
alunos, dar continuidade às atividades do grupo de forma virtual é uma 
curiosidade antropológica que também pretendo sanar ao longo desta 
pesquisa. E que volta e meia aparece nas lives que o Mestre e outros 
membros da liderança do grupo realizam no Instagram.

15 Existem alguns estudos sobre os procedimentos pedagógicos em capoeira que retratam 
o papel fundamental e preponderante do corpo nestes processos, demonstrando o 
quanto a visualização e repetição são etapas determinantes no aprendizado da capoeira. 
Ver Dias (2007) e Schimith (2013).
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Análise e considerações finais

Fundamental é não perder de vista, ainda mais nesses tempos em 
que a antropologia e seu ofício parecem ameaçados, a noção de que o 
fazer etnográfico se transforma e atualiza de acordo com as mudanças 
e acontecimentos no campo em que se pesquisa e se está inserido. A 
relação entre contexto e objeto é mais complexa do que poderia se 
estabelecer previamente, sendo a experiência de campo responsável 
pelo mapeamento destas entidades (Miller e Slater, 2004).

Por considerar isto é que decidi previamente não discutir as 
dimensões online e offline da pesquisa, como se acaba por fazer muitas 
vezes, e que pode comprometer, dada a precipitação destas formulações, 
o desenvolvimento e resultado dos trabalhos. 

Muito da discussão acerca de pesquisas etnográficas na internet 
acabaram por se encerrar em debates terminológicos. Neste sentido, 
provocado pela minha própria experiência de pesquisa, considero-me 
mais disposto a reconhecer que uma etnografia na internet, para assim 
ser compreendida, requer, como qualquer outra, satisfazer critérios 
que permitem perceber a continuidade com uma etnografia realizada 
offline. A tomada de um ambiente como virtual ou não, não deveria 
ser realizada antes da análise dos fenômenos que envolvem aquelas 
situações. São os atores sociais e os significados que estes conferem às 
coisas que deverão guiar os antropólogos a realizar um tipo ou outro de 
pesquisa. Para compreensão dos fenômenos estudados, ainda que estes 
só se passem online, é preciso considerar os domínios que extrapolam 
essa fronteira. Como comprovam Don Slater e Daniel Miller:

Apesar da pesquisa anterior de Slater, que abordou a troca de materiais 
sexualmente explícitos (sexpics) no Internet Relay Chat (IRC), ter sido 
conduzida inteiramente on-line [...] para entender o que algumas donas-
de-casa norte-americanas estavam fazendo quando elas gastam horas 
envolvidas nessa troca de sexpics é necessária a compreensão de seus 
relacionamentos off-line (2004: 47).
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Com a Capoeira e o grupo que estudo a sentença ainda vale. Há uma 
série de casos e situações que, embora conduzidas online, coexistem 
e reverberam offline. Como é o caso do Mestre que aprende inglês 
por um aplicativo de celular, mas pode se valer do que aprendeu nas 
suas relações presenciais e profissionais. Ou o fato de eu quase sempre 
chegar atrasado aos treinos online por eles ocorrerem na mesma hora 
em que o almoço é servido aqui em casa. Ou ainda, combinar com meu 
irmão, que durante aquele horário da aula, evite entrar no quarto. 
Ou, como o livro escrito por meu Mestre que, baseado em vivências 
experimentadas na convivência física e presencial, foi encomendado, 
pago e distribuído online. 

Não adotar distinções terminológicas como netnografia ou 
etnografia virtual, como fizeram muitos autores que se debruçaram 
sobre a pesquisa na internet (Angrosino, 2009; Evans, 2010; Hine, 
2000; Kozinets, 2002; Vergara, 2010) não impede notar e considerar as 
particularidades que a dimensão e mediação digital impõe às interações 
sociais.

O distanciamento físico e a completa mediação digital das relações 
são os elementos mais marcantes que se inserem neste contexto da 
pesquisa etnográfica16. Atualmente, todas as atividades do grupo de 
que faço parte ocorrem de modo online. São palestras, aulas de capoeira, 
aulas de berimbau, pandeiro e maculelê; encontros, bate-papos e 
entrevistas que, transmitidos por aplicativos e redes sociais, conectam 
um número de pessoas, em verdade, bem maior que se os eventos 
estivessem ocorrendo apenas fisicamente e offline.

Mas, como percebeu Simone Sá em sua pesquisa sobre o samba, a 
dimensão online não compromete as etapas básicas de uma etnografia: 
“a postura inicial de estranhamento do pesquisador”, a “consideração da 
subjetividade como elemento fundante”, a construção de “dados resultantes 
da observação” e da participação e o relato etnográfico continuam a 

16 A mediação é uma característica também inerente aos encontros etnográficos. 
Sejam realizadas por gravadores, tradutores, intérpretes, câmeras, celulares etc. O que 
aparece como um elemento inédito é que todos os níveis de interação entre pesquisador 
e interlocutor se dão de forma mediada por tecnologias digitais.
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ser “uma tradução da qual resulta um texto antes de tudo entretecido por 
textualidades múltiplas” (2005: 29).

Por perceber, a partir da experiência em campo, que os fenômenos 
e relações sociais desenvolvidas por meios digitais são igualmente 
dotados de relevância antropológica é que faço coro à compreensão de 
Sá e das pesquisadoras Fragoso, Amaral e Recuero, que são favoráveis 
ao uso apenas do termo “etnografia”  para definir o ofício “de descrever 
um grupo humano - suas instituições, seus comportamentos interpessoais, suas 
produções materiais e suas crenças” (2011: 168), ainda que em ambientes 
virtuais. Portanto, a etnografia que ora realizo na internet não precisou 
passar por reformulações de pressuposto que se tornaram mais ou 
menos canônicos ou pela adoção de nomenclaturas acessórias. É a 
continuidade da mobilização de uma série de metodologias e teorias 
antropológicas (mas não só) que agora vicejam em novos cenários e 
contextos, a contar com a mediação de tecnologias e aparelhos digitais. 
Em outras palavras, como bem demonstraram Claudia Ferraz e André 
Alves:

Na antropologia clássica, livros, informantes e percursos terrestres eram 
tidos como a condição para os contatos preliminares no início da pesquisa, 
no entanto, na esfera atual das relações sociais em rede, são comumente 
substituídos por ícones em telas conectadas via online (2017:5).

Ir a campo, neste momento, tem significado pegar meu celular, 
me cerrar num canto silencioso da casa, acessar um dos links que 
nos levam ao ambiente virtual do encontro marcado e conseguir 
desempenhar, de um modo inédito à minha recém-inaugurada carreira 
como antropólogo, ao mesmo tempo os papéis de pesquisador e sujeito 
pesquisado.

Não quero dizer com isso que, em qualquer outra circunstância em 
que haja uma relação prévia entre o antropólogo e o seu objeto de estudo, 
essa distinção entre “ator”, “autor” e “pesquisador” possa ser feita de 
modo objetivo e incorrigível (Zaluar, 2009: 5). Acontece que, agora, eu 
posso executar os movimentos e golpes solicitados pelo Mestre, no meu 
quarto e, enquanto os outros concluem o exercício, correr para o meu 
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diário de campo e realizar anotações. Quando as relações em campo 
se davam presencialmente, os momentos de observação, participação e 
registro estavam mais rigidamente distinguidos. 

É por isso que, mais uma vez, gostaria de citar as formulações de 
Claudia Ferraz e André Alves. Neste caso a demonstrar, de modo 
brilhante, a convergência entre os ofícios clássicos da antropologia e 
etnografia com a pesquisa em redes digitais.

A internet [...] pode convergir sobre o caminho da proposta 
etnográfica tradicional de Mauss (1999: 05-07), que está na ação do 
etnógrafo em observar e classificar os fenômenos sociais, pois as diversas 
formas de olhar, agora em rede digital, que de antemão proporcionam 
o contato com um universo de possibilidades de estudos. A extensão do 
método para as práticas em rede não corrompe a Antropologia, ela 
reatualiza a etnografia pela possibilidade do encontro com uma série 
de dados, os quais, isolados, podem parecer insignificantes, mas que 
juntos, conforme Mauss inspira a pensar, seguem a representação da 
concentração de uma série de princípios e valores. (grifos dos autores, 2017: 
5-6).

O intuito da organização deste ensaio, do modo como se deu, a 
expor primeiramente noções basilares da etnografia e, em seguida, 
apresentar e analisar relatos do meu campo é também perceber o quanto 
o atual contexto, mais do que reivindicar atualizações metodológicas e 
terminológicas de pesquisa, acaba por recuperar uma série de tarefas e 
ofícios próprios da “antropologia clássica”, digamos assim.

Primeiro como foi visto, por preservar as características e etapas do 
processo etnográfico: reivindicando observação participante e alongado 
período de convivência entre o grupo estudado, ainda que estes 
contatos e interações se deem exclusivamente em ambiente virtual. 
Mas também por trazer à cena novamente o jogo entre familiaridade e 
distanciamento; ou entre os domínios privado e público; tão caros aos 
estudos antropológicos, sobretudo dos que tomam o cotidiano como 
objeto. 
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A pesquisa em internet implica na convergência e flexibilidade 
da etnografia e teorias antropológicas ao uso e diálogo com outras 
teorias e linguagens. Tal coexistência de metodologias também não 
é uma novidade ao pesquisador em antropologia. No novo cenário, 
tecnologias e agências acabam por provocar no etnógrafo o impulso 
reflexivo acerca de seu trabalho, métodos e passos de pesquisa. Como 
sabemos, a reflexividade é também uma dimensão fundamental no 
desenvolvimento de etnografias exitosas. Parece que a mudança 
abrupta, em alguns casos, de ambiente e mediação digital gerou uma 
vigilância reflexiva nos pesquisadores.

Outra discussão re-acesa pelo uso exaustivo das redes digitais são as 
dinâmicas entre os polos de “nacionalidade” e “internacionalidade”. No 
caso do grupo de capoeira que estudo, os treinos que já eram marcados 
pela presença de estrangeiros passaram a ser ainda mais cheios deles. 
Entretanto, esta não é a única mudança gerada pelos fluxos digitais. A 
venda de serviços e produtos materiais oferecidos pelo Mestre (livros, 
discos, instrumentos, roupas, adereços, cursos, aulas etc.) também tem 
aumentado. Essa dimensão tem sido especialmente rica ao meu trabalho, 
que tem como tema principal a transnacionalização da capoeira.

Por fim, é perceber que todos estes esforços culminam na 
recuperação da literatura clássica da antropologia – para que as 
tomadas de decisão estejam calcadas nos cânones – mas também na 
produção, circulação e revisão de estudos contemporâneos e produzidos 
no calor dos acontecimentos. A alteração e mistura da temporalidade 
entre pesquisa, produção e divulgação científica um elemento, me 
parece verdadeiramente inerente ao fazer antropológico, exigindo do 
pesquisador celeridade e capacidade de síntese acima do normal. Este 
tema, e tantos outros desdobramentos possíveis desta discussão, não 
serão aqui desenvolvidos por razões óbvias. 

Este relato visou demonstrar, de modo ligeiro, como estou conduzindo 
minha pesquisa frente aos novos contextos de pandemia. Creio que é 
possível resumir minha condição e estratégia argumentando que sigo 
realizando a etnografia a complementar a experiência em campo com 
a leitura de teorias antropológicas clássicas e contemporâneas, de um 
modo parecido, embora diferente, do que vinha fazendo. 
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	 Lucas Moreira1

Introdução 

Quando juntos em uma praça pública de musculação, homens de 
todas as idades cumprimentam-se uns aos outros com a saudação 
“brother”, nessa nomeação não há nada de casual. Há, antes, a expressão 
de um sentimento que os vincula em uma rede de solidariedade e 
hierarquias entre iguais. A relação entre os “brother” funda o encontro 
nesses espaços públicos, pois é o ingrediente fundamental do processo 
pedagógico de fabricação do corpo, na busca por músculos, força e 
resistência física. Ao mesmo tempo em que se “faz” um corpo forte, 
se produz uma trama de socialização resistente, constantemente 
tecida por meio de vínculos amistosos que demarcam as identidades 
masculinas. Na amizade entre os “manos”, a camaradagem ganha ainda 
mais tônus à medida em que os grupos de  WhatsApp sediam seus 
encontros virtuais, suas conversas cotidianas, a incitação ao riso e a 
apreciação coletiva da pornografia heterossexual. 

O presente texto faz uma reflexão sobre a constituição destes 
vínculos na plataforma  WhatsApp e explora as estratégias etnográficas 
decorrentes da minha inserção e participação no grupo “Galera 
Malhação” formado por 33 homens, na faixa etária de 30 a 55 anos, 
amigos e parceiros de treino numa famosa praça localizada na Orla 

1 Mestre em Arquitetura e Urbanismo e Doutorando em Antropologia pela 
Universidade Federal da Bahia. Bolsista FAPESB

Maromba de rua e “zapnografia”
Descrevendo tramas da socialização masculina5
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Atlântica da cidade de Salvador, Bahia. Conformando um campo de 
troca, o grupo virtual é marcado pela “solidariedade mecânica entre os 
homens”  (Haroche, 2013: 22) e por uma socialização constituída por 
“meio da troca de valores sociais ligados materialmente ao corpo”  (Mccallum, 
1997: 08). Embora ao longo do trabalho de campo, o  WhatsApp 
tenha servido como ferramenta de conexão continuada com meus 
interlocutores, a epidemia de Covid-19 tornou ainda mais evidente sua 
eficácia etnográfica. 

Trazendo as interações virtuais dos meus interlocutores à baila, 
essa reflexão é parte integrante de uma etnografia realizada entre os 
anos de 2017 e 2020, em praças públicas de musculação e calistenia2, 
práticas físicas urbanas amplamente difundidas na cidade de Salvador. 
Tais práticas misturam carregamento de pesos improvisados (típicos 
das “academias de quintal3”) e movimentos acrobáticos feitos em 
barras de ferro. São fenômenos esportivos emergentes, oriundos do 
aumento expressivo da cultura fitness (Sassatelli, 2010) e da cultura do 
corpo (Goldenberg, 2002; Sabino, 2004, 2002; Malysse, 2002, 2010), 
marcada pela crescente glorificação do corpo “malhado” e da forma 
física “definida”. 

O grupo “Galera Malhação” ocupa um lugar central na formação das 
conexões de amizade tal como as concebe este grupo de “malhadores”. 
A conversa diária mantém aquecida a socialização pautada em valores 
morais da masculinidade viril, e o faz através do compartilhamento 
de assuntos afins, da tematização constante do sexo, da exortação à 
virilidade, das rixas virtuais entre torcedores de futebol, assim como da 

2 Termos como calistenia, street workout (treino de rua) ou ghetto workout denominam 
práticas físicas que emergiram com força no cenário global a partir dos anos 2000. 
Congregam elementos da ginástica clássica, como levantamento do próprio peso e 
saltos acrobáticos, além de musculação (hipertrofia muscular), break dance, hip hop, le 
parkour, corrida livre, boxe e exercício de treinamento militar. 
3 Esses espaços estão socialmente situados no imaginário corrente da rua e dos 
bairros populares de Salvador. Uma academia de quintal é composta de estruturas 
improvisadas que visam reproduzir uma academia de musculação convencional em um 
espaço doméstico. Os pesos e equipamentos, produzidos pelos próprios praticantes, 
utilizam-se de uma infinidade de materiais de descarte, assim como cimento, ferro e 
areia. São também conhecidos como “academia de garagem”.
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troca de informações sobre corpo, beleza, superação de limites e saúde 
muscular. Nesses espaços virtuais monossexuados, ou seja, formados 
apenas por homens que reivindicam a sua exclusividade, encontramos a 
busca por prestígio e pelo reconhecimento de outros homens, violência 
e competição latentes, busca por excitação, machismo, misoginia, 
transfobia e homofobia. Todos esses aspectos têm sido abordados em 
outras etnografias sobre contextos de masculinidade (Grossi, 1995; 
Connel, 1995; Walzer-Lang, 2001; Vale de Almeida, 1995, 1996; 
Bacelar, 1991; Souza, 2020; Sabino, 2020).

Tendo convivido diariamente com meus companheiros de treino e 
colaboradores nesse trabalho e experimentado as vicissitudes destas 
relações, pude ser incluído nesse grupo como parte da “galera”. Ser 
incluído no grupo significava adentrar mais um espaço reservado 
ao encontro destes homens, mas significava também a possibilidade 
de experimentar os limites da prática etnográfica no meu campo de 
pesquisa. Daí o termo “zapnografia” que consta no título. Faz parte 
de uma terminologia que joga com a possível aproximação entre esta 
plataforma virtual de interação e a estratégia etnográfica de pesquisa 
em Antropologia. Formulo este termo com base no léxico dos meus 
interlocutores, que apesar de conhecerem o nome da plataforma na 
língua inglesa,  WhatsApp, optaram por denominá-la, como grande 
parte dos brasileiros, pelo termo “zap”. Um “grupo de zap” constitui-
se, como muitos outros espaços virtuais, numa plataforma de interação 
social baseado em um continuum de participação (Kozinets, 2014) que vai 
acolher diversas dinâmicas e formas de organização.

Esse formato virtual de conexões em redes sociais, advindo da 
expansão da web relacional e de um cotidiano vivido por meio de 
smarthphones, produz novas experiências, vivenciadas com profundidade 
por este grupo de marombeiros de rua. Por isso mesmo, essas 
experiências se expressam em formas características de socialização 
e de redes de sociabilidade (Santos e Cypriano, 2014) sobre as quais é 
possível produzir uma reflexividade antropológica.

O  WhatsApp, por meio de telefones celulares, nos últimos dez 
anos, alcançou cerca de dois bilhões de usuários no mundo, passando 
a integrar o cotidiano e a vida social de maneira imperativa. Estima-
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se que 120 milhões destes usuários se encontrem no Brasil, onde 
setores expressivos das classes populares aderiram a esta forma de 
comunicação digital enquanto uma nova mídia de massa. Com o uso do 
aparelho celular, paulatinamente, embora ainda seja recente, uma noção 
de espaço imaterial e que congrega muitas temporalidades, emergiu e 
se incorporou à dinâmica das relações sociais, de tal forma que algumas 
etnografias (Silva, 2007; Miller e Host, 2005; Ito, 2005) têm mostrado 
de que modo o aparelho celular tornou-se artefato privilegiado nas 
formas de associação marcadas pela globalização. O celular, com efeito, 
tem-se inserido nos modos de vida de distintas classes sociais, nas 
formas de organização política, na criação de suportes afetivos entre 
grupos, na construção de identidades e no fortalecimento de laços.

Conforme Lassen (2004), os celulares são tecnologias capazes de 
produzir afetação e de agir como catalisadores de emoções, sentimentos 
e laços sociais. Em consonância, Miller (2014), por sua vez, busca 
estabelecer uma conexão entre o que chama de “cultura material” e a 
antropologia digital e sugere o termo relações celulares para descrever 
como os indivíduos, através deste material, “estão criando, a um só tempo, 
um relacionamento uns com os outros e com a mídia” (Idem.: 180). 

Diante da proliferação de mídias e suportes digitais, são criadas 
dinâmicas de socialização e os meus interlocutores são prova disso. 
Consequentemente, ampliam-se horizontes metodológicos dos 
pesquisadores, tendo que reinventar constantemente o seu fazer. 
Assim, vemos os grupos de  WhatsApp revelarem-se como espaços 
para as etnografias, sobretudo na atual pandemia, na qual o imperativo 
do isolamento físico transformou a experiência de contato entre 
antropólogos e seus interlocutores, indivíduos ou grupos. 

Vivemos hoje um dos mais complexos problemas de saúde pública 
do século XXI. Sua abrangência redefiniu, intensificou e recriou 
persistentes problemas da vida social como a pobreza e as assimetrias 
estruturais de classe, raça e gênero (Matthewman e Huppatz, 2020). 
Essa força mobilizadora, que se convencionou chamar de pandemia, 
remexeu também a vida das/nas pesquisas antropológicas e os seus 
protocolos, acentuou as certezas que esta disciplina construiu ao longo 
de seu percurso, assim como retomou, sob uma nova perspectiva, 
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os persistentes dilemas em torno de questões metodológicas como 
alteridade, presente etnográfico, narrativa e relação entre ética e 
pesquisa. 

As linhas a seguir são um esforço de desenhar como o meu fazer 
etnográfico foi surpreendido e renegociado, baseado, por sua vez, 
no modo como meus interlocutores lidaram com a presença desse 
agente biológico e com todos os problemas sociais e políticos que dele 
decorreram. Para isso, precisamos considerar como nós, antropólogos, 
respondemos aos novos/velhos desafios da etnografia. Nesse caso 
específico, é possível dizer que a pandemia me levou a interpretar os 
“grupos de zap” de um modo diferente, tirando-os da periferia das 
notas de rodapé nas minhas anotações de campo e levando-os para o 
centro do debate metodológico. 

Covid-19: uma notícia ruim e a “zapnografia”

Sabemos que é convencional dizer que uma notícia ruim não se conta 
de qualquer forma. E a Covid-19 foi uma notícia ruim que ninguém 
esperava e apareceu metendo o pé na porta, sem nenhuma etiqueta. O 
termo “notícia ruim” não é usado aleatoriamente, foi registrado uma 
dezena de vezes em caderno de campo a partir das conversas que tive 
com os meus interlocutores individualmente e no grupo de zap4: uma 
notícia ruim que queria literalmente “empatar o nosso baba5”, como 
disse um dos meus interlocutores referindo-se às restrições sociais que 

4 Meu pertencimento a este grupo virtual enquanto pesquisador é de conhecimento 
dos seus membros, havendo diversos graus de relação entre mim e os membros: desde 
conhecidos e pessoas próximas com quem converso abertamente sobre o trabalho 
de pesquisa, até pessoas com quem nunca tive contato de nenhuma forma. Buscando 
resguardar cada um destes membros, substituí o nome do grupo por nome similar 
e inclui nos diálogos transcritos apenas iniciais que não correspondem com iniciais 
dos nomes dos meus interlocutores. Ao longo do trabalho de pesquisa, fui incluído 
e excluído dos grupos “Treino Alpha”, “Brothers Workout”, “Turma Orla”. Em um 
deles, intitulado “Galera Malhação”, permaneci como membro, onde se encontra parte 
dos meus interlocutores-chave. É a partir dele que escrevo este texto. 
5 Nome popular para jogo de futebol não oficial.
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o vírus mobilizava. Algo similar aparece no seguinte diálogo, retirado 
do grupo de  WhatsApp, numa quarta-feira do mês de abril de 2020:

J: Que Deus abençoe nossas famílias e todos os seres humanos de boa 
vontade. Treino hoje?
R: Amém! [compartilha link sobre o avanço do Covid-19 no Brasil, que 
enfocava nas restrições de isolamento e o perigo do vírus].
J: Você é igual notícias ruins! Estamos falando de outra coisa e aí vem você 
com notícias ruins. Vai procurar o que fazer ou vai foder porra... Vai ficar 
em casa? Comendo... e a saúde?
M: largou kkkkkkkk [risos]
L: Vai gozar. . .Notícias ruins guarda pra você, aqui não é o lugar...
J: Sai miséria! Não tem o que fazer ... fica aí procurando notícias ruins para 
botar no grupo kkkkkk [risos]
R: J você é corno! Se saia...
J: kkkkk [risos]
L: Porraaaaaa pegou pesado. Deixa isso pra mim kkkkk [risos]. Então 
pegue suas notícias ruins e coloque em outro lugar viu, aqui não!

Esse diálogo traz à cena a receptividade de parte dos companheiros 
de treino para com os efeitos do vírus. Evidencia o estado de negação de 
uma configuração socio-histórica alarmante, sendo o sexo (“vai gozar”, 
“vai fuder porra”) a solução para o problema desse membro do grupo 
que estava se preocupando com o avanço da crise sanitária. Como de 
costume, o tema do cuidado com a saúde estava sempre associado 
ao mundo feminino, sendo o sexo o meio de virilizar o companheiro 
imprimindo-lhe o verdadeiro jeito de um homem tratar do assunto . 

Além disso, o diálogo sugere uma reflexão sobre o grupo de zap 
ser um “lugar”, exatamente como pensa o interlocutor L (“pegue suas 
notícias ruins e coloque em outro lugar”). Seria esse um lugar, portanto, 
etnografável, não ao modo como se faz etnografia em praças públicas 
ou em um parque, mas acolhendo no fazer etnográfico novas noções 
de espaço. Por isso, me aventuro na criação de um termo que será, 
provisoriamente, zapnografia, para descrever o conjunto de táticas e 
estratégias que criei para seguir os atores (Latour, 2012) da maromba de 
rua e da calistenia nos últimos meses. 
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Nas repetidas vezes em que o grupo de WhatsApp e sua forma de 
interação eram objetos de reflexão por parte dos meus interlocutores, 
deixava-se escapar uma conceituação espacial da plataforma. O 
grupo era mencionado como um “lugar”, o que me levava a também 
compreendê-lo como um ambiente, um cenário de interações que 
delimitava um tipo de associação de camaradagem que emergia do 
processo de fabricação do corpo na praça e estava intimamente ligada à 
formação e reprodução de performances masculinas. 

Para que pudesse utilizar este espaço virtual como recurso para a 
etnografia, estabeleci um princípio de sistematização em um caderno 
de campo. O recurso consistiu em acompanhar cotidianamente as 
interações, os compartilhamentos e as reações, focando exclusivamente 
na análise do discurso e nas representações de si próprios. Tanto 
me utilizei de vídeos e fotos produzidos por eles, como também do 
compartilhamento de cards, memes e áudios já produzidos por outros. 
Utilizei sobretudo a ferramenta virtual print de tela, que consiste na 
captação fotográfica de fragmentos das interações no grupo.

Magnani (2008), relembrando a típica imagem do etnógrafo cujo 
posicionamento em uma sociedade de pequena escala lhe permitia ver 
a “totalidade” da vida social, sinaliza sua discrepância com relação à 
imagem metodológica de um etnógrafo na cidade. A fragmentação que 
caracteriza as cidades e essa justaposição de lugares, funções e estilos 
de vida impôs um desafio ao etnógrafo, o de recortar, para análise, um 
contexto, uma temática, muitas vezes através da conjunção de diversas 
localidades. Minha imersão nesse grupo de malhadores nas ruas de 
Salvador me incentivava a romper os limites da delimitação espacial 
na definição do campo, optando pela multilocalidade. Os marombeiros 
de rua estão em movimento pela cidade e fora dela, neste “lugar” que 
é o mundo social virtual dos grupos de  WhatsApp. Para seguir estes 
malhadores, era preciso adentrar o seu meio.

Inserido no grupo “Galera Malhação” passei a conjeturar as 
potências e possibilidades de uma abordagem etnográfica que se 
abrisse às especificidades desta forma de interação. O aúdio, o vídeo, 
o texto e a imagem compunham os modos de acesso a este mundo 
masculino virtual e foi a partir deles que compus esta etnografia do 
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zap. Como sugere Peirano (2014), a intuição é elemento fundamental 
do empreendimento etnográfico. É parte de um projeto aberto que não 
sabemos, a princípio, onde nos levará. A incidência de temáticas relativas 
ao corpo viril, aos esportes de combate, à violência, a mulheres e à 
pornografia, incitava-me, espontaneamente, a praticar a zapnografia, 
ampliando assim o conhecimento adquirido presencialmente no campo. 

A etnografia do grupo de  WhatsApp se fazia na medida em que 
me tornava um observador experimentado daquelas interações, e 
buscava um modo de interpretá-las à luz dos próprios participantes. 
No entanto, como toda etnografia, minha interpretação encontra-se 
situada. Sendo um homem gay cis, apesar de gay, pude performar uma 
masculinidade aceita no grupo. Era essa a forma de permanecer, sem 
críticas às violências de gênero, sem propor reflexões sobre homofobia.

Embora isso pareça limitante, mostra que nem sempre o 
pesquisador está em situação absolutamente vantajosa e, ao mesmo 
tempo, revelava seus porquês: saber silenciar é um ritual necessário 
à atividade constante de afirmação da masculinidade, e eu, enquanto 
pesquisador, precisava também me submeter a ele. Ser homem nesse 
grupo significa, entre outras coisas, não mostrar intimidade, nem falar 
coisas sentimentais demais ou excessivamente reflexivas. Sempre que 
alguém mencionava um assunto de ordem sentimental ou política era 
logo taxado de “viado” e alguém já sugeria que fossem conversar no 
privado. 

O grupo “Galera Malhação” era compreendido, na visão desses 
homens, como um “lugar” onde se encontrar, onde produzir sociabilidade 
e, ao mesmo tempo, reafirmar e aprender o poder da masculinidade. É, 
ao modo que definiu Vigoya (2008), um espaço de homossocialidade. 
Este espaço virtual não é complementar ou posto contra o encontro 
presencial pelos meus interlocutores, mas como parte constitutiva 
deste; amplia as conexões entre esse grupo de amigos. Fosse na praça 
ou no grupo do zap, esses homens reivindicavam um “lugar” entre os 
seus iguais. Esse encontro marcado pela associação continuada entre 
pares do mesmo sexo, autoidentificados como homens heterossexuais, 
reafirmava modelos de interação androcentrados e modelos de 
sexualidade (Welzer-Lang, 2001). É nítido no diálogo a seguir, travado 
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às 11:25 de uma quarta-feira, o significado do grupo como um lugar de 
homens para homens:

S: Esse grupo aqui é maneiro pra caralho... é o grupo também da malhação, 
né cara!? os caras são confraria, tem C, tem a galera do caralho, cadê C? tá 
meio sumido, tamo junto nesse grupo.
C: Tiraram C do grupo, mas C voltou de novo viu, voltou pra arrepiar viu 
galera. 
R: Você que saiu. Parece que é maluco! Ou é sua mulher que está tirando 
você do grupo?

O curto diálogo expõe uma temática cara a estes rapazes: a 
interferência de mulheres, geralmente cônjuges ou namoradas, em suas 
atividades virtuais. O assunto é constantemente mencionado como 
um perigo que ronda, e do qual os homens devem sempre prevenir-
se. Há uma ocasião na qual se compartilham áudios de uma mulher 
pedindo que os amigos parem de convidar seu marido para esse grupo, 
o qual, nas palavras dela, se caracteriza por ser “boca suja” e “cheio de 
marmanjos”. 

Extremamente confidencial, o conteúdo do grupo deve ser 
transmitido apenas àqueles que pertencem ao universo masculino. Esse 
pacto narcísico entre os “brother” (“a galera do caralho”), sintetizados 
no termo “confraria” por S, é o motor daquilo que estes homens 
definem como amizade. O grupo “Galera Malhação” é mais um dos 
espaços formativos nos quais meus interlocutores aprendem, através 
da camaradagem pedagógica, os códigos de sua virilidade: sua marca 
é a exclusão das mulheres. Assim, durante quase todo o tempo, pouco 
se falava do COVID-19, a tal “notícia ruim”, e, quando o tema vinha 
à tona, era reinterpretado por meio de metáforas sexuais. Enquanto 
riam, os membros do grupo compartilhavam: imagens do dinheiro do 
auxílio emergencial usado para pagar diárias em motéis com garotas 
de programa, imagens do “coronasutra” (edição especial com posições 
sexuais no atual contexto) e o “horário pornô” da pandemia, dedicado 
aos “punheteiros do grupo”. 
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Aos poucos, o que descrevo são os aspectos da socialização em 
termos nativos, desenrolados nesse tipo específico de sociabilidade da 
“galera”. Essa visão de que o grupo funciona como uma “confraria”, 
uma “turma”, ou um espaço para estar com a “brodagem” é usual 
e conceitua esta socialização. Estar entre os “brother” configura 
uma relação de cooperação, consideração (“ser considerado”, “ser 
protegido”) e, ao mesmo tempo, rivalidade e controle punitivo da ação 
do outro por meio da violência. Como nos mostra Souza (2020: 40), em 
etnografia sobre um grupo de homens no churrasco em uma esquina 
do subúrbio carioca, para ser aceito como parte deles, é preciso saber 
brincar, “segurar a onda e saber aguentar a brincadeira”. 

Em outras palavras, os homens aprendem que é preciso saber sujeitar 
e ser sujeitado pelos iguais para ser visto como um “homem de verdade”. 
Fazer-se homem é, então, um processo, uma atividade de provação 
reiterada continuamente entre pares, confirmada por meio da prática 
cotidiana, através de seus próprios rituais de passagem. Entre meus 
interlocutores, a principal prática diz respeito ao trabalho muscular 
feito na praça, a fabricação corporal que transformará o “frango”6 em um 
“malhado”7 ou o “malhado” em “monstrão”8. Pertencer a um grupo de  
WhatsApp formado por malhadores com seu próprio léxico e regras de 
conduta é também parte dos rituais de masculinidade nesse contexto.

Permanecer entre esses homens as longo de 24 meses se tornava 
um exercício complexo de convívio, com momentos de violência que, 
vez ou outra, me revirava o estômago. No entanto, acostumar-se com 
a violência é parte das regras de conduta e convívio na sociabilidade 
dos meus interlocutores, nas rodas de conversa ou nas brigas nas quais 
se envolvem. Para compreendê-los, precisava permanecer entre eles e, 
para permanecer, era preciso “se acostumar” com a violência e “segurar 

6 Pessoa com pouca massa muscular; é um adjetivo dado aos praticantes de musculação 
com rotinas de treino descontínuas.
7 Expressão comum na cidade de Salvador, sobretudo entre as classes populares, para 
designar o homem com expressiva massa muscular. 
8 Adjetivo comum entre os apreciadores das práticas de hipertrofia usado para 
designar um homem com níveis de massa muscular equivalente aos competidores do 
fisiculturismo.
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a onda”. Enquanto aprendi a “carregar peso” na praça com esses 
homens, constituí os vínculos fundamentais para descrever de que 
modo tramavam sua socialização. Acostumando-me com essa violência 
e tolerando-a, a práxis de constituir laços de amizade com alguns dos 
meus interlocutores acabou me incluindo no grupo “Galera Malhação” 
e fomentou esta zapnografia que aos poucos vou lhes apresentando. 

Esse compromisso íntimo de longo prazo e a relação dialética entre 
intimidade e estranhamento (fazer amizade com estranhos) são a base na 
qual, segundo Alpa Shah (2020), se assenta a observação participante, 
não apenas como um mero método da Antropologia, mas como uma 
forma de construir conhecimento através do ser e da ação (Idem.: 6). Ter 
surpreendentemente virado “brother” no grupo de zap da galera me dava 
efetivamente um privilégio: o de poder conhecê-los mais intimamente. 
Ademais, ajudava-me a compreender seus conflitos, hierarquias e a 
desafiar minhas próprias ideias e premissas. Seria esse, segundo a autora, 
a beleza dessa disciplina: tornar “peculiar o que certa vez achamos normal”, 
mostrando que o “que é estranho pode de fato ser a base de uma nova análise 
normativa do mundo, o que é nova teoria.” (Idem.: 379)

Estando em relação com este outro, o masculino violento e por vezes 
repugnante, tornava-se ainda mais complexo compreendê-los em seus 
próprios termos, mas não era impossível. O meu convívio mostrava 
que, para além do dito e daquilo que eles decidiam mostrar, era possível 
encontrar na masculinidade que professavam vulnerabilidades, 
contradições e inconsistências escondidas embaixo do tapete da sala 
virtual em que se encontravam. 

De qual vulnerabilidade falo? Não teria o homem sempre poder 
de dominação, até mesmo no espaço virtual? Como sugere Bourdieu 
(2013), o privilégio masculino é sempre uma moeda de dois lados, que 
impõe a cada homem o dever de afirmar, em qualquer circunstância, 
a sua virilidade. O excesso de afirmação guarda, portanto, sua face 
oculta: “o temor da falência corporal, apreensão diante do enfraquecimento 
sexual e sombra da falência moral” (Courtine, 2013: 11). 

Em resposta a essa sempre presente ameaça de falência, o que vemos, 
como mostrei acima, é o fortalecimento da fraternidade entre iguais, 
uma solidariedade compacta entre homens que se consideram irmãos, 
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que a exercem excluindo e violentando mulheres e feminilidades. 
Há, no entanto, vulnerabilidades sociais que rondam o mundo destes 
mesmos homens. Sigo as trilhas de Connel (1995), que concebe que 
toda masculinidade surge numa estrutura de relações de gênero como 
uma configuração prática conectada a estruturas como classe social e 
raça. 

Busco, a seguir, apresentar uma reflexão, com ares de conclusão, 
sobre a relação entre masculinidade e pandemia, tendo como fio 
condutor as experiências oriundas do grupo de zap e a relação deste 
grupo de malhadores com a rua, seu principal ponto de encontro. 

Masculinidade e rua na pandemia 

Sentado em frente ao meu computador, em um apartamento no 
centro da cidade de Salvador, ouço o movimento contínuo de passantes, 
feirantes, rodas de homens a socializarem em jogos de cartas e dominó. 
Também escuto o ressoar de um carro de som que circula nas ruas: 
“Atenção, vá para casa! O coronavírus está causando morte em todo o 
mundo. Vá para casa! Não fique na praça, nem na rua! Prefeitura e você 
contra o coronavírus.”  O som do carro compete com o vozerio comum 
do movimento da rua, que ainda hoje, cinco meses após o início da 
quarentena, demora a cessar. O centro da praça é ocupada por um coreto, 
forma arquitetônica que remonta aos anos em que o bairro era pousada 
da classe média soteropolitana, hoje sempre apinhado de proletários, 
comportando movimentos diversos: adolescentes, mulheres, senhores 
e até dois salões de beleza masculina ao ar livre. 

Seja nesse lugar específico, seja em outro ponto da cidade, no qual 
sujeitos tecem relações de sociabilidade espacializadas na rua, como é 
o caso dos meus interlocutores, a chegada da pandemia de Covid-19 foi 
mais um assunto a ser conversado na roda formada na praça pública 
e também nos grupos de  WhatsApp. Embora uma parte dos meus 
interlocutores respeite as medidas restritivas, outra parte, geralmente 
formada por homens mais velhos, não acredita na existência da doença, 
ou se veem como fortes, logo imunes aos efeitos fatais do vírus.
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Desde que foram decretadas as medidas restritivas de isolamento, 
acompanhei, seja pela mídia, seja no boca-a-boca virtual, múltiplos 
discursos que evidenciam como o tripé rua (espaço público), atividade 
física e Covid-19 articulavam-se na criação dessa nova atmosfera 
urbana. Tais formações discursivas contêm contradições e pontos em 
comum, mas juntas mostram como, tanto o discurso científico – em 
particular dos virologistas e o saber médico –, quanto o discurso que 
negava o vírus, ampararam todas as comunicações (informações e 
fake news) que se disseminaram nas mídias formais jornalísticas e nos 
grupos virtuais de  WhatsApp, além do Twitter, Instagram, Facebook 
e Youtube, que se intensificaram enquanto espaços de “contato” social.

O que tínhamos nesses primeiros meses ganhou proporções 
alarmantes, e a rua e a atividade física ao ar livre tornaram-se termos 
irreconciliáveis, ao menos no plano discursivo e midiático. Noções como 
risco, perigo, cuidado e saúde amparavam estes discursos e imagens 
que circulavam de tela em tela, tais como as matérias “Atividades físicas 
ao ar livre: afinal, o que dizem os infectologistas em tempos de pandemia?” 
ou “Simulação alerta que praticantes de atividades físicas ao ar livre 
deixam ‘rastro’  de gotículas capazes de transmitir vírus”, publicadas, 
respectivamente, nos jornais eletrônicos O Globo, a 19 de março, e G1, 
a 10 de abril.9

Embora os constantes informes oficiais da Organização Mundial 
da Saúde e de grande parte da mídia afirmassem a necessidade de 
ficar em casa, parte considerável dos meus interlocutores seguia 
mantendo suas práticas físicas. Segundo eles, porque as medidas de 
isolamento produziam imediatamente restrições que atingiam o cerne 
da sua sociabilidade, associadas ao estar na rua, embora, em vários 
momentos, fossem semelhantes ao discurso negacionista do Presidente 
da República.

9 In:https://oglobo.globo.com/sociedade/coronavirus-servico/atividades-fisicas-ao-ao-
livre-afinal-que-dizem-os-infectologistas-em-tempos-de-pandemia-24314786 acessado 
em 09/06/2020 In:https://g1.globo.com/bemestar/coronavirus/noticia/2020/04/10/
coronavirus-distancia-minima-entre-quem-caminha-corre-ou-pedala-ao-ar-livre-deve-
ser-de-4-a-20-metros-aponta-estudo.ghtml acessado em 02/09/2020.
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No boletim Ciências Sociais e o coronavírus da ANPOCS10, intitulado 
Masculinidades e androcracia em tempos de Covid-19 (Braz e Mello, 
2020), encontramos algumas pistas que podem ajudar a compreender 
a exaltação da masculinidade viril e a permanência nas ruas no atual 
contexto. Segundo os autores, trata-se de um “idioma de gênero operando 
na recusa das evidências científicas em torno do isolamento social para a 
contenção dos efeitos letais – que afetam corpos e sujeitos de maneira desigual 
– da COVID-19” (Idem.: 3).

Na recusa em acreditar na existência do vírus e mesmo em seguir 
as normas de isolamento, estavam as bases de uma disputa política 
e econômica baseada na masculinidade hegemônica. A figura de 
um anti-herói supermacho, encarnada por Jair Bolsonaro, negava a 
todo momento os efeitos devastadores da pandemia, encobrindo os 
interesses econômicos de setores burgueses engajados na manutenção 
de privilégios. Eles engendram, ao mesmo tempo, o habitus da 
masculinidade dominante, e todo um conjunto de masculinidades 
“subordinadas” ou “marginais”, marcadas pela diferença de raça ou 
classe social. 

A experiência etnográfica de observação participante das 
interações no grupo de  WhatsApp sugere uma contribuição nessa 
leitura ao abordar como esses homens, oriundos das classes populares 
soteropolitanas, administram suas rotinas e interpretam esse novo 
contexto. Marombeiros de rua orientam suas ações visando fabricar 
“força”, “definição” e “resistência” física, e, simultaneamente, “resistência 
emocional” e “força de vontade” para encarar as lutas diárias da vida. 
Essa produção diz respeito ao modo pelo qual o corpo é submetido a 
processos intencionais, periódicos, de fabricação e à forma em que nele se 
produzem as mudanças que são “a causa e o instrumento de transformações 
em termos de identidade social” (Viveiros de Castro, 1979: 40). 

Em meio a um cenário de constante desigualdade e de baixa 
estimativa de vida de homens dos seus grupos sociais, o marombeiro 
nas ruas de Salvador protege-se do mundo através dos seus próprios 
atos de disciplina corporal e de associações que tece com outros homens. 

10 Associação Nacional de Pós-Graduação em Ciências Sociais.
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Simultaneamente, reforça o poder estrutural do gênero masculino e se 
resguarda das violências de raça e classe implantadas por este mesmo 
sistema. 

O homem jovem e o adulto que cultivam o hábito do “cuidado do 
corpo” e fazem calistenia e/ou musculação nas praças públicas, sabem 
que isso os valoriza e os distingue de outras trajetórias masculinas 
na sua comunidade ou na sua família, associadas ao insucesso em 
vários aspectos. Ser um marombeiro de rua e um calistênico é, 
segundo meus interlocutores, um modo de “escapar da marginalidade”, 
“ser um homem melhor”. O cultivo de certos hábitos alimentares, a 
preocupação com a aparência e categorias como “beleza” ou “andar na 
linha”, conformam essa moralidade, que funciona como contraponto 
à sua agressividade física e sexual, como um pilar do autocontrole de 
suas emoções. Nas palavras de um dos meus interlocutores, o que se 
faz ali “tem a finalidade de definir e dar resistência física e emocional”. 
A praça de musculação funciona sobretudo como espaço de resistência 
contínua às mazelas que parte dos seus compartilham. 

Relatando através de mensagens trocadas, memes e áudios os 
diversos problemas em seu contexto doméstico, por falta de espaço, por 
relação conflituosa com outros parentes, um interlocutor descrevia, 
com frequência, a dificuldade das relações em seus grupos familiares 
durante a pandemia dizendo que estava “a ponto de endoidar”. Outra 
narrativa sobre o espaço doméstico pode ser encontrada num áudio 
compartilhado por um dos membros do grupo “Galera Malhação”, 
numa quinta-feira de junho de 2020. Nele ouvimos uma mulher que ri, 
enquanto conversa com uma amiga do outro lado da linha, contando o 
sofrimento que tem sido viver a quarentena com um homem em casa 
que não fazia nada e que requisita sexo a todo momento, deixando-lhe 
cansada, assada e “sem buracos mais para dar”. O áudio causou euforia 
no grupo e risos efusivos entre os membros que se reconheciam nessa 
história. 

Com sugere Souza (2020), o riso encoberta o medo que certas 
temáticas suscitam. Embora rissem, eles deixavam entrever o que já 
confirmava uma variedade de pesquisas: o aumento da violência de 
gênero no período da quarentena porque o convívio continuado com os 
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homens no mesmo espaço acentuou a vulnerabilidade das mulheres11. 
A pandemia afeta de modo mais radical a vida das mulheres pobres, 
pois, embora seus companheiros, filhos, namorados, não gozem dos 
privilégios dos homens social e racialmente dominantes, eles têm 
o poder físico e simbólico de violentá-las. Em contraponto, meus 
interlocutores dizem, repetidas vezes, que, com tanto “aperto de mente” 
e problemas financeiros, a saída é “ir para a rua”, antes de que cheguem 
a violentar fisicamente suas companheiras ou filhos. 

Fosse por assimilação da conduta social da masculinidade viril, 
chamando os homens com “histórico de atletas” a não sair das ruas, 
fosse pelos problemas sociais, raciais e de gênero amplificados pelo 
próprio governo, “ficar em casa” para os meus interlocutores parecia 
se aproximar do perigo e da doença, muito mais do que sair para a rua, 
mesmo com a existência da Covid-19. 

Seja do ponto de vista metodológico, seja do ponto de vista analítico, 
a zapnografia revelou-se uma estratégia privilegiada na compreensão 
das associações masculinas tal como as concebe meus interlocutores. 
Viabilizou pensar aspectos relativos a posicionalidade do etnógrafo em 
contextos monossexuados e enfim, desvelar múltiplas camadas que 
constitui a amizade masculina nesses contexto: seja evidenciando o 
modo como os homens conformam um espaço para o encontro entre si, 
seja posicionando estes mesmos homens frente às estruturas objetivas.

A socialização tecida por meio do corpo, ratificada na construção 
da amizade entre iguais nos grupos virtuais do  WhatsApp, conforma 
uma trama social “forte”, “definida” e “resistente”, assim como fabrica 
suas regras de conduta, sua moralidade e sua etiqueta sentimental. 
É exatamente nesta rede rija de socialização masculina, baseada no 
fomento de relações amistosas e na dominação das mulheres, que os 
marombeiros e calistênicos constroem a si mesmos. É essa trama de 
socialização que, segundo eles, a Covid-19 e as restrições sanitárias 
pretendem cortar. 

11 Conf. https://sxpolitics.org/ptbr/covid-19-e-violencia-domestica/10839 
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	 Talita Nunes Costa1

Introdução 

A pandemia do novo coronavírus (SARS-cov2), causador da doença 
Covid-192, tem impactado o cotidiano de populações diversas em todo 
o planeta, ainda que de forma distinta e em diferentes proporções. 
Os recursos teóricos e metodológicos da antropologia nos propiciam 
apreender de forma diferenciada nuances acerca da pandemia em si, 
das pessoas que a vivenciam e de outros aspectos da realidade afetados 
direta e indiretamente por ela. O fenômeno também atravessa e produz 
mudanças na existência de pesquisadores e seus interlocutores, assim 
como imprime uma marca singular nos trabalhos antropológicos 
produzidos durante e/ou relacionados a esta conjuntura. 

As circunstâncias obrigam os pesquisadores a adaptarem seus 
projetos ou suas pesquisas em andamento, promovendo mudanças em 
suas práticas etnográficas e nas suas relações com os sujeitos no campo 
de pesquisa. Documentar a vida imersa na pandemia (e, futuramente,  
 

1 Psicóloga. Mestra em Antropologia e aluna de doutorado no PPGA/UFBA. Contato: 
talitanc@yahoo.com.br 
2 Covid-19 foi a denominação atribuída oficialmente pela Organização Mundial da 
Saúde (OMS) à doença causada pelo novo coronavírus, de modo a diferenciá-la de 
outras doenças e evitar a xenofobia. “COVID” significa Corona Virus Disease (Doença 
do Coronavírus, em português) e o número “19” faz referência ao ano (2019) no qual 
foram divulgados os primeiros casos notificados na cidade de Wuhan pelo governo 
chinês (Fiocruz, 2020).

Etnografia online 
Explorando caminhos no estudo do autocuidado 
de homens na pandemia

6
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no contexto pós-pandemia) permitirá às próximas gerações resgatar 
um momento único para as pesquisas antropológicas. 

Os estudos em antropologia do gênero possibilitam compreender 
como determinados modos sociais de conceber, constituir e praticar 
diferenças de gênero e sexualidade se relacionam ao autocuidado. 
Autores como Hanlon (2012) destacam a rejeição de homens a se 
engajarem ou a se identificarem com o cuidado (o que inclui exercerem 
a profissão de cuidadores íntimos), principalmente devido à associação 
entre cuidado e feminilidade. Williams (2009) refere as masculinidades 
como elemento estratégico para evitar que homens revelem 
vulnerabilidade em relação às suas experiências de saúde. Reihling 
(2020) aborda a incidência das masculinidades sobre a saúde física e 
mental de homens jovens sul-africanos engajados em relacionamentos 
íntimos. 

A intersecção entre gênero e saúde abre caminho para que eu busque 
respostas para a minha questão de pesquisa: como as masculinidades 
estão relacionadas a medidas de autocuidado por homens adultos, no 
âmbito da Estratégia de Saúde da Família3 (ESF), no bairro Fazenda 
Garcia4, em Salvador/BA? 

O contexto pandêmico redefine e apresenta novas questões à saúde 
do homem no tocante à percepção e ao exercício do autocuidado, assim 
como na relação dos homens com os serviços de saúde. Diferentes 
estudos referem a vulnerabilidade do público masculino a doenças 
graves e crônicas (Brasil, 2008; Dos-Santos et al., 2017) e a reticência 
dos homens a recorrerem ao atendimento em saúde oferecido na ESF 
por motivos diversos (Brasil, 2008; Dos-Santos et al., 2017; Gomes, 

3 A Estratégia de Saúde da Família (ESF) é um modelo de atenção em saúde de baixa 
complexidade, ambulatorial, público e gratuito, gerido pela administração municipal. 
Seu objetivo é atender as necessidades em saúde da população situada em sua área de 
abrangência, de modo integral e continuado, com ênfase na prevenção. O serviço é 
considerado a “porta de entrada” do indivíduo na Rede Básica de Atenção em Saúde 
(Brasil, 1997, 2001; Trad e Bastos, 1998) e funciona nas “unidades de saúde” ou 
“postos de saúde”, como são denominados habitualmente por profissionais de saúde e 
população em geral em Salvador/BA.
4 O bairro Fazenda Garcia é referido popularmente em Salvador/BA como “Garcia”.
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Nascimento e Araújo, 2007; Leal, Figueiredo e Nogueira da Silva, 
2012; Moura et al., 2014). Estes trabalhos somam-se às discussões 
propostas por outros pesquisadores que relacionam as masculinidades, 
o tímido envolvimento de homens em geral com os cuidados da saúde 
(o que inclui a adoção de medidas de autocuidado e a busca por cuidados 
especializados) e a predisposição do homem a doenças, lesões e morte 
(Dos-Santos et al., 2017; Gomes, 2008, 2016; Gomes, Nascimento e 
Araújo, 2007; Schraiber e Couto, 2005).

A conjuntura da pandemia impôs desafios à realização da minha 
pesquisa sobre a relação entre masculinidades e autocuidado por 
homens. Em março de 2020, os gestores do estado e do município 
decretaram políticas de isolamento e distância social para controlar a 
disseminação do vírus, o que impactou fortemente a rotina das famílias, 
instituições e serviços. A população foi orientada (e, em certa medida, 
obrigada) a adotar cotidianamente diversos cuidados preventivos, 
sobretudo a permanecer em casa e a restringir as saídas ao estritamente 
necessário. 

Para viabilizar a pesquisa nestas circunstâncias, foi necessário 
redirecionar metodologicamente a investigação. Abdiquei do trabalho 
face a face e recorri à etnografia a distância, mantendo o contato com os 
interlocutores no ambiente5 virtual por meio de comunicação remota. 
A “etnografia online” – como Miller (2020: 4) denomina o trabalho de 
campo no universo virtual6 – foi a alternativa encontrada para viabilizar 

5 Neste trabalho, utilizo indistintamente os termos “ambiente”, “universo”, “mundo”, 
“cenário” e “contexto” no sentido do senso comum para me referir às “instâncias online 
e offline” (Ferraz, 2019: 60), embora reconheça que estes vocábulos possuam sentidos 
distintos na teoria antropológica. Do mesmo modo, “digital”, “virtual”, “cibernético” 
e “ciberespaço” são empregados como sinônimos para aludir o meio online. Utilizo 
ainda a denominação “mundo real” ao citar o contexto não-virtual, sem prejuízo do 
entendimento de que os cenários digital e não-digital constituem conjuntamente uma 
realidade dinâmica, complexa e multifacetada. Conforme destaca Hine (2015 apud 
Ferraz, 2019:59), as experiências vividas no “ambiente online” representam “modelos 
contemporâneos de vida” e são consideradas “concretas e reais”.
6 Outras nomenclaturas utilizadas para se referir às abordagens etnográficas na 
internet são: “netnografia, etnografia virtual, webnografia, etnografia digital (e) etnografia 
em mídias sociais” (Ferraz, 2019: 7).
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o estudo sobre o autocuidado de homens no ano de 2020, em meio à 
pandemia.

O objetivo deste trabalho é descrever os ajustes teórico-
metodológicos realizados na proposta inicial da pesquisa em 
decorrência do cenário pandêmico e as reflexões suscitadas por estas 
mudanças. O texto se alinha à proposta de refletirmos epistemológica 
e metodologicamente sobre como fazer antropologia imersos em uma 
conjuntura que se contrapõe ao nosso principal instrumento e “um dos 
princípios da pesquisa etnográfica” (Maluf, 2020: 3): a convivência com os 
sujeitos da pesquisa, nossos parceiros na produção de conhecimento.

Antropologia da e na pandemia

Em distintas partes do mundo, ou mesmo em uma mesma cidade, 
as populações têm vivenciado direta e diferentemente o isolamento 
social, a exposição ao vírus, o adoecimento, o tratamento e a morte em 
decorrência da Covid-19. Este contexto evidencia diferentes “grau(s) 
de suportabilidade” da pandemia (Maluf, 2020: 5), atrelados às condições 
desiguais das pessoas de se manterem em isolamento, além de uma 
intensa discrepância da letalidade da doença. 

A atual “situação de emergência sanitária” mobiliza diferentes “regimes 
de temporalidade” e produz subjetividades (Idem.: 1). As temporalidades 
relacionam-se à velocidade do contágio, às exigências de respostas 
sanitárias e de saúde pública, às pesquisas voltadas para o enfrentamento 
do vírus e da doença, bem como aos meios de circulação e discussão de 
informações sobre a pandemia, sobretudo no ambiente virtual. Outros 
regimes de temporalidade referem-se à perspectiva de lidar com 
uma epidemia de longa duração, traduzida em várias “ondas”, longos 
períodos de isolamento intermediados por breves brechas de retorno e 
espera pela produção de medicamentos e vacinas. Estas temporalidades 
devem ser compreendidas associadas às experiências física e subjetiva 
da doença e do isolamento social. A produção de subjetividades nestas 
circunstâncias se relaciona com os modos de responder à doença, as 
mudanças, suspensão e imposição de novos “imperativos de normalidade” 
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e distintos “modos sociais do sofrimento”, associados aos limites e 
necessidades impostos pelas condições socioeconômicas das pessoas 
(Idem.: 5).

Maluf  (Idem.: 3) diferencia a “antropologia da e na pandemia” ao 
discutir os sentidos atribuídos à abordagem deste fenômeno social, à 
atuação de antropólogos e às respostas antropológicas frente ao mesmo. 
Para a autora, tratar da pandemia atenderia a duas necessidades distintas. 
Por um lado, enfrentar o vírus, gerir a crise e pensar como a disciplina 
pode contribuir para o conhecimento científico sobre o tema. Por outro 
lado, atribuir um sentido ético, moral ou político a esta experiência em 
consequência da vivência dos afetos (associados à solidão, incerteza, 
angústia, sofrimento, luto) e do caos instaurado no país. 

A “antropologia na pandemia” remete à prática etnográfica durante 
e depois da pandemia, em meio ao imperativo sanitário de manter o 
isolamento e a distância social, a despeito do fato do tema de pesquisa 
corresponder à pandemia em si ou não. Assim, esta perspectiva nos 
convoca a rever e redimensionar projetos e práticas de pesquisa (Idem.: 3).

A “antropologia da pandemia” se refere à produção antropológica 
etnográfica sobre a pandemia e os efeitos sociais deste fenômeno. 
Em paralelo, alude o modo pelo qual, na atualidade, o conhecimento 
antropológico acumulado é mobilizado em tempo real dos acontecimentos 
para entender a realidade e propor políticas e intervenções que 
contribuam para o seu enfrentamento (Idem.: 3). Ao mesmo tempo, 
diz respeito às etnografias produzidas no contexto de situações de 
emergência em meio à pandemia – “as urgências antropológicas”. Tais 
trabalhos possibilitam problematizar a consistência e o alcance de 
respostas científicas indiferentes aos distintos marcadores sociais da 
diferença e outros fatores sociais e culturais (Idem.: 4). 

A pandemia e as etnografias online e offline

As políticas de confinamento e isolamento social têm impactado 
fortemente a realização de pesquisas etnográficas. Desde seu início, 
muitos antropólogos confinados em suas residências viram-se 
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obrigados a conciliar compromissos acadêmicos, responsabilidades 
familiares e atividades remuneradas em casa/fora de casa em condições 
pouco favoráveis à realização ou andamento de suas investigações. 
Isto inclui pouca ou nenhuma disponibilidade de equipamentos 
tecnológicos, acesso restrito à internet e conexão com a rede limitada 
ou de má qualidade. 

Em paralelo, estudantes e pesquisadores precisam resistir à 
precarização das suas condições de vida e sustento, especialmente devido 
à escassez de bolsas de pesquisa. O problema resulta do sucateamento 
de programas e instituições de ensino, pesquisa e extensão em Ciências 
Humanas (Maluf, 2020), o qual tem sido observado no Brasil desde 
meados da última década, acentuando-se durante a gestão atual do 
governo. 

O levantamento realizado através de questionário eletrônico pelo 
Programa de Pós-Graduação em Antropologia da Universidade 
Federal da Bahia (PPGA) durante os meses de junho e julho de 2020 
revelou que estes aspectos caracterizam em parte a realidade do seu 
alunado. Entre os 64 discentes (de um total de 83 estudantes ativos 
no PPGA ingressos entre 2016 e 2020), 53,2% possuem filhos em 
idade escolar (ou menos) e dependentes familiares ou idosos. A bolsa 
de pesquisa é a principal fonte de renda para 57,8% dos alunos e 36% 
realizam atividade de trabalho remunerada em casa/fora de casa. 
Dentre o total de estudantes, 14,1% não dispõem de nenhum local em 
casa para estudar ou trabalhar. Embora 90,8% possuam um computador 
individual, 49,2% lidam com internet restrita ou de baixa qualidade 
e 41,5% não têm conseguido dar continuidade ao desenvolvimento 
dos seus projetos de pesquisa/dissertação/tese durante a pandemia 
(PPGA-UFBA, 2020).

A conjuntura da pandemia impôs restrições e, até mesmo, 
inviabilizou a realização da pesquisa etnográfica planejada inicialmente 
por muitos pesquisadores que se preparavam para ir a campo (Miller, 
2020). Autores como Miller (2020) e Maluf  (2020) defendem que, 
mesmo nessas circunstâncias, é possível realizar uma etnografia, seja 
ao redimensionar projetos e pesquisas em andamento, seja ao recorrer 
à investigação no ambiente virtual. 
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Maluf  (2020) explica que os ajustes nos prazos de execução, 
temas, inserção em campo, instrumentos e estratégias de pesquisa 
podem resultar no deslocamento da pesquisa etnográfica “tradicional”, 
pautada no contato face a face com os interlocutores, para pesquisas 
documentais. Outra possibilidade consiste em utilizar o ciberespaço 
como campo etnográfico, seja para falar sobre o contexto cibernético, 
seja para conduzir a pesquisa nas redes sociais. Nestes casos, seriam 
adotadas estratégias de contato remoto adaptadas ao ambiente virtual, 
a exemplo de realizar entrevistas utilizando aplicativos, gravar 
narrativas à distância, observar “eventos e ritos (agora virtuais)”7 etc. A 
etnografia no contexto virtual não se opõe ao contato direto com os 
sujeitos de pesquisa. Ela nos conduz a pensar sobre uma antropologia 
na e das redes sociais e ciberespaço, bem como nos permite compreender 
os sujeitos no campo de pesquisa não apenas como interlocutores, mas 
como “sujeitos políticos”. Ao se referir deste modo aos nossos parceiros 
no campo de pesquisa, a autora busca enfatizar que os estudos não são 
feitos apenas sobre eles, mas com eles. Suas necessidades e demandas 
não são extemporâneas à produção do conhecimento antropológico, 
mas fazem parte deste processo - o que ela denomina “antropologia 
compartilhada” (Idem.: 4).

7 Segundo Domingues (2004: 183), as tecnologias digitais propiciam uma interatividade 
no ciberespaço capaz de ampliar o campo da percepção, modificar e transcender as 
relações humanas. Essas tecnologias numéricas interativas instauram novas maneiras 
de viver atreladas ao ciberespaço e novas relações entre os indivíduos e o ambiente, 
além de expandirem processos de conhecimento de mundo. Isto ocorre graças ao 
diálogo com sistemas artificiais de diferentes níveis de complexidade, habilitados 
para receber, responder, organizar e gerar dados. A interação com e/ou mediada por 
tecnologias implica repetir comportamentos, acionar lógicas participativas, provocar 
ações compartilhadas, aumentar a capacidade de sentir e adquirir características que 
transformam a condição humana. Em determinadas circunstâncias, é possível atingir 
emoções, conhecimentos ou significados por meio da performance corporal, a exemplo 
da ciberarte. A interatividade do corpo com sistemas artificiais propicia uma “situação 
de trânsito, de passagem”, situando-o em uma encruzilhada entre o “real” e o “virtual 
tecnológico” marcada por mudança e imprevisibilidade. Neste sentido, a conexão 
humano/sistema-máquina pode ser entendida como ritual interativo.
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Miller (2020) reitera que o ciberespaço seja utilizado como 
cenário do trabalho de campo e não apenas para realizar entrevistas. 
Embora a experiência etnográfica online seja a saída encontrada 
por muitos antropólogos para prosseguir com seus estudos, ela não 
é justificada apenas pela crise associada à situação de pandemia. A 
“etnografia online” (Idem.: 4) configura uma modalidade etnográfica 
que oferece contribuições específicas para a produção de conhecimento 
antropológico.

Para este autor, o cenário virtual permite ao pesquisador identificar 
padrões e comportamentos típicos e repetitivos através de incursões 
de curta duração. Juntamente com os interlocutores, o antropólogo 
vivencia a imersão e o acesso a recursos tecnológicos de formas 
variadas. A comunicação remota também repercute na relação entre 
ambos. Em meio à pandemia, interlocutores e pesquisadores têm 
recorrido à interação no ciberespaço de forma mais intensa. Por 
vezes, a mediação tecnológica favorece que os sujeitos da pesquisa 
abordem mais abertamente determinados aspectos sobre suas vidas. 
Portanto, as situações, as experiências, as interações e o engajamento 
dos interlocutores não devem ser generalizados. A impossibilidade 
de adaptar a etnografia online a determinados objetos de estudo, 
grupos ou locais para realizar o campo de pesquisa contribui para o 
pesquisador explorar novos problemas. Assim, o mundo online oferece 
oportunidades de interação, evidências e perspectivas não disponíveis 
na etnografia offline (presencial) e vice-versa. 

Com base em Miller (2020), é possível afirmar que os cenários 
virtual e presencial não são autocontidos, mas estão intimamente 
relacionados. No mundo atual, as formas de produzir e (res)significar 
a vida também operam online. A etnografia virtual evidencia a 
interação entre as pessoas imersas na pandemia e, simultaneamente, 
para além destas circunstâncias. Assim, é importante que as pesquisas 
antropológicas se encaminhem para o cenário digital. A pandemia nos 
conduz a explorar a socialidade online e a pensar sobre outras vias de 
comunicação que ampliam nossa compreensão sobre os mundos online 
e offline. Em paralelo, o contexto pandêmico nos motiva a refletir 
sobre as contribuições dos instrumentais tecnológicos para a interação 
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pesquisador-interlocutor e para a construção do conhecimento 
antropológico compartilhada por ambos.

Etnografando durante a pandemia 

O avanço da pandemia em nosso país e as medidas de isolamento e 
distância social apanharam-me desprevenida e, confesso, deixaram-me 
desorientada. A adaptação à rotina de estudo e à atividade de trabalho 
remunerado confinada em casa foi marcada por insônia, estresse e 
forte sensação de solidão. Minha casa se converteu em um ambiente 
multifacetado de uma forma que até então eu não havia experienciado, 
abrigando em poucos metros quadrados e em tempo integral, trabalho/
estudo/tarefas domésticas/lazer/atividade física/interação social (à 
distância). 

A expectativa social de nos mantermos produtivos durante a 
pandemia somou-se à cobrança pessoal de sustentar um padrão de 
horas semanais de trabalho/estudo típica da rotina anterior à pandemia. 
A sensação de improdutividade se acentuou diante da profusão de 
eventos online, sob a forma de palestras, mesas redondas, grupos de 
discussão etc., dedicados a discutir antropologia, etnografia online e 
outros aspectos transversais à minha pesquisa. 

Os aparelhos tecnológicos à minha disposição (laptop e celular) 
contribuíram para pulverizar as fronteiras entre estudo/trabalho e as 
vias de escape/comunicação para além do confinamento. Esta falta de 
limites foi vivida como algo sufocante e desestabilizador, especialmente 
a impossibilidade de me esquivar de mim mesma, o que me afetou 
terrivelmente. As sensações de saturação mental e esgotamento físico 
se intensificaram. A incerteza atrelada à imprevisibilidade da pandemia 
nos cenários local, nacional e mundial; e o seu impacto negativo sobre 
planos pessoais e acadêmicos, definidos a médio e a longo prazo, 
tornaram tudo mais difícil. 

O desgaste psicológico diminuiu paulatinamente, misturando-se ao 
exercício de repensar o andamento da pesquisa e a prática etnográfica 
nestas circunstâncias. O redirecionamento teórico-metodológico 
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consistiu em adotar a etnografa online, utilizando o ciberespaço 
como campo empírico de pesquisa e como estratégia metodológica 
para produzir os dados. Este ajuste não significou pôr o trabalho de 
campo “tradicional” em segundo plano ou substituir o “mundo real” 
pela instância virtual. Meu propósito foi utilizar recursos tecnológicos 
de comunicação remota, a exemplo do telefone, aplicativos (app) e 
páginas nas redes sociais ( WhatsApp, Facebook, Instagram etc.) para 
compreender como as experiências de masculinidades se articulam 
às práticas de autocuidado adotadas por homens do bairro durante a 
pandemia, no contexto offline, no âmbito da ESF.

Inicialmente, essa mudança me deixou apreensiva. O desinteresse 
pessoal por interações no mundo virtual, que sempre me pareceram 
insípidas, precisou ser revisto. Incomodei-me com a necessidade 
de abdicar da etnografia face a face com a qual estava familiarizada 
e que representava para mim uma espécie de “zona de conforto”. 
Preocupava-me como este ajuste comprometeria o acesso a fontes 
de informação analógicas8 sobre o atendimento de homens no posto 
de saúde. A etnografia online poderia repercutir nos achados do meu 
campo de pesquisa devido às diferenças no acesso dos interlocutores e 
seus pares a equipamentos tecnológicos, à conexão e uso da internet e 
à (não) familiaridade com ferramentas digitais9. Eu temia ainda que o 
campo etnográfico virtual influenciasse na realização de entrevistas e 
conversas informais, visto que a comunicação mediada por aparelhos 
tecnológicos impossibilita apreender nuances da comunicação não-
verbal perceptíveis no diálogo face a face. Em paralelo, a obediência 
ao isolamento social inviabilizou a visita a alguns contextos de 
socialização predominantemente masculinos, observados durante a 

8 O termo “analógico” é empregado neste trabalho em oposição à “digital”, palavra utilizada 
para se referir a “sistemas, dispositivos ou processos” baseados na “representação de informações ou 
de grandezas físicas por meio de caracteres, números ou por sinais de valores discretos” (Dicio, s/d).
9 Segundo Helsper (2019), as condições socioeconômicas e socioculturais incidem 
sobre o acesso, as habilidades e os resultados do uso das tecnologias da informação 
e comunicação (TIC) no cotidiano. A relação entre as “desigualdades sociais e digitais” 
(Idem.: 21) remete ao contraste entre o “acesso potencial” e o “acesso efetivo” a estas 
tecnologias (Idem.: 22).
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pesquisa etnográfica realizada anteriormente no bairro10, como os lava 
jatos, as barbearias, o campo de futebol e alguns bares. 

O apego à ideia do contato corpo a corpo com os sujeitos de 
pesquisa desvaneceu-se à medida que reconheci o potencial do uso de 
plataformas e outros recursos virtuais de interação e a possibilidade 
de direcioná-lo aos propósitos da pesquisa. Ao recorrer maciçamente 
à internet durante o confinamento, compreendi que eu experienciava 
um isolamento físico, não um isolamento social. O contato com os 
sujeitos da pesquisa mediado por essas tecnologias poderia me revelar 
novas perspectivas sobre a prática etnográfica e trazer à tona facetas 
dos interlocutores pouco evidentes em uma relação estabelecida 
presencialmente. 

A expectativa de posteriormente interagir face a face com os 
sujeitos da pesquisa (ainda que adotando alguns cuidados, como o uso 
de máscara) potencializaria a produção e análise de dados baseadas 
na etnografia online, pois essas experiências etnográficas possuem 
especificidades que permitem captar e compreender aspectos distintos 
sobre as masculinidades, do ponto de vista dos interlocutores e seus 
pares. 

A atuação do Sr. José durante a pandemia

A aproximação com o Sr. José11, antigo morador do bairro, ocorreu 
em meio a estas reflexões. Juntamente com outros moradores e 
profissionais de saúde, ele foi protagonista em uma série de vídeos  
 

10 Entre junho de 2015 e setembro de 2016, realizei uma pesquisa etnográfica nesta 
unidade de saúde e em seu território de abrangência com o intuito de compreender 
a atenção em saúde oferecida por Agentes Comunitários de Saúde (conhecidos 
popularmente em Salvador/BA como “agentes de saúde” ou “ACS”) para moradores do 
bairro, adultos, do sexo masculino, usuários de crack (associado ou não a outras drogas). 
Esta pesquisa subsidiou minha dissertação de mestrado sobre o tema. 
11 Todos os nomes citados neste trabalho são pseudônimos.



talita nunes costa124

educativos amadores12, de curta duração, dirigidos à população local. 
Os vídeos têm sido elaborados desde março deste ano por técnicos da 
ESF do bairro em parceria com as equipes do Núcleo Ampliado de 
Saúde da Família e Atenção Básica (Nasf  – AB)13 e da ESF Federação14.

Soube da existência dos vídeos através de Ruth, uma agente de saúde 
que conheci à época do mestrado e com quem construí um vínculo de 
amizade, mantido desde então. Além dos episódios da série, ela tem 
compartilhado comigo posts coloridos, elaborados periodicamente 
por estes trabalhadores da saúde, intitulados Dados da Covid-19. Sob 
a forma de uma tabela simplificada, os posts exibem os números dos 
casos positivos de Covid-19 identificados na ESF desde 27 de março, 
a quantidade de casos confirmados da doença e o número de óbitos 
ocorridos no município até a data de sua confecção. 

O terceiro vídeo da série me chamou a atenção ao apresentar o Sr. 
José, cujo apelido estampava a tela, alertando sobre o risco à saúde 
associado a práticas adotadas por diferentes homens do bairro frente 
ao novo coronavírus: “Não é o momento de se jogar cartas, dominó nas 
praças, futebol ou fazer atividade física na rua. Não fique nos bares. Fique 
em casa”. O convite para ele participar da iniciativa foi feito por telefone 

12 Os vídeos estão disponíveis nas páginas institucionais da Unidade de Saúde do 
Garcia no Instagram (https://www.instagram.com/usfgarcia/) e Facebook (https://
www.facebook.com/U.S.F.GARCIA), além de serem divulgados por meio de redes 
sociais privadas de profissionais de saúde e moradores.
13 O NASF é um serviço multiprofissional e interdisciplinar em saúde, criado em 2008 
durante a expansão da ESF nos grandes centros urbanos, iniciada em 2000. A edição 
2011 da Política Nacional de Atenção Básica (PNAB) denominou-o originalmente 
Núcleo de Apoio à Saúde da Família (NASF), definindo-o como um dispositivo 
complementar e de apoio ao atendimento oferecido na ESF. Posteriormente, a edição 
2017 da PNAB renomeou o serviço para Núcleo Ampliado de Saúde da Família e 
Atenção Básica (Nasf  – AB), ampliou a cobertura a ser oferecida por seus profissionais 
para as equipes das unidades básicas de saúde tradicionais e estabeleceu outras 
alterações (Melo et al., 2018).
14 Os profissionais do Nasf  – AB se subdividem para atender as populações adscritas 
da ESF Federação e ESF Garcia, situadas no Distrito Sanitário Barra/Rio Vermelho. 
Por isso, os vídeos são protagonizados por trabalhadores da saúde e usuários de ambos 
os serviços. Esta articulação tem potencializado a circulação dos episódios em redes 
sociais. 
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por profissionais que atuam na ESF Garcia e ESF Federação, os quais 
lhe descreveram o que deveria ser dito e, posteriormente, agregaram 
ao vídeo a gravação feita por ele em sua residência. 

A participação de Sr. José na série reafirma e, ao mesmo tempo, 
resulta do seu protagonismo15 no bairro. O vídeo foi compartilhado 
nas redes sociais de profissionais e moradores, despertando reações 
favoráveis próprias da comunicação16 no ambiente virtual. Para ele, 
ter participado do vídeo foi algo “normal” e não alterou a sua relação 
cotidiana com as demais pessoas do local.

À época, descobri que a imagem de Sr. José figurava ainda em uma 
página no Facebook, criada por ele em junho de 2019, denominada 
Garcia Comunidade, dedicada a “assuntos relacionado (sic) ao bairro 
Fazenda Garcia, serviços no bairro, divulgação de lojas e etc.”, onde 
disponibilizava seu número de telefone. Desde 24 de junho de 2020, 
acompanho a postagem de conteúdos17 da página, os quais parecem não 
destoar da proposta inicial. Assim, a pandemia e o redirecionamento da 
pesquisa para o cenário online fizeram emergir este interlocutor e me 

15 Desde a juventude, Sr. José promove e apoia a realização de ações beneficentes, 
sociais e culturais, organizadas por diferentes pessoas e instituições do bairro (posto 
de saúde, escola, centro espírita, associação cultural etc.). Ele atua em uma associação 
recreativa e cultural local, dando continuidade ao trabalho realizado por seu pai, que 
desenvolvia ações culturais no bairro por meio de uma escola de samba. Em paralelo, 
desde 2019, Sr. José desempenha o cargo de conselheiro distrital de saúde no qual 
representa a comunidade do bairro.
16 Um dos exemplos da comunicação no ambiente virtual, no contexto das redes 
sociais, consiste em registrar aprovação diante de um conteúdo por meio do indicador 
“like”, visível a todos que acessam a página. 
17 Na página do Facebook Garcia Comunidade, há fotos e vídeos sobre projetos sociais 
voltados a crianças e adolescentes, anúncios de eventos musicais online (Forrólive), 
serviços (banho e tosa de animais) e trabalho de comerciantes autônomos (baiana 
de acarajé). Há ainda cenas engraçadas com animais, felicitações ao Dia dos Pais, a 
busca por patrocinadores para um projeto que relaciona música, literatura e poesia, 
empreendido por um poeta e cantador ex-morador do bairro, o apoio à população 
do bairro Gamboa de Baixo afetada recentemente por deslizamentos de terra etc. A 
partir de 26 de junho, diversas postagens surgem associadas à menção explícita à pré-
candidatura de Sr. José ao cargo de vereador no município, lançada em 2020. Desde 25 
de agosto, ele tem compartilhado comigo algumas delas através do  WhatsApp.
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conduziram até ele. Ele “surgiu” para mim, como pesquisadora. Sua 
escolha não foi aleatória e, até certo ponto, não foi deliberada.

O primeiro contato com Sr. José ocorreu em 04 de julho, por 
telefone. A princípio, se disponibilizou para me receber pessoalmente 
no bairro. Porém, expliquei que devido às circunstâncias, o trabalho 
seria feito online. Ele se prontificou a conversar comigo em mais de 
uma ocasião, em dias e horários definidos à sua escolha. A seu pedido, 
as entrevistas foram realizadas por telefone, ao invés de chamada de 
vídeo via  WhatsApp. As conversas ocorreram em 09 de julho e em 
12 de setembro, duraram aproximadamente 45 minutos cada e se 
basearam em um roteiro preliminar de perguntas semiestruturadas, 
sendo gravadas e transcritas com o seu consentimento. 

Essa nova experiência foi positiva. Não enfrentei nenhuma 
dificuldade para contatá-lo, agendar os encontros virtuais e estabelecer 
os diálogos, que transcorreram de forma descontraída. Ele tampouco 
expressou algum tipo de indisposição ou desconforto e gentilmente 
aceitou meu pedido para indicar outro morador do bairro com quem 
eu poderia conversar a respeito da minha pesquisa. Além das conversas 
por telefone, o contato com Sr. José tem ocorrido através de mensagens 
esparsas de  WhatsApp, nas quais ele me repassou o contato de outro 
morador e compartilhou alguns vídeos de sua campanha eleitoral para 
o cargo de vereador.

Inaugurar o trabalho de campo remoto, mediado por equipamentos 
(computador e celular), aplicativos ( WhatsApp) e redes sociais 
(Facebook) utilizados igualmente nos âmbitos pessoal, profissional e 
acadêmico, pôs em questão como esse formato teórico-metodológico 
oferece recursos de observação e inserção no campo de pesquisa que 
atenuam os limites entre “entrar” e “sair” deste cenário. As esferas 
virtuais de comunicação pessoal nos convocam a estar no trabalho 
de campo, por vezes impossibilitando de nos desvencilharmos 
da experiência etnográfica. Portanto, nos proporcionam modos 
diferenciados de vivenciar a imersão e explorar o campo de pesquisa 
(Ferraz, 2019). 
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Considerações finais 

A pandemia do novo coronavírus tem afetado as pesquisas 
antropológicas produzidas nestas circunstâncias, bem como os 
trabalhos que abordam as experiências de vida características deste 
momento sociohistórico (Maluf, 2020), sobretudo ao pôr em suspeição 
a convivência entre antropólogos e os sujeitos/parceiros de pesquisa. 
Similar a outros pesquisadores, necessitei redimensionar minha 
investigação, por meio da qual busco compreender como as experiências 
de masculinidade se relacionam com as medidas de autocuidado por 
homens adultos, moradores de um bairro central em Salvador/BA, no 
âmbito da ESF. 

O objetivo deste trabalho é apresentar os ajustes teórico-
metodológicos realizados no plano inicial de minha pesquisa em 
resposta à conjuntura da pandemia e as reflexões provocadas por essas 
alterações – o que o aproxima das pesquisas descritas por Maluf  (2020: 
3) como “antropologia na pandemia”.

A impossibilidade de realizar o contato face a face me conduziu a 
uma prática singular de produção de conhecimento antropológico: a 
etnografia online (Miller, 2020). Recorri à interação a distância com 
os interlocutores, mediada por equipamentos tecnológicos e ambientes 
virtuais de interação, para compreender as práticas desses homens 
relacionadas ao exercício de suas masculinidades e autocuidado fora 
do ambiente virtual. O uso do ciberespaço como campo e instrumento 
de pesquisa etnográfico reflete ainda o esforço para me adaptar às 
condições de socialidade utilizadas pelos sujeitos da pesquisa em meio 
à pandemia. 

Este cenário impõe novos problemas à saúde do homem e nos 
oferece a oportunidade de repensarmos as estratégias masculinas de 
autocuidado e a relação deste público com os serviços de saúde. Em 
paralelo, evidencia como profissionais de saúde podem reinventar 
a assistência prestada pela ESF nesta conjuntura ao incorporarem 
estratégias audiovisuais de comunicação virtual, disseminando-as em 
redes sociais privadas e institucionais.
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A pandemia, a vigência das políticas de distanciamento e 
isolamento social e o redirecionamento da pesquisa para o cenário 
online evidenciaram potenciais interlocutores e nortearam a escolha do 
primeiro homem contatado. Ao mesmo tempo, me impulsionaram a 
conhecer o trabalho de autores que discutem a etnografia no ambiente 
virtual. Alguns aspectos podem ser destacados, como a necessidade 
de lidarmos de forma criativa e flexível com os desafios inerentes à 
metodologia e à experiência no campo de pesquisa antropológico online 
e offline (Maluf, 2020; Miller, 2020; Pujadas, 2010), a compreensão da 
pandemia como uma oportunidade diferenciada para conduzir um 
estudo etnográfico e o limiar tênue entre as etnografias online e offline 
(Maluf, 2020; Miller, 2020).

O início do trabalho de campo a distância, realizado por meio 
de ligações telefônicas e mensagens de  WhatsApp, transcorreu sem 
dificuldades e estimulou reflexões que, a princípio, não faziam parte de 
minhas preocupações de pesquisa. Como exemplo, é possível citar o uso 
de tecnologias digitais na mediação com interlocutores, as semelhanças 
e diferenças entre etnografias online e offline (Miller, 2020), além da 
influência dos marcadores sociais da diferença sobre o acesso, alcance 
e uso de tecnologias da informação e comunicação (Helsper, 2019). 
Ao mesmo tempo, fui estimulada a pensar sobre a “dificuldade de 
separação entre os dispositivos pessoais e de pesquisa” na etnografia online 
(Ferraz, 2019: 66), a produção e análise de dados baseada em recursos 
audiovisuais não analógicos, a porosidade das fronteiras entre entrar/
sair do campo de pesquisa virtual, bem como a imersão etnográfica no 
contexto digital.

Em suma, a etnografia online foi a saída encontrada em meio à 
pandemia para prosseguir com minha investigação sobre masculinidades 
e autocuidado de homens, mesmo em condições adversas. Este “atalho” 
me permitiu interagir com os interlocutores sob uma nova perspectiva 
e, consequentemente, ofereceu novas interrogações. 
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Do espaço “holístico” ao espaço “virtual”
As experiências das mulheres no Instagram sobre 
ginecologia natural e autônoma

7

	 Thainá Soares Ribeiro1

Introdução

Nesta situação de emergência sanitária que estamos vivendo, 
na qual todas e todos são afetados – não da mesma forma, pois não 
estamos “no mesmo barco”, mas sim “na mesma tempestade” –, como 
pensar em outras possibilidades de fazer pesquisa antropológica diante 
da inviabilidade do contato físico com as(os) interlocutoras(es)? A 
partir do distanciamento físico, surgiu a inquietação: o que eu faria se 
tivesse que realizar o trabalho de campo neste contexto? Coloco essa 
questão como um desafio metodológico, tendo em vista encontrar-me 
no primeiro ano do doutorado e ainda não estar envolvida na realização 
de trabalho de campo. No entanto, sabemos que a pesquisa não se inicia 
quando do deslocamento físico para fazer observação participante ou 
realização de entrevistas, mas se estabelece de forma muito mais ampla 
e, às vezes, inesperada, relacionando a dimensão teórica e o trabalho de 
campo, em suas faces in loco e virtual.

Minha questão de pesquisa aborda as práticas terapêuticas de 
cuidado com o corpo nos encontros de mulheres que trabalham com 
ginecologia natural e autônoma2. Na contramão das experiências 

1 Graduada em Direito pela UESB, Mestra em Memória: Linguagem e Sociedade pela 
mesma universidade; e Doutoranda do Programa de Antropologia da UFBA.
2 Segundo o “Manual de Ginecologia Natural e Autônoma” (Souza et al, 2018), essa 
ginecologia se baseia em uma compilação do que as autoras definem de “saberes 
ancestrais” sobre o corpo feminino a partir da perspectiva de mulheres – conhecimentos 
que teriam sido, majoritariamente, passados por “tradições orais”. 
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hegemônicas sobre o corpo da mulher, emergem, no Brasil 
contemporâneo, encontros de mulheres – também denominados 
Círculos de Mulheres3 –, que buscam compreender o próprio corpo a 
partir da autogestão. “Essas mulheres mergulham na ideia revolucionária: 
a de se auto-observar e compartilhar suas experiências de forma comunitária” 
(San Martín, 2018: 69).

Esses encontros acontecem em várias cidades do país, incluindo 
Salvador, em “espaços holísticos e alternativos” (Tavares, 2012: 138). 
Segundo a autora, estes delimitam:

a especificidade de uma atividade profissional praticada numa determinada 
configuração coletiva de espaço físico. Em primeiro lugar, ele se distingue 
da “clínica” onde é praticada a terapêutica convencional. Em segundo 
lugar, ele se refere a um espaço coletivo de trabalho, diferentemente do 
‘consultório’ particular de um profissional, seja ele alternativo ou não. Por 
fim, o espaço alternativo remete a uma dimensão mais ‘institucional’, que 
compreende uma maior visibilidade do trabalho desses profissionais, em 
contraste com o espaço privado de atendimento, realizado, por exemplo, 
na casa do profissional ou na do cliente (Idem.).

Estes podem ser espaços para eventos comerciais ou até mesmo na 
casa de alguma participante, desde que o lugar comporte um grupo 
de mulheres, sempre na presença de uma facilitadora. Por conta da 

3 Os Círculos de Mulheres nasceram com esse nome no contexto do movimento da 
espiritualidade feminina nas décadas de 1980 e1990, herdando diferentes características 
dos movimentos feministas dos anos 1960 e 1970. Enquanto os movimentos feministas 
tinham objetivos mais políticos e sociais, os Círculos de Mulheres “[...] expandiam seus 
interesses para criar grupos de cura e reabilitação” (Faur, 2011: 59). Ainda segundo Faur, os 
círculos de mulheres são diversos, não existe uma forma só de se reunir em círculo, mas 
um dos princípios básicos dos círculos é respeitar a subjetividade individual e coletiva. 
Assim os círculos têm autonomia para escolher as abordagens que irão trabalhar. 
Portanto, os círculos podem ser formados por mulheres que pertencem a diferentes 
crenças, religiões ou filosofias. Para Faur, “as fontes de inspiração podem variar: tradições 
celtas, nórdicas, nativas (indígenas ou africanas), xamânicas, neopagãs, budistas, taoístas, 
ocultistas, wicca.” (Idem.: 900). Além dessas características espirituais, os círculos têm 
se apropriado da epistemologia feminista sobre o corpo da mulher, como é o caso dos 
círculos sobre ginecologia natural e autônoma. 



do espaço “holístico” ao espaço “virtual” 135

pandemia causada pela Covid-19, os encontros não estão acontecendo 
de forma presencial nesses espaços, mas as mulheres continuam se 
reunindo de forma virtual para compartilhar práticas de autocuidado 
e conhecimentos sobre o corpo neste contexto pandêmico. Uma das 
formas virtuais que encontrei para observar esses encontros foram 
as lives 4 do Instagram. Essa inovadora modalidade de encontro me 
permitiu estabelecer uma nova relação com as interlocutoras. Assim, 
tenho utilizado o Instagram para estabelecer um primeiro contato com 
as participantes e observar suas práticas, o que tem sido uma forma de 
iniciar o trabalho de campo antes do que havia previsto. Considerando a 
excepcionalidade desse contexto de isolamento físico e suas implicações 
na vida das minhas interlocutoras, parece-me importante compreender 
as experiências desses encontros no mundo virtual.

Dessa forma, a partir da reflexão de Miller (2020) sobre etnografia 
e contextos de isolamento social, pude compreender mais sobre 
etnografia on-line. Isso ampliou, inclusive, minha possibilidade de 
observar grupos de Círculos de Mulheres fora da cidade de Salvador, 
tomando os devidos cuidados para não me perder na vastidão de 
informações virtuais. Essa forma de realizar etnografia desperta 
questionamentos inovadores, produzindo estudos específicos sobre a 
interação virtual. Acredito que a rede de sociabilidade da internet irá 
me possibilitar a feitura de um diário de campo com descrições variadas 
sobre a perspectiva dessas mulheres. As interações do campo on-line 
poderão ser reunidas com o material do campo físico para uma análise 
mais densa sobre essas práticas. 

4 A Live é um recurso que existe na rede social Instagram que permite a qualquer 
usuário criar transmissões ao vivo, sendo possível convidar pessoas a participar e/
ou assistir. As Lives podem ficar disponíveis nos perfis na ferramenta IGTV. Além 
do Instagram, a Live é um instrumento audiovisual utilizado em outras redes sociais 
como Facebook, Youtube e Twitter, as diferenças entre as Lives nessas redes sociais 
variam em relação ao tempo de duração, recursos e alcance.
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Trabalhar com essas novas experiências etnográficas – que também 
podem ser denominadas de netnografia5 – me faz refletir sobre questões 
éticas e a imersão no campo, que são diferentes do mundo “corpo a 
corpo”. Por exemplo: como pensar os vínculos que se estabelecem entre 
a(o) pesquisadora(o) e as(os) interlocutoras(es) no mundo virtual? 
Acredito que não existe uma resposta definitiva para essa questão, mas 
busco encaminhamentos éticos que utilizaríamos nas experiências de 
contato físico, reservadas as particularidades de cada ambiente, numa 
tentativa de acerto e erro, pois estamos mergulhando num novo espaço 
antropológico (Levy, 1999). 

O fazer antropológico se movimenta para acompanhar as novas 
dinâmicas. Se antes não existia consenso em relação à aproximação 
do campo a partir da netnografia, diante deste contexto as tensões se 
ampliam. De acordo com Turkle, desde a década de 1990, as demarcações 
entre o real e o virtual estariam se corroendo, pois há “evidência de 
mudanças fundamentais no modo como criamos e experienciamos a identidade 
humana” (1995: 10). Dessa forma, se é possível um aprofundamento no 
campo por meio do computador, o que se ganha e o que se perde nessas 
novas relações? No sentido físico, Geertz define o campo como um 
lugar para “estabelecer relações, selecionar informantes, transcrever textos, 
levantar genealogias, mapear campos, manter um diário, e assim por diante” 
(1978: 15). No sentido virtual, a internet como campo acrescenta 
outros desafios e potencialidades. 

Como minha imersão no campo virtual é recente, me esforçarei 
para realizar uma descrição detalhada dos fenômenos, acompanhando 
as atividades das interlocutoras por meio das redes disponíveis, bem 
como me aprofundar nos estudos relacionados com o meu tema, num 
esforço reflexivo capaz de avaliar e reavaliar os dados. 

Posto isso, por conta da excepcionalidade do contexto atual, torna-
se significativo acompanhar as interlocutoras e as experiências desses 
encontros virtuais diante dos sofrimentos causados pela Covid-19 que 

5 Segundo Pereira (2006), a netnografia é uma adaptação da etnografia ao ambiente 
virtual. Em 1998, Robert V. Kozinets cunhou o termo para realizar estudos sobre 
comportamento do consumidor no ambiente virtual. 
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elas relatam. A netnografia surge como importante instrumento, ao 
oferecer a possibilidade de realizar a observação dos fenômenos no 
ciberespaço, suas multiplicidades e pluralidades.

Desafios e potencialidades da pesquisa no ciberespaço

De acordo com Miller (2020: 3), “o ponto de partida é que o engajamento 
on-line será diferente para cada população com que você trabalhe”. Essa fala 
me aponta um caminho, uma vez que a exposição dessas mulheres que 
possuem uma “identidade” no mundo virtual6 (como, por exemplo, 
a identidade no Instagram) pode facilitar o processo de investigação. 
Cabe ressaltar que essa “identidade” compreende a criação de um perfil 
público, que seja pessoal ou profissional, com o intuito de divulgação. 
Contudo, irei refletir sobre a “intimidade” ligada a esta “identidade”, 
especialmente no que diz em comparação ao que acontece numa 
conversa quando da presença física. Vale ressaltar que como a pesquisa 
está no início, assim a experiência irá apontar como tais “identidades” e 
“intimidades” se relacionam. Ainda, segundo Miller, não se espera uma 
consistência na metodologia: “a razão é que, para nós, o método também 
é algo que você aprende no curso da etnografia. Na verdade, tudo se baseia 
na sensibilidade, na compreensão de como uma população em particular 
funciona” (Idem.).

Na mina pesquisa netnográfica, na qual acompanhei lives no 
Instagram e fiz algumas entrevistas relatadas a seguir, a temporalidade 
se estabelece diferentemente das pesquisas etnográficas, pois nestas 
a(o) pesquisadora(o) precisa estar presente para coletar os dados, 
mesmo que faça uso de ferramentas para registrar como gravador, 
câmera etc., as quais servem para gravação/memória do que foi vivido 
face a face. No mundo virtual, dependendo da plataforma utilizada 
para observação, a participação pode ser feita num tempo diferente 

6 Categorias como espaço, tempo e identidade terão outros valores nas etnografias 
virtuais. Nesse sentido, “terão equivalências com o meio/tecnologia/serviço a ser estudado, 
identidades estarão diretamente vinculadas ao meio.” (Mitsuishi, 2007: 8)
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do que foi vivido, permitindo maior liberdade de organização para 
a(o) pesquisadora(o). Mas, apesar dessa facilidade em relação ao 
tempo, existem muitos desafios. Segundo Pereira (2006), os dilemas 
em relação à natureza pública e privada dos compartilhamentos no 
ciberespaço geram consequências, tais como a busca de informações 
tidas como públicas sem que haja o consentimento do informante. Por 
isso, a necessidade de considerar outras questões éticas, diferente do 
mundo face a face, com o objetivo de manter a transparência e a cautela 
com as(os) interlocutoras(es).

Os procedimentos éticos da pesquisa física não podem ser 
simplesmente deslocados para o mundo virtual, devendo ser realizada 
uma análise das particularidades. É necessária uma apropriação 
da cultura virtual, de seus símbolos, valores e sua linguagem, para 
estabelecer uma relação benéfica com as(os) interlocutoras(es). Nesse 
trajeto, Kozinets (2002) aponta para um sistema ético recomendado 
para a netnografia: 1º - anunciar a presença como pesquisadora(o), 
ser transparente em relação às intenções de pesquisa; 2º - manter a 
confidencialidade quando não forem permitidas divulgações; 3º - 
oferecer um retorno sobre a pesquisa para as(os) participantes, integrar 
menções dos membros da comunidade pesquisada; e 4º - solicitar 
autorização para a publicação de mensagens, fotografias, ou seja, 
qualquer material utilizado das redes virtuais observadas. Esses passos 
são importantes para a validade do trabalho de campo no ciberespaço. 

Questões éticas e observação participante no Instagram

Além desses desafios, no universo virtual existem muitas 
potencialidades, uma vez que a comunicação mediada pelo computador 
permite outra forma de exploração, deslocamento e afetação do campo. 
Com uma parcela grande da população dentro de casa, as mídias 
sociais possibilitaram outras formas de interação, tornando-se um 
ambiente de ampla sociabilidade. Pessoas, profissionais de diversas 
áreas, organizações interligadas etc., encontraram no ciberespaço 
um ambiente para encontros diversos. Com o isolamento físico, as 



do espaço “holístico” ao espaço “virtual” 139

interações sociais virtuais aumentaram, as relações entre as pessoas 
se reconstruíram em novos formatos e as lives foram um desses. No 
Instagram, a duração máxima das lives é de uma hora, configurando-
se com caraterísticas de uso de um tom mais “direto”, ou seja, sem 
muito recursos audiovisuais. O espaço “privado” se tornou “público”, 
sem perder o tom de improvisação e descontração, o que parece 
finalizado a estimular a interação do publico. O ambiente da casa, com 
decorações variadas, tornou-se um espaço para discutir diversos temas. 
Pessoalmente, percebo um sentimento de aproximação ao entrar 
nas casas dos outros por meio da câmera do celular. No Youtube, as 
lives aparecem como sendo mais sofisticadas já que essa plataforma 
disponibiliza mais recursos e se tornou lugar para as produções 
mais longas e com conteúdos mais tecnicamente elaborados. Já no 
Facebook, as lives podem durar até quatro horas, sendo mais utilizadas 
para cobertura de eventos, anúncios e para interagir com o público da 
fanpage7.

No caso da minha pesquisa, dentre as várias redes sociais disponíveis, 
escolhi o Instagram por ser a rede social que mais utilizo para interação 
virtual e por ter encontrado as interlocutoras de forma privilegiada 
nessa rede social (explicarei posteriormente como as encontrei), 
possibilitando-me, assim, um deslocamento virtual por diversos 
lugares do Brasil, onde minhas interlocutoras estão atuando. Passei a 
acompanhar vários “perfis” que tratam do tema Ginecologia Natural 
e Autônoma. Além disso, nos perfis do Instagram das interlocutoras, 
tive acesso a textos, fotografias, desenhos e vídeos sobre essa temática. 
Reconheço, portanto, uma pluralidade de semioses que irão contribuir 
para minha narrativa etnográfica, uma vez que as redes sociais 
possibilitam o encontro de coletivos, ampliando os nossos horizontes 
e nos permitindo visualizar outras formas de viver, mediadas por um 
computador, celular ou tablet. 

7 Diferentemente das contas pessoais, uma página de marca, empresa, comunidade etc., 
possui algumas funcionalidades a mais e seu objetivo é reunir a comunidade envolvida 
com um assunto em questão.
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Além desses desafios e potencialidades em relação ao ambiente 
virtual, estamos lidando com uma crise sanitária, na qual as doenças 
psicofísicas se intensificam. São desafios que se juntam ao tema delicado 
que as minhas interlocutoras abordam: o corpo da mulher e seus tabus. 
Para mim e minhas interlocutoras, a noção do corpo da mulher é, de 
forma dominante, pautada na experiência masculina, tendo em vista 
a sociedade androcêntrica em que nos encontramos. A partir dessa 
problematização, deixo evidente a perspectiva feminista deste trabalho, 
já que segundo Bonetti (2009), a antropologia feminista surge com uma 
indagação acerca dessa experiência dominante em relação às produções 
etnográficas. Assim, com todos os desafios teóricos de uma proposta 
que nasce como uma crítica epistemológica, a antropologia feminista 
se baseia no reconhecimento de que não é possível construir trabalhos 
etnográficos sem a visão das mulheres. Para essa perspectiva, o olhar 
dominante – masculino, hétero, cis, branco e ocidental – para o corpo da 
mulher é marcador de opressões de gênero, por isso a ética que me leva 
a acompanhar minhas interlocutoras baseia-se nesse olhar feminista. A 
ginecologia moderna se desenvolveu numa perspectiva androcêntrica 
por meio das pesquisas de James Marion Sims, o qual fez os seus 
experimentos em mulheres afro-americanas, imigrantes, pobres e 
camponesas (San Martín, 2018). Rohden (2001) diz que a medicina deu 
início a um processo de legitimação de demarcações e hierarquizações 
dos seres humanos, salientando uma inferioridade do corpo feminino. 
Em função disso, é preciso reivindicar reformulações éticas por meio 
das quais o modo de tratar o corpo da mulher se coloque de forma 
emancipatória. Para tanto, é preciso dar atenção a outros valores como 
o ponto de vista epistemológico e ético das mulheres.

Assim, diante da delicadeza do tema e do cenário de adoecimento 
mental apontado pelas minhas interlocutoras, percebo como 
pesquisadora e como mulher a necessidade de estabelecer uma rede de 
solidariedade com minhas interlocutoras para compartilharmos nossas 
angústias. A tristeza pelas perdas, o medo do futuro, as questões sociais 
diante de um governo que não considera as recomendações básicas da 
Organização Mundial da Saúde, atravessam os corpos, inclusive das(os) 
pesquisadoras(es). Segundo Maluf:
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a situação brasileira traz um afeto a mais, que é a raiva. E esses afetos de 
medo, tristeza e raiva não precisam ser suspensos ou deixar de existir na 
hora de escrever um artigo ou de dar uma aula (2020: 02).

Dessa forma, além dos desafios da pesquisa netnográfica – pois 
é necessário se apropriar da cultura da internet, sua linguagem e 
comportamentos –, estamos lidando com sofrimentos compartilhados. 
Logo, penso na importância de estabelecer um vínculo com minhas 
interlocutoras, onde a empatia direcione toda a pesquisa. Apesar 
de não existir o contato face a face, a escolha por lives no Instagram 
pode se tornar um campo para observação participante, permitindo 
enxergar o olhar, o semblante, a pausa no falar e o suspiro no meio da 
frase, expressões fundamentais para entendê-las de uma forma mais 
intensiva.

Iniciando a pesquisa no Instagram 

Como usuária e observadora do Instagram8, percebo que a dinâmica 
de interação dessa rede social funciona conectando perfis pessoais, 
profissionais, políticos, institucionais, de humor, de notícias, de 
coletivos etc. Os perfis contêm uma pequena biografia com limite de 
160 caracteres abaixo do nome escolhido, além de uma foto que se 
localiza no topo do perfil, onde é possível criar stories, uma ferramenta 
que possibilita a publicação de vídeos, fotos e compartilhamento de 
publicações de outros perfis, que ficam disponíveis por 24 horas. Além 
disso, existem outros elementos, como nome do usuário, número de 
publicações, número de seguidores e número de perfis seguidos. A 
dinâmica do Instagram é diferente de outras redes sociais como Facebook, 
a interação acontece por comentários em publicações e por mensagens 
privadas; não existem comunidades como o Facebook. 

8 Sobre etnografias no Instagram ver Amaral e Nunes, (2017); Sawamura, (2017); Silva 
Júnior (2018).
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Durante esse período de isolamento físico, passei bastante tempo 
no Instagram, acompanhando notícias sobre o mundo e como forma de 
entretenimento. Nesse tempo nesta rede social aproveitei para buscar 
informações sobre meu tema de pesquisa e encontrei, por meio da 
hashtag9 ginecologia natural e autônoma, vários perfis de mulheres que 
trabalham nessa perspectiva. Ao explorar alguns desses perfis, encontrei 
o perfil de @ginecologiaautonoma e logo me identifiquei com os textos 
e sua forma de compreender e experienciar o corpo feminino com base 
numa perspectiva feminista. A partir dessa conexão, fui encontrando 
outras mulheres, algumas indicadas por essa interlocutora e outras que 
encontrei pela hashtag. Por conta da imensidão de informações, resolvi 
selecionar quatro perfis que me pareceram tratar alguns aspectos dessa 
perspectiva feminista no contexto da ginecologia natural. 

Assim, para delimitar o campo de observação no Instagram, os quatro 
perfis selecionados para acompanhar foram: @ginecologiautonoma; @
manoelamusa; @ginenatural_anaarruda e @ginecologiafeminista10. 
Tentei também contato com o perfil @yonidaspretas, para fazer 
um contraponto com a experiência do corpo de uma mulher que se 
identifica como “preta”, mas ainda não obtive uma resposta. 

Consegui minhas primeiras informações sobre as interlocutoras por 
meio de uma exploração nos perfis, principalmente por meio das lives, 
onde mapeei, pela fala dessas mulheres, um pouco das suas trajetórias. 
A interlocutora do perfil do @ginecologiaautonoma é formada em 
história e começou a trabalhar com ginecologia natural e autônoma 
a partir de um trabalho consigo. Após um processo de autognose 
do corpo e de estudos sobre diversas “epistemologias alternativas à 
hegemônica”, a interlocutora passou a oferecer cursos sobre ginecologia 

9 Hashtag é uma ferramenta utilizada no Instagram que ajuda a encontrar publicações 
sobre um tema relacionado com uma palavra, frase ou expressão. Para isso, basta inserir 
o simbolo “#” (jogo da velha) antes da palavra que deseja procurar temas relacionados. 
10 Escolhi utilizar o nome dos perfis para identificar as interlocutoras, pois além de serem 
perfis públicos, minha observação participante se resume a atuação dessas mulheres a 
partir da identidade dos perfis. Além disso, cabe mencionar o porquê da utilização do 
símbolo @ antes dos perfis, uma vez que na linguagem do Instagram é necessário usar 
esse símbolo para encontrar os perfis. Trata-se de uma ferramenta de busca. 
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natural e autônoma, bem como vender produtos “naturais” para doenças 
ginecológicas. @Manoelamusa também tem uma trajetória parecida: a 
interlocutora se formou em psicologia, para logo depois romper com 
essa profissão na busca por autoconhecimento. Hoje em dia, depois 
de estudar e experimentar no próprio corpo técnicas de autogestão 
de saúde baseadas em conhecimentos “tradicionais”11, a interlocutora 
passou a oferecer mentorias sobre o assunto. Destaco novamente que 
obtive as informações sobre essas duas trajetórias por meio da Live 
“Autocuidado e Política”12. Diferente das outras duas interlocutoras, 
a administradora do perfil @ginecologiafeminista não utiliza o termo 
ginecologia natural e autônoma, mas sim ginecologia feminista. A 
interlocutora é médica, com especialização em ginecologia e mestra em 
saúde pública, e parte de uma “saúde baseada em evidências, feminismo 
e política”, como apontado na descrição do seu perfil. Já a interlocutora 
do perfil @ginenatural_anaarruda é bacharel em naturologia, trabalha 
com atendimentos, rodas e cursos sobre ginecologia natural e autônoma, 
também segundo descrição no seu perfil. As diferentes trajetórias e 
atuações dessas mulheres apontam na direção de uma necessária 
reflexão sobre os relativos aspectos éticos, políticos e epistemológicos, 
sobre a qual ainda estou em fase incipiente para propor uma síntese.

O primeiro contato, ainda como usuária das redes e antes de me 
colocar como observadora participante das lives, foi enviar mensagens 
para os perfis que havia escolhido acompanhar. Por mensagem no 
direct13 do Instagram, expliquei para as interlocutoras os meus objetivos 
de forma simples e franca, coloquei-me à disposição para ajudar no 
que fosse possível, pedi permissão para acompanhá-las durante algum 
tempo e acordei uma devolutiva sobre o trabalho. Inicialmente, obtive 
resposta positiva de duas interlocutoras: as administradoras do perfil 
@ginecologiaauotonoma e do perfil @manoelamusa. A primeira live 

11 Os conhecimentos “tradicionais”, na perspectiva das interlocutoras, são conhecimentos 
passados por mulheres mais velhas de geração após geração: as benzedeiras, parteiras, 
curandeiras etc. 
12 Link para acessar a live: https://www.instagram.com/tv/CCZOmtTlzKA/
13 No Instagram, o direct é um recurso que permite a troca de mensagens e fotos de 
forma privada.
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que acompanhei foi com essas duas interlocutoras, falando sobre 
“Autocuidado e Política”. Esta aconteceu no dia 14 de julho e ficou salva 
por meio da ferramenta IGTV, até o presente momento 663 pessoas 
visualizaram. 

No discurso das interlocutoras se evidencia um trânsito pelas 
leituras acadêmicas, já que elas fazem pontes entre os conhecimentos 
ditos “tradicionais” pelas interlocutoras, geralmente passados por 
tradições orais e os conhecimentos acadêmicos. Essa live não se 
aprofundou nas “dicas” de cuidados sobre ginecologia natural e 
autônoma, como geralmente são oferecidas pelas interlocutoras, mas 
ampliou a discussão para uma perspectiva política sobre a questão 
do autocuidado. Acredito que isso foi por conta do contexto atual da 
pandêmia, já que o autocuidado vem sendo um tema recorrente no 
cenário de adoecimento causado pelo isolamento físico, segundo quanto 
apontam minha interlocutoras. As duas interlocutoras fazem conexões 
entre espiritualidade e ativismo social. Segundo a interlocutora 
do @ginecologiaautonoma, o momento atual é de avaliação dessa 
espiritualidade baseada no autocentramento14. As interlocutoras 
apontam em suas falas de apoiar-se numa reflexividade sobre os 
conceitos de “autocuidado” e “cuidado de si”.

As interlocutoras discutiram na live a concepção de cuidado de si, 
fundamentada na ideia de Foucault (2006). Para o autor, cuidado de 
si não é uma prática em que o sujeito se isola do mundo de forma 
narcisista e autocentrada, mas como um retorno para si com o objetivo 
de confrontar o modo padronizado em que foram construídas as 
subjetividades. Portanto, um trabalho de consciência sobre si e suas 
potencialidades, para depois voltar ao mundo e agir. Assim, as práticas 
de autogestão do corpo estariam incluídas nesse “retorno a si”, trata-se 
de um cuidado tanto no sentido biológico, quanto no sentido subjetivo.

 

14 É uma visão a partir apenas de referenciais individuais, ignorando outras visões. No 
sentido espiritual, não considerando outras perspectivas espirituais. Pode ser utilizado 
como sinônimo para egocentrismo, termo cunhado na psicologia, que significa 
comportamentos que um indivíduo exerce pautados essencialmente em si mesmo.
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Acredito que essas discussões entre as interlocutoras acontecem 
num momento oportuno quanto ao cuidado de si, pois o isolamento físico 
pode ser uma oportunidade de promover a autorrreflexão, já que nos 
obriga a recorrer a outras formas de se relacionar. Além disso, percebo, 
pelas falas das interlocutoras, um engajamento político que pretende a 
ampliação do cuidar de si para outras pessoas, integrando questões de 
classe, gênero e raça que atravessam os corpos. Por exemplo, nessa live, 
as interlocutoras dos perfis @ginecologiaautonoma e @manoelamusa 
mencionam, com uma feição de satisfação, que estão oferecendo bolsas 
em seus cursos para mulheres negras e em situação de vulnerabilidade 
econômica.

A segunda live que acompanhei foi sobre “Ginecologia Natural: 
autonomia com responsabilidade.” @ginenatural_anaarruda convidou 
a interlocutora do perfil @ginecologiafeminista. No entanto, por 
questões técnicas do Instagram, elas não conseguiram fazer a live 
no perfil de @ginenatural_anaarruda, transferindo-a para o perfil @
ginecologiafemnista. Essa Live aconteceu, segundo @ginenatural_
anaarruda, porque ela começou a receber muitas mensagens de 
mulheres com incômodos ginecológicos, mas impossibilitadas de 
frequentar consultórios médicos devido à pandemia. Assim, ela 
pensou em fazer conexões entre conhecimentos “tradicionais” e a 
medicina convencional, convidando, portanto, @ginecologiafeminista, 
que é médica, com especialização em ginecologia. Dessa forma, 
a live surgiu com o intuito de traçar limites entre autonomia e 
negligência nos cuidados ginecológicos. Na live, a interlocutora @
ginecologiafeminista, explicita que “a ginecologia natural surge como 
um contraponto à medicina”. De acordo com sua fala, a história da 
ginecologia convencional é enviesada pela misoginia, em que os ciclos 
naturais das mulheres são vistos, muitas vezes, como doenças, o que 
produz uma excessiva medicalização, com o objetivo de padronizar os 
corpos. No entanto, ela adverte sobre o perigo de se cair na ortodoxia 
em relação à medicina convencional, uma vez que existem doenças 
graves que precisam ser tratadas com medicamentos alopáticos ou 
intervenções cirúrgicas. Ao falar sobre isso, ela menciona o exemplo 
de rechaço que a ciência está sofrendo por parte do governo atual. 
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Para ela, é necessário sair do obscurantismo e enxergar o potencial 
também revolucionário da ciência, uma ciência construída em redes de 
apoio15. Segundo a interlocutora, “Precisamos resolver nosso analfabetismo 
científico, a cloroquina é só o exemplo de como a gente não entende de ciência, 
inclusive os médicos” (@ginecologiafeminista, Diário de Campo, 2020)16.

Por fim, mandei mensagem privada para as interlocutoras, com o 
intuito de compreender como elas fizeram a transição dos encontros 
físicos para os encontros on-line. Destaco a fala da interlocutora do 
perfil @ginenatural_anaarruda, que me descreveu sua experiência 
com a notícia sobre a pandemia e o susto por conta do isolamento 
físico, já que ela estava com a agenda do primeiro semestre fechada, 
com vários encontros e consultas em alguns estados. Mas, “Graças 
à Deusa”, como menciona a interlocutora, ela conseguiu que muitas 
mulheres migrassem para o on-line. Para ela, foi bom por um lado, já 
que não precisou iniciar nenhuma atividade, apenas dar continuidade 
às que estavam programadas, uma vez que a maior parte das mulheres 
teve abertura. Os pontos negativos, segundo a interlocutora, foram: a 
impossibilidade da consulta individual face a face, pois presencialmente 
ela pode fazer alguns tipos de manipulação como massagem, 
reflexologia, algumas meditações, sinergia com óleos essenciais, algum 
emplastro com argila e erva etc.; outro ponto apontado foi em relação 
aos encontros coletivos on-line, pois, para a interlocutora, perdeu-se 
o contato direto, tocar as ervas, fazer partilha olho no olho, dançar 
juntas, cantar juntas. Porém, ao propor o primeiro encontro on-line, ela 
se surpreende ao perceber:

Encontros muito profundos, com partilha preciosas, emoção, lágrimas e 
desabafos. A vantagem também é poder estar em casa, fazer o trabalho, 
um serviço com qualidade, porque eu acho que não perdi qualidade no 
meu trabalho e estar em casa, sem perder tempo de deslocamento foi 
uma vantagem. E uma outra vantagem, foi a possibilidade de contemplar  
 

15 No caso específico mencionado pela interlocutora, as redes de apoio são ações de 
colaboração conectadas de forma interdisciplinar para apoiar projetos sociais. 
16 Link da Live: https://www.instagram.com/tv/CC6ejNJJn_0/ 
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mulheres que estavam em outros lugares do mundo [...] essa pluralidade 
de pessoas. (@ginenatural_anaarruda, áudio do  WhatsApp, 2020)

Por meio das falas das interlocutoras, eu percebo que o movimento 
de transição dos encontros em espaços físicos para os espaços virtuais 
foi marcado por pontos positivos e negativos. Diante do contexto 
atravessado por sofrimento, essas mulheres transformaram as 
circunstâncias em uma oportunidade para discutir autocuidado com 
o corpo, aproveitando do tempo que dispunham no espaço privado. 
Assim, as práticas sociais produzidas no universo do ciberespaço criam 
modos de ser e estar específicos integrando grupos distantes, já que 
as pessoas envolvidas nos encontros on-line podem estar espalhadas 
por diversos países e regiões geográficas, interagindo mediadas pelo 
computador.

Considerações finais 

As experiências com as interlocutoras no ambiente virtual do 
Instagram estão me permitindo ampliar o olhar para a pesquisa 
antropológica, uma vez que a distância física não me impediu de 
estabelecer uma relação de proximidade. Acompanhá-las pelas lives e em 
outras postagens no Instagram, fez-me sentir próxima e afetada pelas 
suas questões. As interações mediadas pelo computador nesse contexto 
de pandemia despertaram outras formas de afeição: manter distância 
física significa cuidar do outro. Além disso, diante das dores relatadas 
como decorrentes desse contexto atual, o Instagram tem possibilitado 
acompanhar movimentos em que as vulnerabilidades estão sendo 
escancaradas pelo sofrimento, possibilitando uma abertura. São muitas 
as redes de solidariedade sendo criadas, inclusive pelo movimento da 
ginecologia natural e autônoma. As fronteiras entre o físico e o virtual 
parecem ter ficado mais porosas, o ambiente virtual não pode mais ser 
tratado como um “não-lugar” (Polivanov, 2013), devido a sua “natureza 
desterritorializada” (Rocha e Montardo, 2005: 9), uma vez que se tornou 
um lugar fundamental para as relações diante do isolamento físico.



thainá soares ribeiro148

Bibliografia

Amaral, A. e Nunes, C. G. 2017. Performances identitárias no Instagram: uma 
análise do perfil de Edu K após o reality show A Fazenda. Santa Cruz do Sul: 
Rizoma.

Bonetti, A. de L. 2009. Etnografia, gênero e poder: antropologia feminista em 
ação. Revista de Ciências Sociais 14(2): 105-122.

Faur, M. 2011. Círculos Sagrados para Mulheres Contemporâneas. Rio de Janeiro: 
Editora Pensamento.

Foucault, M. 2006. A hermenêutica do Sujeito. São Paulo: Martins Fontes.
Junior, S. A. da S. 2018. Os likes como expressão da afetividade em rede no Instagram. 

Dissertação de Mestrado: Universidade Federal do Rio Grande do Norte.
Kozinets, R. 2002. The field behind the screen: using netnography for making 

research in online communities. In: http://kozinets.net/wp-content/
uploads/2009/07/field_behind_round1_rev.pdf, Último Acesso em: 
23/07/2020.

Lévy, P. 1999. A Inteligência Coletiva – por uma antropologia do ciberespaço. São 
Paulo: Loyola:.

Maluf, S. W. 2020. Antropologia em tempo real: urgência etnográfica na pandemia. In: 
https://brasilplural.paginas.ufsc.br/antropologia-na-pandemia/antropologia-
em-tempo-real-urgencias-etnograficas-na-pandemia/, Último Acesso: 24/
o7/2020.

Miller, D. 2020. Como conduzir uma etnografia durante o isolamento social. In: 
https://blogdolabemus.com/2020/05/23/notas-sobre-a-pandemia-
como-conduzir-uma-etnografia-durante-o-isolamento-social-por-daniel-
miller/, Último Acesso: 14/08/2020.

Mitsuishi, Y. 2007. Entre graphos e ethos: uma abordagem crítica a etnografia 
virtual. In: Ribeiro, J. e Bairon, S. (Orgs.). Antropologia Visual e Hipermídia. 
Lisboa: Edições Afrontamento.

Ortner, S. B. 1979. Está a mulher para o homem assim como a natureza para 
a cultura?. In: Rosaldo, M. e Lamphere, L. (Org). A mulher, a cultura e a 
sociedade, 95-120. Rio de Janeiro: Editora Paz e Terra.

Pereira, C. da S. 2006. Imagine Yourself  Set Down... In front of  your PC: 
A etnografia e o desafio metodológico da netnografia. Avá. Revista de 
Antropología 6: 01-21.

Polivanov, B. 2009. Etnografia virtual, netnografia ou apenas etnografia? 
Implicações dos conceitos. In: https://portalrevistas.ucb.br/index.php/esf/
article/view/4621 Último acesso em: 12/10/2020.



do espaço “holístico” ao espaço “virtual” 149

Rocha, P. e Montardo, S. 2005. Netnografia: incursões metodológicas na 
cibercultura. In: https://www.e-compos.org.br/e-compos/article/view/55. 
Último acesso em: 12/10/2020.

Rohden, F. 2003. A construção da diferença sexual na Medicina. In: https://www.
scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0102-311X2003000800002. 
Último acesso em: 12/10/2020.

San Martín, P. Pe. 2018. Manual introductorio a la ginecologia natural. Chile: La 
Picadora de Papel. 

Souza, L., Almeida, J. de, Flôres, L. e Coelho, M. 2018. Manual de ginecologia natural 
e autônoma. In: http://emilenesilva.com.br/wp-content/uploads/2018/01/
Manual-Ginecologia-Natural-e-Autonoma.pdf. Último acesso em 12/10/2020.

Sawamura, A. P. F. 2017. Consumo e Distinção Social no Instagram. In: file:///C:/
Users/Thain%C3%A1/Desktop/Artigo%20PPGA/pesquisas%20no%20
instagram%202.pdf. Último acesso em 12/10/2020.

Tavares, F. 2012. Alquimista da cura: a rede terapêutica alternativa em contextos 
urbanos. Salvador: Edufba.

Turkle, S. 1995. Life on the Screen: identity in the age of  the Internet. New York: 
Simon and Schuster.



ana carolina paz150



entre a rua e a casa 151

PARTE 2
Imponderáveis e redefinições 

da pesquisa a partir do mundo on-line
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Os micro-organismos, os distanciamentos e a 
reelaboração do trabalho de campo
Etnografando jovens LGBTQ+ em Juazeiro da Bahia

8

	 João Victtor Gomes Varjão1

Prints, baques e uma etnografia de amigos 

Como de costume, eu clico com a ponta do dedo na tela do celular. 
À medida em que o toque é lido, os stories do Instagram vão sendo 
exibidos em sequência. Nesses stories são publicados vídeos e fotos de 
pessoas que sigo na rede social, tendo duração de 24h. De repente, vejo 
um stories de Alex2 contendo uma imagem retirada de uma captura de 
tela do celular. Geralmente chamada de print, a imagem era de uma 
videochamada com Alex, Ingrid, Lorena e Diego e continha a seguinte 
frase: “Muito baque3 pra uma noite só. Tchauuu!”. Na foto, eles estavam 
todos com a mão sobre os lábios, boquiabertos, com expressões de riso. 
Imediatamente, eu respondi ao stories: “Q foi?”. Alex me envia uma foto 
de Roberto e José. Na foto, ambos com uma tatuagem no braço; cada 
um dos braços tem um deles desenhado, de modo que juntos formam 
um abraço. Eu envio uma foto também boquiaberto e comento: “Eu 
tô chocado!”. Roberto faz parte do grupo de amigos autodenominadas 
“irmãs”, compostas por ele, Alex, Ingrid e Bruno – amigos íntimos que 
acompanhei durante minha pesquisa de mestrado. Como me explicou 
Ingrid, elas se chamam irmãs porque essa amizade acabou “virando uma 
irmandade!”. Roberto namora José e o casal se tornou um tema central 

1 Mestrando em Antropologia (PPGA/UFBA). Graduado em Ciências Sociais pela 
Universidade Federal do Vale do São Francisco. E-mail: jvgomesvarjao@gmail.com
2 Todos os nomes citados nesse capítulo são fictícios.
3 Baque é um termo êmico que significa algo inesperado e tenso. 
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na minha pesquisa etnográfica porque era uma das questões mais 
associadas4 (Latour, 2012) pela rede de amigos. Roberto fora traído 
seguidamente por José, o que causou um grande alvoroço nas relações 
do grupo. No entanto, Roberto reatou todas as vezes, causando um 
problema maior ainda e deixando estilhaços nas relações do grupo. A 
primeira vez que soube do namoro, no início do trabalho de campo, 
Ingrid me disse, irritada: “Mesmo depois de ter sofrido e ter sido consolado 
pelos amigos, ele [Roberto] voltou!”. 

A tatuagem, feita pelo casal, tem um sentido próprio na rede 
de amigos. Por isso, o baque presente no print. Fazer a tatuagem de 
casal, sabendo que a tinta permanecerá marcada na pele, reincide o 
problema dos amigos e faz com que os estilhaços, deixados nas relações 
cotidianas, causem maior incômodo. Esse episódio aconteceu em março 
de 2020, semanas depois da Organização Mundial da Saúde declarar 
que estávamos vivendo uma pandemia altamente contagiosa, e que 
seria necessário realizarmos distanciamento social. Como citado, o 
episódio do print lança luz em alguns pontos fundamentais para minha 
etnografia sobre a amizade. No entanto, aqui abordo uma questão 
que, durante um tempo, se tornou um ponto-cego no meu trabalho de 
campo: o uso das redes sociais ou, como vou denominar no decorrer 
do capítulo, o campo online. Se, por um lado, os micro-organismos nos 
fizeram distanciarmo-nos e evitarmos o contato físico, por outro, exigiu 
que meu trabalho de campo se redimensionasse, adequando-se a uma 

4 Bruno Latour propõe uma ciência do social como a busca de associações heterogêneas 
– uma sociologia de associações. “Sob este ângulo, o adjetivo ‘social’  não designa uma coisa 
entre outras, [...] e sim um tipo de conexão entre coisas que não são, em si mesmas, sociais” 
(2012: 23). Os atores da pesquisa deixam de ser meros “informantes” e passam a ser 
tomados como atores de suas próprias teorias sobre a constituição social. “[...] ‘seguir 
os próprios atores’, ou seja, tentar entender suas inovações frequentemente bizarras, a fim de 
descobrir o que a existência coletiva se tornou em suas mãos, que métodos elaboraram para 
sua adequação, quais definições esclareceriam melhor as novas associações que eles se viram 
forçados a estabelecer” (Idem.: 31). Essa maneira de seguir os atores e suas associações 
heterogêneas me instiga a pensar a construção da pesquisa etnográfica com os 
membros da Companhia Drama. No entanto, opto pelo uso do termo “interlocutor” 
para designá-los, visto que o “ator” de teatro é parônimo do “ator” de Latour, podendo 
causar certa confusão linguística. 
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nova abordagem e considerando esses pontos-cegos. As conversas, as 
fotos, os vídeos do Instagram, as mensagens e áudios do  WhatsApp 
passaram a habitar meus dados etnográficos, ao mesmo tempo, que 
permitiram que eu me debruçasse sobre esse novo campo. Discuto de 
que maneira o campo online foi inserido na pesquisa, tornando-se uma 
abordagem decisiva para minha etnografia. Reflito, por conseguinte, 
sobre como os interlocutores e amigos conviveram com a pandemia 
de Covid-19, suas regras de distanciamento e o aumento exponencial 
do número de pessoas infectadas em Juazeiro/BA e Petrolina/PE5 
– cidades localizadas no nordeste do Brasil, onde desenvolvo minha 
pesquisa, embora a primeira seja o lócus principal do meu trabalho. 
Por fim, esboço sobre como nossas relações estão sendo elaboradas 
nesse período insólito, tendo em vista as questões éticas inerentes ao 
trabalho antropológico.

Micro-organismos, redes sem fio e reconsiderações analíticas 

A pandemia do novo coronavírus abruptamente exigiu que muitos 
de nós reelaborássemos nossas formas de nos relacionar. “Fique em 
casa” se tornou a recomendação mais dita pela mídia desde março deste 
ano. O “distanciamento” se tornou parte comum do nosso vocabulário 
cotidiano. Se quase tudo foi afetado diretamente pelo vírus, comigo 
não seria exceção. Nesse momento, eu estava submerso no trabalho de  
 

5 Cidades-irmãs no nordeste brasileiro – entre os estados da Bahia e de Pernambuco. 
Compõem o Vale do São Francisco, uma região drenada pelo rio São Francisco e seus 
afluentes. De acordo com o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística, Juazeiro/
BA tem uma população estimada em 216.707 pessoas, enquanto Petrolina tem 349.145 
pessoas. Por sua vez, Juazeiro/BA tem uma área territorial estimada em 6.721,237 
km²; Petrolina/PE 4.561,870 km². Comumente, são associadas como parte do “inte-
rior” brasileiro – no entanto, considero o conceito de “interior” relativo a quem enun-
cia. Quem mora nas cidades citadas não se considera do interior; o “interior” são os 
outros municípios, povoados e roças. Assim como quando eu me mudei para Salvador/
BA e todos se referiam a minha cidade como interior, o que me causava certo espanto. 
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campo, convivendo intensa e diariamente com os atores e membros do 
teatro. Apesar de a minha pesquisa se tornar uma etnografia sobre a 
amizade de jovens LGBTQ+, meu trabalho de campo inicial foi realizado 
com um grupo numerosamente maior de membros da Companhia de 
Teatro Drama. Os espetáculos montados pela companhia são, em sua 
maioria, baseados em obras infantis ou baseados em obras literárias para 
o público infanto-juvenil. Durante o trabalho de campo, acompanhei a 
montagem e a apresentação de Frozen 2 e Peter Pan. A princípio, eu 
buscava compreender de que maneira a sociabilidade era estabelecida 
entre essas pessoas do teatro. Georg Simmel (1949 [1910]) conceitua 
a sociabilidade como uma forma de associação artística ou lúdica, 
relacionada ao conteúdo e aos propósitos da associação. No entanto, 
como nos lembra Gilberto Velho (2002), o conceito de Simmel é muito 
preciso, é uma interação social pura, mas ganhou outras conotações, 
significados e usos. Partindo desse pressuposto, a sociabilidade, 
enquanto conceito analítico, é tomada como uma interação composta 
cotidianamente na vida das pessoas, como afirma Velho (Idem.), ligada 
à problemática do cotidiano. Assim, a partir do convívio, buscava 
compreender como as relações eram estabelecidas no cotidiano dessas 
pessoas. 

No decorrer do trabalho de campo aproximei-me de alguns 
dos membros, percebendo uma rede de amizade muito particular 
acontecendo em suas relações. Por isso considerei adequado recorrer 
à abstração da rede de amigos dessa unidade social mais ampla que 
é a Companhia Drama. Refiro-me a abstrair no sentido que Ulf  
Hannerz (2015) elabora sobre a etnografia com redes. A abstração 
se refere a decidir o que é apropriado para os objetivos analíticos da 
pesquisa, tendo em vista o que foi observado e vivenciado, a partir do 
recorte de rede social. Buscando compreender como a amizade entre 
eles, abstraí “as irmãs”. Este grupo de jovens amigos íntimos, que se 
autodenominam “irmãs”, é formado por Alex, Ingrid, Bruno e Roberto 
– jovens, autodeclarados negros e pardos, com idades entre 20 a 25 
anos, residindo entre Juazeiro/BA e Petrolina/PE, cujas vidas são 
emaranhadas umas às outras. Na minha pesquisa, busco compreender 
de que forma as relações são elaboradas, tanto entre as “irmãs”, quanto 
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entre pessoas de “fora”, etnografando, portanto, a construção da 
amizade entre esses jovens.

O trabalho de campo inicial exigia uma relação corpo-a-corpo com 
meus amigos e os outros membros da Companhia Drama. Nos ensaios, 
nos bastidores e em outros espaços de sociabilidade, dividíamos 
garrafas d’água, cigarros, copos, talheres, hidratante labial. Nós não 
fazíamos ideia de que esse vírus realmente chegaria às nossas vidas da 
forma que aconteceu. Fabricio6, um dos atores do grupo, foi o primeiro a 
manifestar preocupação em relação ao novo coronavírus. Na última vez 
que o grupo se apresentou, ele comentou brevemente sobre seu receio 
em estarmos vivendo uma pandemia, mas ninguém deu importância – 
tanto é que pouco citei Fabrício nas notas de campo. Três dias depois, 
estávamos apavorados com o vírus, por conta da proliferação acelerada 
de notícias por  WhatsApp e jornais de televisão. Nesse momento, 
percebi o perigo de nos mantermos em contato físico. Assim, a partir 
desse dia, não saí mais de minha casa e o trabalho de campo parecia 
findado – pelo menos, era isso que eu acreditava. Por isso, me dediquei 
a escrever, no diário de campo, as notas acumuladas nos últimos dias. 

Em campo, minhas notas precisavam ser feitas rapidamente, 
sem que atrapalhasse meu convívio com eles, mas com o máximo de 
detalhes. Por isso, o recurso metodológico que utilizei foi escrever pelo 
celular, a partir do aplicativo Evernote, pois este permitia que as notas 
fossem salvas automaticamente em minha conta online. As notas eram 
feitas nos intervalos dos espetáculos ou quando não estava fazendo 
nenhuma atividade. Tal qual Rena Lederman (1985), considero 
minhas notas de campo como um “gênero bizarro”7 de escrita. As 

6 Minha proximidade com Fabrício não era tão constante, como com os outros. Talvez 
por ele ser o único homem cisheterossexual da Companhia Drama e não manter tantos 
laços com os outros membros. Sua presença se limitava aos ensaios e às apresentações, 
não compondo necessariamente a rede de amigos. Fabrício tem 27 anos e se autodeclara 
“branco”.
7 “They are in fact ambiguous in form, content, and intention, neither here nor there (or, perhaps, 
both Here and There). Smudged by gritty fingers and squashed bugs, any day’s sheaf  of  notes 
might include a -”. series of  chain and compass readings, jotted fragments of  interrupted 
conversation, a typed-up interview transcript with marginal comments, a dense description of  
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notas buscavam contemplar o fluxo de acontecimentos que eu vivia 
durante o trabalho de campo. Apesar de haver limitações, essa foi a 
melhor forma que encontrei para conciliar um convívio intensificado 
com meus companheiros de campo e a necessidade de relatar os 
acontecimentos. Com o meu entendimento (e medo) sobre a pandemia 
e o meu distanciamento físico, dediquei-me à escrita densa do diário, 
pontuando o que foi convivido, observado e conversado durante o 
trabalho de campo. 

O início da pandemia parecia ser um momento tranquilo e produtivo 
para mim: consegui adiantar bastante do diário de campo e das 
transcrições; escrevi um artigo para uma disciplina do mestrado; fiz 
diversas leituras. No entanto, em um determinado momento, quando 
tomei noção da gravidade da doença, entrei em pânico. Somente, então, 
considerei que a pandemia poderia durar bastante tempo – isso em 
meados de abril. Nesse momento, não consegui produzir mais nada. 
Abria o notebook, via as páginas em branco do Word e o traço piscando 
incessantemente, mas sequer uma palavra era escrita. Fiquei apavorado 
com a possibilidade de me infectar com a doença. Só consegui retornar 
à escrita, após ver o motivador vídeo de Daniel Miller sobre etnografia 
durante isolamento social8. 

A partir da argumentação de Miller, pude dar continuidade, 
problematizar e redimensionar meus dados etnográficos, percebendo 
pontos que não foram trabalhados em minha abordagem etnográfica. 
Miller (2020) sugere uma aproximação mais intensa entre o campo 
online e o campo offline, como é denominado pelo autor. A ênfase na 
observação participante como método fundamental da etnografia. 
Apesar do autor se referir ao tipo de pesquisa que se inicia na Internet 
e/ou nas mídias digitais, sua reflexão permitiu que eu problematizasse 
e redimensionasse meus dados etnográficos. Analisando notas e diário 

some event or person (suitable for publication), an outline for a dissertation or journal article, 
a comment on a book or letter recently read, an expression of  personal feelings. Produced and 
still smelling of  There-musty, smoky, spicy evocations of  people and places-fieldnotes, like 
ethnography, are simply a form of  writing” (Lederman, 1985: 73).
8 Tradução: “Como conduzir uma etnografia durante o isolamento social”. In: “https://
www.youtube.com/watch?v=NSiTrYB-0so”. Último acesso em: 11/06/2020. 



etnografando jovens LGBTQ+ em juazeiro da bahia 159

de campo, até então só havia feito referência às conversas online de 
maneira vaga e imprecisa. Ainda que muitas conversas tenham sido 
online e que houvesse interações e decisões importantes no meio virtual, 
eu não tinha me atentado para isso. 

Se, por um lado, não podia mais frequentar os bastidores do teatro e 
andar junto com meus amigos, por outro, um novo campo se descortinou 
para minha experiência etnográfica. Provocativamente, Daniel 
Miller (2020) nos instiga a realizar a observação participante ainda 
que seja no contexto do campo online. Durante a sistematização dos 
dados etnográficos, esse redimensionamento consistiu em descrever, 
tal qual o campo offline, como se dava o convívio com meus amigos e 
interlocutores de campo, incorporando conversas, mensagens de voz, 
vídeos, links, memes, desde que fizessem sentido à análise antropológica. 
Miller e Slater (2001) apontam para a tendência em estudos sobre a 
Internet considerarem o ciberespaço como um campo à parte da vida 
social “real”. O ponto de partida dos autores é o contrário: eles sugerem 
que tomemos os campos, online e offlline, como incorporados entre si9 
(Miller e Slater, 2001: 05). Essa perspectiva me atrai bastante: primeiro, 
porque a Internet e as redes sociais geralmente estavam em consonância 
com os acontecimentos offline, como conversas continuadas pela 
Internet, decisões e discussões no grupo do  WhatsApp ou postagens 
no Instagram – um conjunto de sociabilidade contínuo. É possível 
inferir que os amigos de campo não tratam a “realidade virtual” como 
uma realidade paralela à de suas vidas. Com efeito, a Internet serve 
como uma forma de mediação e comunicação – consequentemente, 
como uma forma de sociabilidade. Para Miller e Slater (2001), há 
novas mediações, mas não necessariamente uma nova realidade, assim 
parece acontecer no meu campo de pesquisa. Kozinets, Dolbec e Early 
(2014) consideram a Internet, ainda que seja uma rede complexa de 
comunicação, não deixa de fazer parte desse continuum. Ao contrário 
de ser um mundo à parte, a Internet e toda sua rede ampliaram o 

9 “[...] we need to treat Internet media as continuous with and embedded in other social space, 
that they happen within mundane social structures and relations.” (Miller e Slater , 2001: 
05).



joão victtor gomes varjão160

mundo social como um todo. Em nosso cotidiano, a Internet passou a 
se incorporar em nossas práticas, de maneira tão naturalizada que, por 
vezes, não refletimos. Eu, por exemplo, mesmo usando o celular para 
fazer as notas de campo, não havia refletido sobre a importância desse 
aparelho no meu trabalho. 

A curadoria, a incompletude e a narrativa etnográfica

As mensagens, as figurinhas, os emojis, as fotos, os comentários, 
os vídeos e os posts passaram a habitar meu diário de campo. O 
redimensionamento da minha pesquisa, a partir do campo online, 
permitiu que reformulasse meus dados etnográficos, considerando 
a rede de sociabilidades na Internet durante o meu convívio. Quase 
dois meses de trabalho de campo – com um convívio intenso e diário 
– se transformaram em dados etnográficos que se acumulavam 
assustadoramente. Apesar desse volume de informações, estava 
enganado quanto ao fim do trabalho de campo. Quando iniciei o 
processo de leitura e análise do diário de campo, buscando organizar os 
fragmentos, a partir da atenção aos detalhes (Magnani, 2009)10, volta e 
meia, precisava recorrer a um dos interlocutores para entender melhor 
alguns dos acontecimentos. 

Quando escrevi o início do primeiro capítulo, por exemplo, enviei 
um trecho para Ingrid via  WhatsApp – era uma descrição importante 
sobre o começo das minhas idas aos ensaios, no qual acontece um 
“conflito” entre os amigos. Quando Ingrid leu, entusiasmada, me fez 
algumas questões e conversamos a respeito do que havia acontecido. A 
partir da conversa, conseguimos deixar a descrição mais precisa. Por 
fim, Ingrid me disse, por áudio: “Pois quando acabar isso tudo, me mande. 
Ai meu Deus, eu sou a curadora, ai eu adoro!”. Eu não poderia encontrar 

10 Magnani considera que a pesquisa etnográfica é caracterizada, não pela obsessão 
em acumular de detalhes do campo, mas pela atenção cuidadosa que é preciso ter com 
os detalhes. Uma sensibilidade particular do etnógrafo em relação aos dados. Assim, 
“[...] em algum momento os fragmentos podem arranjar-se num todo que oferece a pista para 
um novo entendimento” (2009: 136).
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uma frase tão apurada e metafórica quanto essa dita por Ingrid para 
descrever nossa relação. Considero que é isso que estamos estabelecendo 
nesse momento: minha narrativa etnográfica está passando por uma 
curadoria de meus interlocutores e amigos. Apesar de ser um termo dito 
por Ingrid, acredito que posso estendê-lo às outras relações porque a 
narrativa etnográfica vem sendo trabalhada dialogicamente com esses 
interlocutores. Sempre que cito um acontecimento específico, como 
foi o caso do conflito entre os amigos, mencionado acima, procuro 
conversar com os interlocutores, permitindo que tenha uma descrição 
mais precisa. 

É frequente, também, que conversemos sobre o significado dos 
acontecimentos, o que me permite vislumbrar outras interpretações 
para a análise. Por exemplo, nesse conflito entre os amigos, no início 
do trabalho de campo, Roberto havia dito a seguinte frase na ocasião: 
“Eu pensei que vocês eram meus amigos!”. Como uma avalanche, a frase 
intensificou o conflito entre eles – causando “uma baixaria!” como eles 
costumam dizer sobre esses conflitos. Meses depois, no  WhatsApp, 
quando perguntei a Roberto se havia sido essa frase mesmo que ele 
disse, ele me narrou com detalhes e explicou por que havia dito – sua 
interpretação complexificou a narrativa etnográfica. Fiz da mesma 
forma com os outros envolvidos, o que me rendeu, além de uma 
descrição mais minuciosa, interpretações sobre o conflito e as relações 
de amizade, contribuindo com a narrativa etnográfica. 

É comum, com essas novas interpretações apresentadas por meus 
interlocutores, que comece a me questionar e problematizar outras 
coisas – há uma incidência de novos problemas e novas questões, ao 
mesmo tempo em que o prazo da defesa da dissertação se aproxima. 
Mais uma vez, é preciso uma estratégia analítica para que as coisas não 
se acumulem e se percam: a minha tem sido considerar de que maneira 
essas novas coisas me ajudam a entender a construção da amizade. 

Em outra medida, essa estratégia também diz sobre a maneira pela 
qual o campo online entra na narrativa etnográfica. É possível abarrotar 
a escrita com informações que surgem do campo online, mas, para tentar 
resolver a situação, recorro à consideração de Christine Hine (2015), 
em sua conceituação sobre a pesquisa etnográfica na Internet. Segundo 
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a autora, mesmo quando o antropólogo realiza seu trabalho de campo 
face a face, por anos, há uma limitação própria da pesquisa etnográfica. 
A etnografia é irremediavelmente parcial (Hine, 2004) – independente 
de qual campo aconteça. Por isso, Hine (Idem.) considera que nossas 
descrições podem ser baseadas na relevância estratégica para a análise 
antropológica. A partir do estabelecimento da construção da amizade, 
como foco analítico, levo a cabo essa consideração da autora, tentando 
equilibrar as descrições etnográficas, a partir da relevância para análise 
da problemática. 

O print no Instagram de Alex, por exemplo, citado no início do 
capítulo, me permite compreender melhor a maneira pela qual essas 
amizades são construídas, por isso, é estratégico citá-lo na narrativa. 
Apesar disso, algumas outras coisas, invariavelmente, ficarão de fora. 
Como afirma Marilyn Strathern, entre o trabalho de campo e a escrita 
etnográfica, há sempre o sentido de perda ou de incompletude inerente: 
“[...] nenhum deles jamais estará em conformidade com o outro”  (2014: 
346). A perda é um sentimento comum na experiência antropológica, 
no entanto, a partir do momento em que etnógrafo aceita essa condição 
e trabalha através dela, sua narrativa etnográfica pode ser promissora 
(Hine, 2004). Para compensar essa incompletude inerente à pesquisa 
etnográfica, recorro aos meus amigos de campo. Nesse trabalho de 
curadoria, enunciada por Ingrid, tento equilibrar as incompletudes, as 
narrativas e vida social dos jovens.

Os amigos, os distanciamentos e o estranhamento 

No começo de abril, eu postei um stories com a seguinte frase: 
“Fico chocado com o nível de irresponsabilidade de jovens [...] fazendo 
festinhas com amigos durante todo final de semana.”. Eu estava irritado 
com a quantidade de pessoas, sobretudo jovens, fazendo festas e se 
encontrando, sem qualquer receio – mesmo que estivéssemos vivendo 
uma pandemia altamente contagiosa. Apesar de ser uma indireta 
generalizada para várias pessoas que vi “furando” o distanciamento, 
Alex respondeu ao stories da seguinte forma: “Me marque logo”. Não 
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desenvolvemos uma conversa nesse momento, mas o exemplo serve 
para mostrar como tem sido minha relação com os meus amigos de 
campo. Logo que o distanciamento social foi decretado, eu me isolei em 
minha casa – saía no máximo para fazer compras. Alex não seguia à 
risca as regras de prevenção e distanciamento da Covid-19. Por termos 
nos tornado mais próximos, conversamos diversas vezes e ele admitiu 
ter encontrado amigos e “furado” o distanciamento. 

Mas não era necessário perguntar. No Instagram, os stories dos 
encontros e das festas apareciam constantemente. Algumas vezes, 
eu respondia, dizendo para eles tomarem cuidados – não somente as 
irmãs, mas outras pessoas que compunham o grupo de teatro. Cheguei 
a reclamar com Alex, em outro momento, mas foi uma tentativa em vão 
– ele continuava encontrando alguns amigos e saindo esporadicamente. 
Ingrid foi a única que viajou de Juazeiro e foi para Sento Sé, sua terra 
natal, que é município da Bahia e fica quase 200 km de Juazeiro. Ela se 
isolou na casa da família, que fica no interior do município – embora, 
algumas vezes, ela fosse para casa da tia e se encontrasse com o 
namorado. À medida que os meses iam passando, o descuido em relação 
ao distanciamento ia aumentando e os stories em festas se acumulando 
em meu feed do Instagram – na mesma intensidade, os números de 
positivados e mortos subiam exponencialmente. Na data atual, 24 de 
agosto de 2020, o boletim epidemiológico da Covid-19 marca 3.785 
positivados e 74 óbitos em Juazeiro/BA; e 3.991 positivados e 71 óbitos 
em Petrolina/PE – totalizando 7.776 entre as duas cidades11. Além da 
abertura progressiva de estabelecimentos – os bares, por exemplo, já 
estão abertos, seguindo as regras de prevenção à infecção. 

Um conhecido de Alex, por exemplo, faleceu dia 20 de julho. De 
madrugada, mandei mensagem no  WhatsApp dele e ele disse que 
tinha acabado de receber a notícia. Apesar de não serem amigos, ele 
frequentava a casa do rapaz com outros amigos. Alex me disse por 
áudio: “Já é a segunda pessoa que eu conheço [a falecer de Covid-19] [...] 

11 Como não encontrei nos sites das prefeituras os dados atualizados, referencio o 
blog local Preto no Branco, que apresenta os dois boletins atualizados. In: https://
pretonobranco.org. Último acesso em: 24/08/2020. 
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eu ainda tô sem acreditar, mulher, das duas... É difícil!”. Conversamos um 
pouco sobre a doença, os riscos e o distanciamento. Em um momento 
da conversa, ele me disse: “Mulher, eu acho que você é a única pessoa 
que eu conheço, a única mesmo, que cumpriu a quarentena real, real, real 
mesmo”. De modo geral, a frase de Alex mostra a situação desses jovens 
durante a pandemia. Poucos são os que permanecem em casa, em 
distanciamento. À medida que os meses vão passando, esses encontros 
e essas saídas vão se tornando mais comuns. Também observei que 
Roberto e Bruno descumpriram o distanciamento, assim como o 
restante da rede de amigos. Não consigo contabilizar, mas, desde o 
início da pandemia, tem sido comum que, durante o final de semana, 
eles se encontrem com outros amigos, saíam de suas casas e explorem 
a madrugada das cidades. Independente de minha preocupação, dos 
dados epidemiológicos e dos falecimentos, a vida para eles parecia 
continuar existindo, incessantemente. 

Na análise da construção da amizade, na sociabilidade desses jovens, 
duas práticas são recorrentes no convívio, conforme conceituação 
êmica elaborada nas nossas conversas: “fazer reggae” e “andar juntos”. 
“Fazer reggae” se refere às práticas de fazer festas, comemorações e 
encontros, envolvendo consumo de bebida alcoólica e uso de algumas 
drogas. “Andar juntos”, por sua vez, se refere ao convívio intensificado, 
contínuo e constante entre eles. Estas duas práticas não deixaram 
de acontecer durante a pandemia de Covid-19. Meus jovens amigos 
não ficaram em casa, nem cumpriram as regras de distanciamento e 
parecem lidar de maneira muito particular com esse “novo normal” 
como diz o jargão da mídia televisiva. 

Quando eu questionava acerca do risco, durante a pandemia, eles 
me diziam que sabiam, mas preferiam se encontrar – preferiam “andar 
junto”. Não era desejável permanecer em casa, nem preferível parar de 
se encontrar. Com a Companhia Drama em recesso “forçado”, o “andar 
junto”  parecia estar comprometido, no entanto, isso não passara de uma 
impressão minha. A pandemia não se tornou um empecilho para eles 
deixarem de se encontrar. O problema foi facilmente resolvido com 
aumento dos encontros e dos “reggaes”, mesmo nos momentos mais 
críticos de infecções, quando a cidade estava inteiramente interditada e 
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isolada. Era mais arriscado deixar de se encontrar do que propriamente 
a infecção pela Covid-19. 

Em uma análise sobre os estudos antropológicos acerca de práticas 
eróticas e os “limites” da sexualidade, Maria Filomena Gregori esboça 
uma instigante reflexão sobre o risco. Segundo a antropóloga, para 
compreender o risco, “[...] é preciso empreender esforços para analisar 
detalhadamente os vários contextos em que elas se apresentam, bem como 
as relações e pessoas envolvidas” (2014: 66). O risco não é “dado”, nem 
“fechado”. Em outras palavras, uma situação arriscada não é arriscada 
para todo mundo, nem da mesma forma. Compreender o risco acarreta 
compreender os contextos, as relações e as pessoas – nesse sentido, 
suscita a necessidade de entender o “andar junto” e as relações entre 
os jovens. “A preocupação com a segurança funciona como uma espécie de 
ideal” (Idem.). Minha preocupação com meus amigos em relação a 
suas seguranças partia de um ideal particular e pessoal meu, não era o 
mesmo sentido que eles davam às suas práticas. Quando eles afirmam 
que preferem se encontrar, eles também elaboram sobre o risco – e 
sobre a importância do “andar junto”. Como afirma Gregori, “[...] o 
risco à integridade física e moral das pessoas é uma possibilidade aberta e não 
dada de antemão” (Idem.: 51). Em suas práticas cotidianas, deixar de 
“andar junto” e deixar de “fazer reggae” se constituíam como um risco 
maior e mais emergente que a infecção da Covid-19, por isso, eles não 
deixariam de fazer.

Como busquei narrar neste capítulo, os micro-organismos 
obrigaram a me distanciar dos meus amigos e do trabalho de campo 
inicial. Apesar disso, a pesquisa etnográfica não findou. Demonstrei 
como tenho desenvolvido a etnografia. Ao longo do texto evitei usar 
o adjetivo “social” junto ao termo “distanciamento” porque não houve 
um distanciamento social entre nós. O que se desenvolveu foi um 
distanciamento físico, mas as relações sociais continuaram existindo, 
embora limitadas ao campo online. Esse distanciamento físico permitiu 
que eu sistematizasse os dados etnográficos iniciais e desenhasse o 
corpo da narrativa etnográfica. 

Essas mudanças, provocadas pelos micro-organismos, me 
permitiram “estranhar” meu convívio com eles, percebendo, por um 
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lado, um campo online presente em suas práticas cotidianas, mas 
também algumas considerações sobre a importância da amizade em 
suas vidas. Recorro à conceituação de Roberto DaMatta (1978) sobre 
o estranhar no ofício do etnógrafo. Para o autor, o desenvolvimento 
da Antropologia Social implica invariavelmente no distanciamento e 
no estranhamento de culturas – tanto as nossas, quanto as dos outros. 
O ofício do etnógrafo está contido em sua capacidade de transformar 
o exótico da cultura do outro em familiar e o familiar da nossa em 
exótico (Idem.). O distanciamento físico me permitiu, em alguma 
medida, realizar essa tarefa. Traço, enfim, algumas reflexões sobre as 
questões éticas com os interlocutores, bem como as negociações que 
precisaram ser feitas para dar continuidade à pesquisa nesse momento, 
refletindo, finalmente, sobre o trabalho do antropólogo. 

Negociações, ética e considerações sobre o trabalho do an-
tropólogo

Estávamos no terminal de Juazeiro, em torno de 22h. Eu aguardava 
com Alex a chegada de seu ônibus para Petrolina. Sentados nos bancos 
do espaço, Alex me pergunta francamente: “O que é antropologia, 
mulher?”. Essa pergunta e suas derivações surgiam, constantemente, 
no convívio com o grupo de teatro – sobretudo, com aqueles que eu 
mais me aproximei. Desorientado com a pergunta, tentei esboçar uma 
boa resposta para meu amigo, mas as palavras pareciam não se formar 
em minha boca. Desisti da elaboração complexa e disse: “É como se fosse 
sociologia, mas é melhor!”. Apesar da jocosidade da frase e do desrespeito 
à disciplina-irmã, essa é uma carta na manga quando preciso explicar 
o trabalho do antropólogo. Alex exclamou com um “aaah!”, enquanto 
sacodia a cabeça, positivamente, com a resposta esclarecedora. 
Conversei sobre como era a pós-graduação, embora ele tivesse ficado 
mais impressionado com o fato de que eu recebo uma bolsa de pesquisa: 
“Então você recebe para beber, mas minha gente!”, ele disse, referindo-se às 
vezes que saímos para beber com o grupo e eu dizia que estava fazendo 
pesquisa. Ri e respondi que sim. Nós, então, conversamos a respeito do 
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fazer etnográfico. Quando seu ônibus chegou, me despeço e Alex me 
diz: “Tchau, antropóloga!”.

Minha presença contínua nos bastidores da Companhia Drama 
levantava as mais diversas suspeitas e elaborações pelos membros. 
Ingrid foi a primeira a me perguntar o que eu estava fazendo ali, quando 
saí de um dos ensaios e me sentei com eles na parte externa do teatro. 
Expliquei que era pesquisador em antropologia e estava estudando o 
grupo de teatro deles. Na maioria das vezes, minha resposta não era 
a mais esclarecedora porque, em muitos momentos, eu mesmo me 
questionava o que estava estudando ali. A pergunta demorou a ser 
sanada; foi preciso convívio, leitura e escrita. Uma frase que me marcou 
foi dita por Leo, um dos atores do grupo, quando eu disse para Vanessa 
que estava fazendo pesquisa de mestrado com eles: “Ele está fazendo a 
gente de rato de laboratório”. “Sim!” eu respondi e nós rimos. 

Se as especulações surgiam em nosso convívio, face a face, elas se 
intensificariam durante a escrita da narrativa etnográfica, quando 
as informações “precisariam” ser descritas. Como esse processo 
ocorreu todo a distância, as coisas se tornavam mais difíceis. Quando 
compreendi que a etnografia teria como foco a construção da amizade, 
precisei estabelecer quais descrições contribuiriam analiticamente. 
Apesar de estabelecer a rede de amigos – uma rede limitada de pessoas 
em um conjunto social mais amplo –, invariavelmente precisaria citar 
algumas das pessoas que não faziam parte da rede. Para entender o 
limite da rede, é preciso saber o que não faz parte dela – os limites 
tácitos como diz Hannerz (2015). Mesmo eu não convivendo com 
algumas das pessoas, seus nomes surgiam nas descrições etnográficas e 
nos relatos de meus interlocutores – era preciso abordá-las e negociar 
acerca dessas informações. 

Como foi o caso de Armando. À medida que eu ia entendendo a 
história de Roberto e o motivo pelo qual havia tanta desconfiança 
nas relações do grupo, o nome de Armando começou a surgir nas 
conversas. Finalmente, Alex me explicou que Armando é ex-namorado 
de Roberto e que, durante o namoro, Armando o traiu com outro ator 
do grupo. Esse acontecimento foi importante para a compreensão das 
relações de desconfiança entre eles. O fato é que eu precisaria citar 
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Armando em minha narrativa, embora não tivesse me aproximado 
dele. Em meados de julho, quando essas decisões estavam mais bem 
amarradas e tinha um desenho mais completo da dissertação, mandei 
mensagem para Armando. 

Preferi mandar alguns áudios por  WhatsApp, explicando 
cuidadosamente como usaria essas informações e quais eram suas 
finalidades. Armando, de antemão, respondeu que não queria que eu 
usasse nada. “Desculpas, João, mas eu não quero!”, ele me disse junto a 
algumas considerações sobre serem informações pessoais das que ele 
não tinha interesse em falar. Fiquei frustrado e pensei que precisaria 
rever com muito cuidado como citar a informação, pois, a meu ver, ela 
era fundamental para compreensão da problemática sobre amizade. 
No outro dia, comentei com Leo sobre citar alguns acontecimentos 
e expliquei com cuidado que os nomes não seriam citados, nem a 
identificação do grupo, mantendo o sigilo das informações. Apesar de 
parecer receoso, Leo disse que poderia usar e me comprometi a enviá-
lo todo material escrito que o citasse. 

Decidi retornar meu diálogo com Armando, porque notei que 
eu não havia explicado sobre o sigilo de suas identidades. Mandei 
novamente alguns áudios explicando sobre as questões éticas – 
sigilo à identificação, uso de nomes fictícios e, diferente do outro 
dia que citei outros acontecimentos que o envolviam, sugeri que 
só citasse o relacionamento com Roberto. Finalmente, Armando 
concordou e permitiu que expusesse a informação, desde que tomasse 
cuidado e evitasse identificá-lo. Cito esse exemplo por representar, 
singularmente, a maneira pela qual venho tentando negociar o uso 
das informações íntimas nesse período. Uma das coisas que mais tenho 
feito, durante o distanciamento, é conversar com as pessoas que convivi 
e que, porventura, possam estar na narrativa etnográfica, explicando 
cuidadosamente o que significam as descrições contidas na pesquisa. 
Essa tem sido a forma que encontrei para equilibrar os problemas éticos 
de se trabalhar com a intimidade das pessoas, mas também desenvolver 
uma pesquisa etnográfica responsável com os limites particulares de 
cada um.
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Com a restrição ao campo online, houve um processo de intensificação 
do uso das redes sociais, isso implicou, em alguma medida, na 
construção um diálogo mais intenso entre mim e os principais 
interlocutores de campo, incidindo, consequentemente, na construção 
da narrativa etnográfica. Esse diálogo contínuo, que mantive com meus 
interlocutores, possibilitou uma descrição e análise mais meticulosa e 
precisa dos dados etnográficos. Com esse diálogo intensificado, pude 
propor negociações a respeito do uso de informações nas descrições 
etnográficas, sem que ultrapassasse os limites estabelecidos por eles. 
É importante dizer que, em última instância, meu esforço é de não os 
prejudicar – as estratégias, as descrições e a narrativa são permeadas 
por esse posicionamento. Essa é a sensibilidade ética discutida 
por Daniel Miller (2020: 06): diferente da ética burocrática, que 
estaria em voga na atualidade, mais preocupada com formulários de 
consentimento, comitês de ética e observância de preceitos, deveríamos 
retomar uma sensibilidade ética que deve partir da experiência com os 
interlocutores. As preocupações, a privacidade e os limites íntimos já 
foram desenvolvidos por ele, cabe ao antropólogo ser sensível a essas 
construções. 

Minha estratégia para o estabelecimento da sensibilidade ética é 
manter o diálogo, negociar informações e explicar cuidadosamente 
quais são os sentidos das análises que proponho na pesquisa. Miller 
(2020) considera que a ética é, irrevogavelmente, não prejudicar as 
pessoas com as quais convivemos; essa tem sido minha preocupação. 
Embora a pesquisa antropológica, como nos lembra Cláudia Fonseca 
(2018), implique invariavelmente em risco, não sendo possível, nem 
desejável eliminá-lo, minha experiência etnográfica tem me mostrado 
que é possível negociar esse risco. Os prints, as mensagens particulares, 
as fotografias, os segredos, as intimidades estão permanentemente 
ligados ao risco e à ética. Todavia, é o antropólogo, no laborioso 
trabalho de sensibilidade, quem deve equilibrar esses dois mundos que 
ameaçam colidir. 
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Entre a autoridade da escrita e a cosmopolítica
Organizando dados em tempos predatórios9

	 Luciana de Castro Nunes Novaes1

Esse texto busca refletir sobre as alterações teórico-metodológicas 
e predatórias, ou seja, ações complexas de relacionamento entre fontes, 
interlocutores e perguntas teóricas, que tive que enfrentar durante a 
pandemia de Covid-19 enquanto escrevia a tese A escrita da força oculta: 
uma etnografia da Ciência do Amaro na TI Pankararé 

Atualmente, os Pankararé se encontram em duas terras indígenas 
(TI): a TI Pankararé (município de Glória e Rodelas, demarcada em 
1987 e homologada em 05/01/1996) e a TI Brejo do Burgo (Glória, 
Paulo Afonso e Rodelas, por Decreto de 30/04/2001), ambas no estado 
da Bahia.

A Ciência do Amaro remonta o ano de 1995 pela necessidade 
Pankararé em ter um lugar para a prática de sua cultura distante 
dos conflitos com os não indígenas. Segundo Tiago Pankararé, o 
mito de fundação, ou seja, o mito etiológico que explica a origem do 
Amaro, remonta a saída de uma equipe de homens para o mato, com o 
objetivo de “caçar murici2”. Cacique Afonso, líder do grupo, sentindo 
necessidade de descansar, viu uma grande árvore de Jatobá3 e seguiu 
em sua direção. Adormeceu, sendo acordado pela lambida de um boi 
em seus pés, sentindo em seu corpo uma força embaixo daquela árvore. 

1 Doutoranda em Antropologia (PPGA/UFBA), Doutora e Mestra em Arqueologia 
(PROARQ/UFS), Mestra em Estudos Étnicos e Africanos (Pós- Afro/UFBA), 
Historiadora (UCSal)
2 Nome científico Byrsonima crassifolia (L.) Rich
3 Nome científico Hymenaea courbaril (L.)
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Essa força estava associada à Natureza, confirmando este lugar para a 
prática de seus rituais. Desde então, o Amaro reúne em si a identidade 
de um terreiro sagrado, o deslocamento espacial que ocorre no festejo 
e o desenvolvimento da ciência Pankararé.

A compreensão da “Ciência do Amaro” na tese permite defini-la 
como um corpus teórico-prático que envolve trabalho físico, respeito 
às orações, a fé na crença, rezas, toantes e penitências, o pagamento 
de promessas, a importância da garapa e da jurema, o cumprimento de 
obrigações, a mobilidade espacial no terreiro, as danças e o toré, o saber 
sobre ervas e plantas medicinais, além do segmento dos praiás. 

Esse texto busca refletir sobre a autoridade da escrita, entrecortada 
por regras, protocolos e técnicas necessárias para a produção e 
ordenação de dados etnográficos, com o objetivo de alcançar o 
formato textual. Com isso, pretendo acessar um estatuto ontológico 
controverso que, além de mapear sutis táticas de justaposição entre 
humanos e não humanos, permite identificar humanidades silenciadas 
pelos protocolos sociais científicos (Novaes, 2017).

Ao seguir as trilhas dos organismos humanos e não humanos 
transpassados pelo impacto do vírus invisível e mortal (Lagrou, 2020) 
na autoridade da escrita, busco identificar as estratégias criativas 
utilizadas na produção da pesquisa antropológica e inseri-las na 
formatação metodológica (Maluf, 2020). Pautada por uma escrita final 
estritamente iniciada e finalizada em pandemia, algumas soluções 
emergiram a partir do redimensionamento imposto. 

Escrever na pandemia desafia as formas canônicas de fazer 
investigação antropológica, enquanto resgata procedimentos 
entendidos como anacrônicos pela antropologia pós-moderna. No 
entanto, considero a etnografia como produtora de representações 
sociais que ao longo do tempo se tornam fatos sociais (Rabinow, 1999). 
Ao recorrer a princípios de autobiografia, a escrita final da tese é 
processo e produto antropológico, por considerar que as experiências 
pessoais contribuem para a compreensão da experiência cultural. Muito 
próxima à definição de “autoetnografia” (Ellis, Adams e Bochner, 2011), 
a escrita em tempos predatórios – como o atual – se faz acessível e 
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evocativa por sensibilizar os leitores para uma realidade compartilhada, 
mesmo que as especificidades sejam o tom da experiência.

Utilizo a noção de tempos predatórios, para evocar as ideologias de 
predação e o binômio flexível predador/presa presente na sociedade 
amazônica, abordado por Descola (1996). Desse modo, diferente da 
noção de espíritos fortes e perigosos, escondidos sob a pele de animais 
que veem os corpos humanos como caça, utilizo o termo predatório 
para chamar atenção para a dimensão destrutiva contida no vírus da 
Covid-19, que potencializou a criação de uma escrita final distinta do 
que imaginava antes do contato com sua existência. 

Figura 1 – Praiás no Cruzeiro do Caboclo Aboiador, Terreiro do Amaro, Raso 
da Catarina (Fonte: Luciana de Castro, 2018).
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Escrevendo a partir de um sonho

Devido à impossibilidade no presente histórico de realizar uma 
terceira observação participante do festejo do Amaro, a autoridade da 
escrita etnográfica foi impactada por contribuições variadas, tanto de 
pessoas, quanto de tecnologias. As gravações audiovisuais do campo de 
2019 e o acervo fotográfico do campo de 2018-2019 configuraram-se 
como fontes fundamentais para reconstruir graficamente os vínculos 
trançados entre humanos e não-humanos, rastreando os mecanismos 
comunicacionais experienciados na Terra Indígena Pankararé.

O não controle da transmissão do novo coronavírus impossibilitou 
meu retorno ao campo para aparar as arestas e alinhar alguns vértices 
sobre o uso do espaço, sentidos atribuídos aos lugares, uso de artefatos 
e atos realizados por humanos e não humanos no terreiro sagrado. 
Desse modo, o processo de “tradução” antropológica, anteriormente 
pautado na minha experiência etnográfica no festejo do Amaro4, foi 
amplificado para dar conta de outros textos que foram escritos antes, 
durante e depois de estar no campo. 

Há outros modos de estar em campo. Ingold (2011) nos faz pensar 
na heterodoxia dos fundamentos que estruturam uma existência, tanto 
que entendo a revelação não somente como produto do engajamento 
físico, mas enquanto processo em que a existência não está reduzida 
ao corpo, mas se expande a partir dele e dos modos de circular a 
presença nos ambientes. Para tanto, sonho, imagem e som são recursos 
tecnológicos acionados para viabilizar a organização dos dados na 
escrita final. O primeiro como uma “tecnologia sagrada”, a segunda 
como uma “tecnologia secular”, o terceiro enquanto elo entre ambas. 

O sonho, segundo o povo Pankararé, não é uma previsão do que está 
por vir, mas um modo de antecipar o futuro. Prever é uma suposição 

4 Ocorre no último sábado de outubro e no sábado de Aleluia no terreiro do Amaro 
localizado no Raso da Catarina, entre os municípios de Glória, Paulo Afonso e Rodelas, 
Bahia. O festejo do Amaro ocorre em um único dia, com rito final na manhã do dia 
seguinte. No entanto, o terreiro é preparado com um mês de antecedência, para 
limpeza da área, que, entre muitas atividades, é citada a capinagem com as mãos, troca 
das palhas das ocas, limpeza do percurso da procissão. 
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sobre o que ainda não ocorreu, enquanto antecipar é o adiantamento 
dos resultados. Ou seja, a previsão está associada a uma visão prévia 
e, com isso, é definido um lugar que pessoaliza e parcializa o futuro 
na pessoa que vê. Enquanto antecipação é um movimento de tomar 
ciência, por parte dos participantes, da ação que está por vir. Logo, o 
sonho foi a rota escolhida pelo mundo dos não-humanos para que eu 
me aproximasse do que hoje é o campo etnográfico da tese e que, até 
outubro de 2018, era somente uma breve imaginação antropológica 
sobre o estar lá (Novaes, 2017). A imagem em movimento é técnica, 
mas pela historicidade é produto do imaginar. Logo, a natureza da 
imagem elabora tempos, estimula pensamentos, persegue a experiência 
enquanto produz vivências. 

O som é imagem. Figuração captada pela audição e pela pele, que 
comunica saberes através da percepção. O som é uma tecnologia 
arqueológica que ultrapassa o tempo etnográfico e reúne em si a 
competência de “aterramento do saber no ser” (Ingold, 2011:16). Entendo 
por tecnologia arqueológica, aquela formada por diversos processos 
que dispõem e reapresentam vínculos materiais entre humanos e 
ancestrais, por meio de conjugações temporais entre passado e o que 
está por vir. Poder reviver o som das pessoas, dos toantes e do ambiente 
através da gravação audiovisual, dos toantes enviados por  WhatsApp 
e da gravação das entrevistas é potência que transfere meu corpo para 
a Ciência do Amaro.

Múltiplas temporalidades marcaram a escrita da tese. O tempo de 
antigamente, o tempo do festejo, do audiovisual e, por fim, o tempo 
do impacto. O tempo de antigamente, refere-se a narrativa dos 
interlocutores sobre a origem e o passado Pankararé. O tempo do 
festejo do Amaro aborda os dois campos realizados em 2018 e 2019, no 
último sábado do mês de outubro. O tempo do audiovisual refere-se às 
8 horas de gravação em três dias, no contexto do festejo em 2019. O 
tempo do impacto refere-se à reflexividade autoral acerca da pesquisa 
antropológica que realizo desde 2017.

Essas temporalidades vão na contramão das previsões iniciais, 
indicando que o percurso da pesquisa não foi equivalente com a 
escrita do projeto inicial. Em primeiro lugar, alguns fragmentos de 



luciana de castro nunes novaes176

história vivida na pandemia interferiram diretamente na escrita final 
da tese, a partir de março de 2020. Uma das explicações para essas 
transformações está na força das subjetividades que a vida humana é 
competente para produzir, inclusive, quando a vida está em interação 
com uma situação destrutiva, mudando a forma de acesso e de produção 
de dados científicos. 

Para tanto, a expressão “making the making” (Turner, 1992: 8) é 
acionada nessa escrita, para fazer referência a construção etnográfica 
como um produto de construções sustentadas por circuitos 
metodológicos em que a subjetividade, pertencimento, trocas afetivas, 
sensações do além requerem ser apresentadas, para que a autoridade da 
escrita antropológica perca definitivamente a fictícia imagem de uma 
suposta individualidade na autoria5.

Para Marylin Strathern (2014), campo e escrita fazem parte 
de um mesmo processo científico, mas entendidos como bilaterais, 
sendo a escrita o estágio da incorporação das controvérsias do campo 
etnográfico. Desse modo, escrever o texto final da tese não significa 
algo descolado do campo, mas um nível em que a ordenação dos dados 
se torna parte integrante da etnografia. 

Logo, a escrita é parte integrante da pesquisa antropológica, 
sustentada pelo entendimento de que etnografia é a exteriorização 
da experiência de campo (Idem.). Ou seja, a escrita é um ambiente de 
vivência, uma cosmopolítica de produção de saberes entre a ciência 
antropológica e, nesse caso, a Ciência do Amaro. Portanto, realizar a 
escrita em pandemia requer não só estratégias que busquem contornar 
o modelo clássico de tal atividade, a exemplo da transcrição do diário 
de campo, como também trazer à baila a mediação tecnológica em 
pesquisas antropológicas (Miller, 2020).

A etnografia nesse espectro é um prisma teórico e metodológico 
multiconceitual que interliga tempos, espaços e mundos, atuando como 
um duplo campo – empírico e textual –, que carrega também o peso da 

5 James Clifford (1998: 34-35) aponta que “a autoridade experiencial está baseada numa 
‘sensibilidade’  para o contexto estrangeiro, uma espécie de conhecimento tácito acumulado, e um 
sentido agudo de um povo ou de um lugar”.
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ética e da escrita, como o efémero da experiência e do sensorial. Todavia, 
cito dois paradigmas da etnografia. Um sustentado pelo funcionalismo 
britânico e entendido como método de pesquisa da antropologia; e um 
segundo, que faz referência a sua abertura como gênero literário e 
construída por formulações pós-modernas norte-americanas. 

Mecanismos comunicacionais em tempo de distanciamento 

Com a pandemia precisei considerar outras possibilidades 
metodológicas de gerir a escrita final da tese, sem a última viagem 
programada a TI Brejo do Burgo. O objetivo desta viagem era dirimir 
dúvidas elaboradas depois do trabalho de campo realizado em 2018 e 
2019, resolver lacunas de processos interpretativos, além de discutir 
com interlocutores questões sobre dinâmicas da vida vivida ainda em 
aberto.

A opção por uma etnografia continuada a partir de meios virtuais 
tornou-se uma solução criativa de envolvimento com o instrumental da 
pesquisa antropológica e de visibilização dos interlocutores no modo 
remoto. É preciso destacar que antes da pandemia já havia o trabalho 
online, visto que na TI Brejo do Burgo é o sinal de wifi e não o sinal de 
telefonia que estabelece a comunicação no interior da terra Pankararé 
e com o mundo não indígena.

A etnografia realizada em meios virtuais possui quatro dimensões 
que estão conectadas nesse estudo. A primeira e mais significativa 
é a contínua comunicação por  WhatsApp com dois interlocutores 
fundamentais: Gislane e Letinho Pankararé. Através desse recurso 
tecnológico foi possível atualizar a escrita da tese a partir das conversas 
interessadas em resolver lacunas, esquecimentos ou má compreensão da 
constituição do terreiro, do desenvolvimento da ciência e da realização 
do festejo do Amaro na realização do campo nos anos anteriores. Por 
exemplo, a análise dos toantes enquanto ação ritual fundamental na 
cultura Pankararé foi despertada pelo envio semanal de arquivos de 
voz por Letinho Pankararé, acompanhada da explicação histórica de 
suas respectivas criações, sendo de alto impacto o contato com o toante 
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“feito” quando a primeira roupa de praiá – folguedo – ficou pronta. A 
roupa é confeccionada com a fibra do croá.

A segunda dimensão, desenvolvida com Gislane, foram as 
entrevistas concedidas pelo Cacique Afonso e Mãe Edésia, motivadas 
pela elaboração do trabalho de conclusão do curso de graduação. 
O tema escolhido por Gislane foi a educação indígena no festejo 
do Amaro. Sob minha orientação extraoficial, produziu dois ciclos 
de entrevistas com seus pais, o Cacique Afonso Feitoza e a Mãe do 
Terreiro Edésia Feitoza, e duas professoras, Maria José Ribeiro do 
Nascimento e Jilvaneide Feitoza, sua irmã, a respeito dos processos de 
transmissão de conhecimento na Ciência do Amaro e a importância de 
inclusão dos saberes da ciência no currículo de educação diferenciada 
do Colégio Estadual Ângelo Pereira Xavier. O primeiro com perguntas 
de sua autoria e o segundo ciclo com perguntas elaboradas por mim, 
a partir das lacunas observadas, tanto da sua narrativa em construção 
como de questões que também apresentavam-se no meu estudo. Por 
exemplo, a definição êmica de artefatos, processos e lugares sagrados, 
além da conceituação de toré, praiá, toante e terço.

Concomitante à realização de seu Trabalho de Conclusão de Curso 
de graduação (Barbosa, 2020), muitas questões afloraram na minha 
escrita a partir de nossa conversação sobre a construção do seu 
estudo. Relatos de adoecimento, terapia e cura experienciadas por seus 
familiares, como a doença cardiológica acometida por seu irmão, ou a 
cirurgia de vesícula de seu pai, incitou em mim o interesse em descrever 
as motivações do sonho. O qual, por sua vez, permitiu o desenho da 
rota ameríndia até o Caboclo Aboiador, dom de Cacique Afonso:

O sonho, ou o início do fim, partindo da ideia de antecipação do futuro, está 
diretamente associado a cura para a metástase que devorava a garganta de 
minha mãe.

A terceira dimensão, e não menos significativa, é a discussão 
contínua com Felipe Azevedo, videomaker do festejo em 2019, sobre a 
elaboração do filme etnográfico. Felipe, padrinho de minha filha, esteve 
em campo a meu convite, devido ao ano anterior não ter observado 
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os ritos noturnos. A impossibilidade de presenciar a dança dos praiás, 
a partilha da jurema e o toré, foi resultado de um mal-estar que me 
levou a permanecer recolhida na barraca, devido a vômitos, tonturas 
e uma severa enxaqueca. No entanto, esse evento desencadeou um 
contexto de cura (defumação por cachimbo com ervas específicas) 
propiciada por Clécia Feitoza, filha de Mãe Edésia - Mãe do Terreiro -, 
me aproximando diretamente da sobrenatureza Pankararé.

O convite a Felipe atuou como uma estratégia de assegurar o 
registro. Conclui que a mediação da tecnologia atuaria na minha 
ausência, caso meu corpo não me permitisse participar dos ritos. O 
contato com um profissional da captação/edição do vivido, me fez 
atentar para a cadeia operatória que aproxima e distingue a escrita 
de um roteiro cinematográfico daquela de uma tese antropológica. 
O contato com o profissional de audiovisual também motivou uma 
reflexão mais crítica sobre a visão e a audição como modos de acessar 
a experiência humana e não humana, além de organizar o vivido, o 
imaginário e a compreensão da percepção autoral na interface entre 
texto/imagem. 

Figura 2 – Gislane Feitoza entrevistando Mãe Edésia em sua residência, TI 
Brejo do Burgo (Fonte: Edson Pankararé, 2020).
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Sua participação na transcrição dos áudios atuou na delimitação 
de focos de atenção e, consequentemente, sua percepção sobre o 
festejo impactou a minha narrativa. Esse impacto é percebido pela 
compreensão teórica do registro audiovisual como etnografia visual, 
a valorização das entrevistas captadas como corpus narrativo a ser 
transcrito, além da motivação de compreender a autoridade da escrita, 
não somente como resultado da partilha autoral entre sujeitos distintos, 
mas também entre sujeitos e coisas tecnológicas.

A quarta e última dimensão, consiste na composição da mesa 
virtual com a gestora escolar, conselheira do COPIBA/MUPOIBA6 e 
pesquisadora do O Opará7 UNEB - Campus VIII, Patrícia Krinsi Atikun 
Pankararé associada as atividades remotas do Colegiado de História da 
UNEB Campus V, lugar que me encontro como professora substituta 
desde 2018 e coordenadora da área de América. É preciso destacar que 
o convite foi realizado após ter recebido o card [??] de meu orientador, 
que anunciava sua participação em um live na TV Opará. 

A mesa virtual contou com 140 ouvintes e a considero como de alto 
impacto na escrita final da tese, pois os conhecimentos processados por 
mim ao longo dos últimos anos, puderam ser colocados em avaliação 
por uma interlocutora que, até então, não havia sido incluída no eixo 
principal das entrevistas e nem tinha acesso até então aos processos 
conclusivos do estudo. Nesse fluxo, a partir da mediação tecnológica foi 
possível uma aproximação segura, seja pela partilha de meus resultados 
sobre a escrita da força oculta da Ciência do Amaro com Patrícia, 
quanto do pedido da mesma por minha orientação na formatação de seu 
projeto de mestrado que objetiva compreender a presença da mulher 
na Ciência Pankararé. 

O encontro ao vivo com Patrícia em um contexto acadêmico é 
impactante, por trazer à tona em minha memória que a definição do 

6 Conselho Estadual dos Direitos dos Povos Indígenas da Bahia (COPIBA) / Movimento 
Unido dos Povos e Organizações Indígenas da Bahia (MUPOIBA).
7 O OPARÁ - Centro de Pesquisas em Etnicidades, Movimentos Sociais e Educação - 
um Órgão Suplementar da Universidade do Estado da Bahia, sediado no Departamento 
de Educação Campus VIII, em Paulo Afonso, com Núcleos nos Campi de Euclides da 
Cunha e Juazeiro. 
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sonho como metodologia foi indicada por ela, após o meu relato à [ao] 
Cacique Afonso, no alto de sua morada no terreiro do Amaro, das 
motivações e meios que tinham me trazido até ali. 

A identificação dessas dimensões instrumentais para a produção e 
análise de dados conflui com a proposição de Daniel Miller (2020) na 
caracterização do mundo online e offline como não estanques, mas em 
processo relacional, permitindo esquematizar a metodologia com uma 
sensibilidade aflorada para compreender a existência de uma população 
em particular.

A etnografia visual passa a ser refletida na tese não somente 
como um arquivo de imagens, mas como dimensão instrumental que 
reinsere a pesquisadora no campo, em contato com os interlocutores 
e o ambiente, a partir da linguagem sensorial. No fazer etnográfico é 
preciso levar a sério o ponto de vista dos objetos e dos lugares, pois 
humanidades vivem nas materialidades (Boric, 2013; Holbraad, 2017; 
Novaes, 2017, 2018). 

Acessar o acervo fotográfico e os registros audiovisuais para pensar 
a Ciência do Amaro e descrever métodos, fontes, recursos, competências 
e arcabouços teóricos salvaguardados pelo povo Pankararé, não é 
meramente uma solução criativa em tempos de distanciamento físico, 
mas é uma problemática posta acerca das relações estabelecidas 
entre humanos e coisas tecnológicas para comunicar o religioso, 
como inspirações, insights, vozes ocultas, sentimentos reprimidos, 
afloramentos de emoções.

Transcrevendo para finalizar

O “laboratório” enquanto metáfora da práxis do conhecimento 
científico e seu status da análise do empírico ocupa, na verdade, um lugar 
da ordenação e misturas variadas (Latour, 2012). Penso que a escrita 
final da tese em tempos predatórios funciona como um laboratório em 
que imaginações, dados físicos, sensações e experiências religiosas, 
coadunam para extrair da matriz imagética das fotografias e das 8h 
de gravação audiovisual as propriedades dos materiais, agregações e 
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agrupamentos que trazem vida às memórias de um tempo anterior a 
pandemia e de um futuro que está por vir. 

Era noite, e eu resolvi acessar a cena da dança noturna dos Encantos, 
tanto as fotografias como o audiovisual. Algo me chamou atenção, no 
silêncio da minha casa que dormia. A poeira do solo habitava tudo na 
cena, transformando o quadro em uma imagem antiga, borrada pelo 
tempo, com fagulhas de fogo que emanavam das fogueiras, únicos 
pontos de luz na imensidão da caatinga. O quadro tinha por foco os 
corpos dos forguedos. Mas o que não tinha até então percebido, é que 
os corpos cobertos por palha de croá, estavam em diálogo ininterrupto 
com a poeira levantada pelas pisadas do toré e com a luz quente de 
galhos que estalavam pela queima.

Figura 3 – Luciana e Pérola de Castro na entrada do Amaro. (Fonte: Gustavo 
Junior, 2018).
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Utilizo a abordagem de Santos-Granero (2009) sobre a vida oculta 
dos objetos em contextos amazônicos, para refrescar a abordagem 
analítica com os materiais entre os índios no Nordeste e aprofundar 
o “oculto” enquanto um processo relacional entre o que é visto e o 
que escapa aos olhos. No Amaro, os artefatos são resultantes de 
materiais que são processados para aflorar a força oculta. Entendo por 
força oculta as competências e consciências variadas comunicadas por 
materialidade na relação entre o visível e o invisível, na articulação 
entre distintos corpos e materiais, no deslocamento espacial e temporal 
entre mundos. 

O reconhecimento de uma epistemologia material ameríndia no 
Nordeste é fundamental para a ampliação da teoria antropológica, pois 
existem “múltiplas formas de ser uma coisa” nas relações entre humanos 

Figura 4 – A dança dos Encantos (Fonte: Gustavo Junior, 2018)
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e Encantos. Enfatiza Santos-Granero (2009: 09) que nas sociedades 
ocidentais o termo “coisa” além de significar uma entidade de qualquer 
tipo, inclui seres animados e inanimados. No entanto, ao adentrar no 
universo linguístico Yanesha - povo peruano -, identificou que é maior 
o número de objetos considerados animados, do que sem vida ou sem 
consciência. Desse modo, cita a autotransformação, metamorfose, 
mimese, através da alma e processo simples, como classificações da 
agentividade - poder - dos objetos. Pensando a existência ameríndia na 
Caatinga, foi identificado a separação do estômago do boi enquanto um 
processo simples, o vinho da Jurema Preta8 através da alma, a queima 
do fumo como autotransformação, a confeção do croá em forguedo 
como uma metamorfose e o terço rezado como mimese.

O objetivo pela escrita da força oculta na Ciência do Amaro insiste 
no esforço de torcer, refrescar ou, por que não, solapar a percepção 
naturalista e a fictícia muralha entre o físico e o espiritual, para 
que o poder ancestral apresente-se em forma, fundo, conteúdo e 
perspectiva. O interesse consiste em convergir ciência antropológica 
e ciência ameríndia em uma mesma grafia, a partir de mecanismos 
comunicacionais que aproximam experiências em tempos de 
distanciamentos corporais. 
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	 Mossi Kuami Anoumou1

Introdução

No Brasil, em julho de 1998, os missionários combonianos 
assumiram a coordenação da então paróquia Beato Daniel Comboni, 
no bairro de Sussuarana, Salvador (BA), para desenvolver um trabalho 
com os afrodescendentes. Essa denominação “afrodescendentes” é uma 
expressão que os missionários combonianos usam hoje em dia para 
designar o trabalho com a população negra no Brasil e no continente 
americano de modo geral, e começou a ser usada a partir da publicação 
da Resolução da ONU, de 23 de dezembro de 2013, que cria a Década 
Internacional de afrodescendentes (People of  African descent: recognition, 
justice and development). A tradução portuguesa que se encontra no site 
da ONU usou a denominação “Afrodescendentes” em vez de “Pessoas 
descendentes de africanos”. 

No ano 2000, os missionários criaram o Centro de Pastoral Afro 
Pe. Heitor Frisotti (CENPAH) para exercer atividades de formação 
identitária, arte-educação, promoção da autoestima de grupos, coletivos 
e comunidades na luta contra toda e qualquer discriminação. Tornou-
se, assim, um espaço em construção de resistência, no sentido de ajudar 
a comunidade na luta contra a discriminação e o racismo. Hoje, essa  
 

1 Religioso, de nacionalidade togolesa, graduado em filosofia e teologia, mestrando em 
antropologia no PPGA/UFBA.
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comunidade religiosa é composta de três padres de diferentes países: 
eu, que sou do Togo, e mais dois padres, de Portugal e do México. 

Como responsável pelo funcionamento do Centro Pastoral Afro 
Pe. Heitor-CENPAH – espaço de resistência e de luta contra o 
racismo e a desigualdade social no bairro de Sussuarana (Salvador), 
em abril de 2020 tive que tomar uma decisão que consistiu em fechar 
provisoriamente o local por causa da covid-19 que, inesperadamente, 
chegou como uma bomba ao Brasil. Nesse bairro, situado no 
“miolo” da cidade, uma região pobre, os casos foram aumentando 
devagarzinho. 

A decisão de fechamento também se deu contra as minhas 
aspirações acadêmicas, pois me impediria de realizar o trabalho de 
campo da minha pesquisa de mestrado. O projeto de pesquisa focava 
a experiência cotidiana da juventude negra de Sussuarana, com a 
intenção de compreender como a ação do “Sarau da Onça” – um 
grupo de poesia Slam2 – (re)constrói as identidades dessa juventude. 
A experiência de convívio com esse grupo e as observações ao longo 
de três anos (2016-2019) me motivaram a iniciar essa pesquisa. Por 
isso esse projeto se insere exatamente na investigação da proposta 
do Sarau da Onça, as aprendizagens alcançadas por esses jovens e 
as potencialidades desenvolvidas neste fazer cotidiano de falar ou 
experienciar as realidades vivenciadas por eles.

Dificuldades e novas possibilidades na pandemia

No espaço do Centro Pastoral aconteciam várias atividades, dentre 
elas o “Sarau da Onça”, uma atividade cultural que tem como objetivo 
despertar nos jovens negros o desejo de buscar sua visibilidade a partir 
da poesia. O objetivo desses encontros de poesia é a conscientização 
dos jovens sobre a realidade sociopolítica na qual vivem. Tornou-se, 
assim, uma atividade em que muitos jovens negros de Sussuarana, de 
ambos os sexos, se encontram para celebrar com gritos e aplausos sua 

2 Batalhas de poesias onde vários grupos se encontram para competir entre eles.
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africanidade, aceitando e apreciando a cor de pele, o jeito de se vestir, 
fazer ou trançar cabelos e de se relacionar com a religião. São elementos 
carregados de significados que constroem a identidade cultural desses 
jovens. Tais iniciativas de conscientização, de despertar e de inclusão 
de grupos de pessoas marginalizadas, segundo Oliveira e Oliveira, têm

como foco o acesso aos bens culturais, a ressocialização de populações 
marginalizadas, buscando promover e incluir socialmente esses sujeitos no 
modo como negociam e elaboram sua memória e suas identidades (2017: 
122).

Essa elaboração da identidade cultural é uma forma de dar 
resposta ao processo de discriminação que sofrem na sociedade. É uma 
organização política, afinal. Citando Max Weber, Carneiro da Cunha 
enfatiza que as “comunidades étnicas podiam ser formas de organizações 
eficientes para resistência ou conquistas de espaços, em suma, que eram formas 
de organização política” (2009: 237).

Seguindo as orientações dos missionários combonianos e devido 
à emergência decretada pelo Estado, o CENPAH foi fechado e as 
possibilidades de dar seguimento à pesquisa tornaram-se aparentemente 
impossíveis, já que a pesquisa abordava as práticas desse grupo de 
jovens poetas. Há algum tempo eu estava “caminhando” junto com eles, 
observando a dinâmica de vida desse grupo, mantendo, assim, uma boa 
sistematicidade no andamento do trabalho de campo.

Não podendo mais ter contato pessoalmente com esses jovens que 
são meus interlocutores, tive que buscar outra metodologia, de modo 
a alcançar meu objetivo sem produzir alterações radicais do objeto da 
pesquisa: decidi, então, focar na produção literária desses jovens. Como 
meu local de residência está situado no contexto da pesquisa – o Sarau 
acontecendo no térreo e eu morando no segundo andar do CENPAH 
– pode-se dizer que, de uma certa maneira, eu já estava no trabalho de 
campo a cada vez que participava dos encontros. Mas a necessidade de 
fazer entrevistas, como tinha programado, me incentivou a fazer dos 
livros produzidos pelo Sarau o meu novo campo de pesquisa. Assim, 
comecei a analisar as poesias contidas nos livros publicados e essa 
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análise me levou a conhecer as motivações que levaram esses jovens a 
escreverem as poesias. 

São experiências de vidas narradas nesses textos poéticos: 
experiência do racismo, de preconceitos, de marginalização, de 
invisibilidade, de decepção e término de relacionamento, de amor, de 
machismo, de descoberta da identidade, de encanto com as religiões de 
matrizes africanas... Ou seja, percebi que estava só fazendo a etnografia 
por meio de observação participante no Sarau. Mas, se com a pandemia 
a observação participante ficou impossibilitada, a análise das letras das 
poesias e das músicas, que eu não estava dando muita atenção, revelaram 
outro caminho, muito interessante e produtivo, para a pesquisa, me 
orientando, inclusive, na forma da seleção dos interlocutores-chave. 
A pandemia me fez sair da observação participante do Sarau e me 
fez descobrir ou encontrar um terreno muito criativo e fértil. Desse 
modo, posso dizer que a pandemia afetou a minha pesquisa no sentido 
de, por meio das poesias, conseguir acessar as histórias de vida e as 
transformações ocorridas nesses jovens que frequentam o Sarau. 
Relatarei, a seguir, a experiência de alguns jovens que compuseram 
essas poesias.

Joyce Melo Matos tem 21 anos, é formada em jornalismo e 
trabalha também com produção e gestão de conteúdos multimídia e 
multiplataforma. A leitura de uma das poesias escrita por ela me levou 
a entrevistá-la. Eis alguns versos do poema intitulado “Desabafos”. 

Suplico que um dia a cor da pele, os traços faciais,
o meu cabelo, não seja determinante.
Mas enquanto for o afrontamento será constante
Eu sou o meu corpo violentado,
O corpo negro que neguei
O que não passa uma rua sem ser abusado
Aquele mesmo que é coisificado...
A resistência dormiu e acordou no corpo de uma moça
Não permita mais ser uma vítima, sou o que sou
E ter meu cabelo e minha cor não me faz ser menor
E não me faz te perceber como superior. 
(Sarau da Onça, 2017: 58).
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Dessa entrevista saíram muitas revelações sobre sua vida pessoal. 
Ela disse que a formação em jornalismo surgiu pela

vontade de comunicar que sempre esteve presente na minha vida e essa 
vontade aumentou quando conheci o Sarau de Onça. Daí procurei usar 
a poesia para comunicar os problemas sociais que eu vivenciava, em 
particular os preconceitos.

Aos 17 anos, Joyce procurou assumir aquilo que realmente é: negra. 
Pois, antes, sendo menor, tinha receio de ir à praia por medo de ficar 
“mais escura” pelo bronzeamento, apesar de ela sempre ter gostado 
de praia. O verso “o corpo negro que eu neguei” expressa esse conflito 
interno de querer e/ou não ir para praia. Outra coisa que reforçou essa 
negação é a “forma horrível do cabelo alisado quimicamente quando fica 
molhado”. Então a leitura da poesia acarretou esse desejo de encontrar 
a poeta para conhecer as motivações que a levaram a compor esses 
versos. “Sou o que sou e ter meu cabelo e minha cor não me faz ser menor”, 
grita ela hoje. Assim ela convida a juventude negra a assumir a sua 
identidade e não negar a si mesma. O Sarau tem demostrado essa força 
transformadora da realidade desde que começou a incentivar e criar 
atividades que visam à conscientização, o avivamento da identidade e a 
preservação de seus valores e de sua memória histórica. Segundo Ana 
Lúcia Valente, esse processo de reafirmação da identidade negra leva 
ao enfrentamento de “um inimigo inesperado e, por isso, o pior inimigo: o 
próprio negro não querendo ser negro” (1994: 45). Joyce, por meio dessas 
atividades de poesia venceu esse “pior inimigo”. 

Carol Xavier atendeu ao meu pedido e respondeu à entrevista via 
plataforma Zoom. Ela tem 22 anos, mãe de uma filha, mulher negra 
periférica, e mora em Sussuarana. É professora de dança afro-infantil. 
Ela também parou de negar a si mesma, sendo severamente criticada 
quando “tinha saído do processo de alisamento, de prancha, de química”, 
relatou. Resumindo, ela cortou os cabelos e sofreu julgamentos e 
insultos de pessoas próximas e distantes. Por isso começou uma poesia 
gritando:
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Chega, chega, chega
Chega de novelas americanizadas, de padrões de beleza televisivo, de 
negras atuando só nas favelas e na cozinha...
Não cortei meu cabelo por moda, cortei o que não me pertencia.
Eu era apenas mais uma contribuinte para essa sua ideologia
E não me sentia bem com o alisante me fazendo de refém
Sem perceber, estava sendo mais uma vítima dessa ilusão
Sonhando com os cabelos lisos e sedosos da propaganda da TV 
Que destrói a nossa resistência e nossa autoafirmação. 
(Ágape, 2014: 7).

Eis uma vítima (como escreveu na poesia) que, apesar de não gostar 
de “química que feria os cabelos, da prancha que queimava a raiz do cabelo, 
da dor que sentia fazendo isso”, fazia tudo isso para ficar bonita. Eis o 
motivo pelo qual escreveu essa poesia que a pandemia me possibilitou 
descobrir. Não somente ela, mas outras jovens estavam fugindo daquilo 
que são realmente para imitar o padrão da televisão: cabelo liso é 
bonito e é melhor. Alisava os cabelos para se sentir incluída nos grupos 
de cultura, de arte, de televisão, de mídia, nos grupos de visibilidade. 

 

Carol antes e dois do Sarau da Onça, Facebook, 2013 e 2014
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Carol achava que só seria uma pessoa com visibilidade se seguisse 
aquele padrão que todo mundo seguia. Assim disse: 

eu pensava, puxa, eu já sou preta, sou de bairro periférico, e ainda com os 
cabelos crespos, eu não vou conseguir chegar a lugar nenhum. E aí eu falei 
não, a minha cor não posso mudar, o bairro onde moro não posso mudar, 
o cabelo posso.

Com o Sarau aprendeu que a beleza se encontra na felicidade. Agora 
com o black, o estudo e o conhecimento, consegue tudo. 

Outro efeito da pandemia sobre a minha pesquisa foi sobre a seleção 
dos interlocutores baseados nas poesias escritas por eles. Trata-se de 
mudanças metodológicas que viabilizam a continuidade da pesquisa, 
de soluções adaptativas e criativas que acabaram gerando coisas 
interessantes e se constituiu em ganho para o trabalho de campo. 
A observação participante é fundamental na elaboração da minha 
pesquisa, colocando-me diretamente em contato com os jovens do 
Sarau, pois 

[...] se caracteriza pela inserção do observador no grupo estudado, 
segundo um procedimento de compreensão do real (tradição do verstehen 
e do interacionismo simbólico), e é a participação ou o envolvimento do 
pesquisador que permite chegar à compreensão da realidade pesquisada 
(Jaccoud e Mayer, 2014: 262).

Na impossibilidade de me inserir no grupo estudado e selecionar 
alguns interlocutores, tomei a iniciativa de me basear no conteúdo 
das poesias para interagir com eles via entrevistas virtuais. Trata-
se de uma estratégia metodológica que me permitiu selecionar esses 
interlocutores que têm a capacidade de me oferecer a oportunidade de 
produção de dados necessários para a escrita etnográfica. Isso porque, 
com certeza, já vivenciaram a transformação e a relataram nos livros 
publicados. Nesse momento de pandemia, a metodologia depende das 
possibilidades que o etnógrafo tem em mão. Miller afirma que na 
antropologia,
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diferentemente de outras disciplinas, não esperamos consistência na metodologia. 
A razão é que, para nós, o método também é algo que você aprende no curso da 
etnografia (2020: 3).

Como foi relatado acima, as poesias são, na maior parte, relatos de 
experiências pessoais. Desse modo, vendo que a Maiara Silva tinha 
publicado muitas poesias nos livros, eu manifestei o interesse, com base 
em sua produção artística, de ouvir sua experiência de passagem do 
catolicismo às religiões de matrizes africanas. Numas das suas poesias, 
intitulada “Intolerância religiosa”, ela afirma que:

A intolerância religiosa é um conjunto de ideologias ofensivas
Que fere a liberdade e a dignidade da minha gente 
E o Brasil é um país de estado laico
O Candomblé me representa e eu uso a poesia para resgatar 
Tudo que o preconceito conseguiu apagar.
(Sarau da Onça, 2017: 48).

Questionada sobre essa poesia, ela relata que muitas vezes ficou ferida 
na sua liberdade e dignidade quando passava vestida de branco com as 
guias no pescoço e o torço branco. Fervorosa católica que era, hoje se 
converteu para o Candomblé e pede que esse último seja respeitado. 
Nota-se que, na impossibilidade de fazer entrevista presencial, consegui 
desenredar as motivações que a levou escrever essa poesia. Crapanzano 
e Bourdieu comentaram sobre essa atitude do pesquisador de chegar ao 
resultado da sua pesquisa. Enquanto Crapanzano (2016: 91) afirma que 
o etnógrafo “esclarece o opaco, torna o estranho familiar e dá sentido ao que 
não tem”, Bourdieu (1962) afirma que o fato social, qualquer que ele seja, 
emerge como um feixe de relações que a pesquisa procura desenredar. 
Portanto, a viabilidade da própria pesquisa depende da capacidade do 
pesquisador para reconstituir a totalidade “a partir da qual é possível 
descobrir a unidade da consciência subjetiva que o indivíduo tem do sistema 
social e da estrutura objetiva deste sistema.” (Idem.: 108, tradução nossa). 
Desse modo, tendo em mão as poesias, os jovens que as elaboraram e os 
meios de comunicação social, consegui, apesar da pandemia, produzir 
dados interessantes para a elaboração da escrita etnográfica. Diante 
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disso, procurei, através da entrevista baseada nas poesias, destrinchar, 
refletir e compreender sobre aquilo que aparece tão naturalizado que 
dificilmente seria objeto de atenção e interesse.

Tinha pensado em entrevistar alguns participantes do Sarau 
que não escreveram nenhuma poesia para entrevistá-los sobre 
as transformações ocorridas em suas vidas quando começaram a 
participar do Sarau. A ideia era de saber como a participação no Sarau 
tem mudado suas vidas. Em outras palavras, trata-se de compreender 
as repercussões dessa formação política, artística e identitária na vida 
dos participantes. Isso era o meu foco inicial. A leitura das poesias 
me fez reorientar a seleção dos interlocutores. Pode-se dizer que essa 
seleção aparece interessante e constitui uma valorização do poeta ou 
da poetisa. Digo isso porque depois de muitos anos que eles tinham 
publicado as poesias nos livros, só agora um pesquisador se interessa 
por eles. Desse movimento estão saindo coisas interessantes. Essa 
aparente valorização dos poetas deixou-os à vontade para me contar 
coisas que, talvez, não me contassem se as condições fossem outras. 
Relendo as poesias escritas há cinco anos, eles se emocionam ao relatar 
as motivações que os levaram a compor esses versos. 

A entrevista com Mateus Silva me ajudou e reler, junto com ele, 
as abordagens racistas da polícia que sofreu. Numa poesia intitulada 
“Essência”, Mateus reafirma a sua vontade de continuar na batalha 
contra o racismo sofrido pelo povo negro e por ele mesmo.

Através de reis fortes e majestosas
A essência permanece
A cada verso dos meus irmãos
Me sinto, mais forte para continuar essa batalha
A cada afirmação, uma irmã que se encontra no black.
(Ágape, 2014: 31).

Voltando do colégio certo dia, ele relatou ser chamado de “vagabundo” 
por policiais que queriam revistá-lo. Ferido em sua dignidade pelo fato 
de ser considerado vagabundo por causa da cor da pele, ele seguiu 
tranquilamente seu caminho até ser chamado pelos mesmos policiais 
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de “rapaz”. Aí parou, reclamou do tratamento racista na abordagem e 
seguiu seu caminho depois de ser revistado. A partir dessa e de outras 
experiências vividas decidiu usar a poesia como forma de convidar a 
juventude negra a “resistir, persistir firmes e fortes na luta”. 

Essa busca de motivação constitui a novidade da pesquisa durante 
a pandemia. O objetivo inicial era questionar cada participante dos 
encontros sobre seus sentimentos, sua realização como pessoa negra 
e os impactos desses aprendizados sobre a vida deles. Isso ia ser feito 
também na forma de questionários e entrevistas que, segundo Jean 
Poupart,

se imporia entre as ferramentas de informação capazes de elucidar as 
realidades sociais, mas, principalmente, como instrumento privilegiado de 
acesso à experiência dos atores (2014: 216).

Mas, em razão das restrições impostas pela epidemia de Covid-19, 
fui obrigado a fazer essas entrevistas virtuais, baseado naquilo que 
o interlocutor ou a interlocutora tinham escrito. Eles se dispuseram 
generosamente a compartilhar suas experiências comigo. 

Por fim, a terceira alteração nos caminhos da pesquisa se refere ao 
acompanhamento das atividades do Sarau da Onça nas redes sociais, 
como Facebook e Instagram, onde esses jovens continuam fazendo 
poesia através das Lives. Não se trata do Sarau como acontecia 
presencialmente, já que as Lives foram e continuam sendo o momento 
de expor os conteúdos das poesias e seus efeitos na vida dos leitores. 
Parece que a pandemia levou esses jovens a avaliarem ou analisarem 
juntos o trabalho de conscientização e de transformação que eles vêm 
desenvolvendo há nove anos. Momento para os poetas e as poetisas 
ouvirem, não somente os jovens de Sussuarana e das periferias 
de Salvador, mas também de outros estados onde esse Sarau foi 
implantado. Acompanhar esse momento nas redes sociais alargou meu 
horizonte sobre a importância do Sarau na vida da juventude negra no 
Brasil. As iniciativas de Sarau no Instagram alcançam um público maior 
e me permitiu ouvir centenas de testemunhos sobre as repercussões do 
Sarau no dia a dia desses jovens. 
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Conclusões

A chegada da pandemia no Brasil me levou a fechar o CENPAH, 
onde eu tinha programado realizar o trabalho de campo para a minha 
pesquisa de mestrado. Com a iniciativa de ler as poesias escritas pelos 
jovens, fui descobrindo coisas muito importantes para a continuidade 
da pesquisa. As letras das poesias geraram três mudanças e abriram 
novo universo de compreensão da vida desses jovens. As duas primeiras 
são a mudança teórica e a mudança metodológica. A primeira consiste 
em investigar as motivações profundas que levaram os jovens do 
Sarau a comporem os versos. A segunda consiste na forma de eu 
selecionar os meus interlocutores baseando-me nas poesias escritas 
e não mais da observação participante. Essas mudanças foram uma 
escolha minha: uma decisão de ler as poesias e descobrir coisas. Essa 
foi deliberadamente minha: daí a surpresa. Quanto à terceira, esta 
aconteceu independentemente de mim. Acompanhar as Lives não foi 
uma “escolha”, mas uma mudança “obrigada”, já eles decidiram fazer o 
Sarau e estou acompanhando virtualmente. 
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Negociando riscos
Reorientações de uma pesquisa com evangélicos 
em Salvador

11

	 Lidia Ribeiro Bradymir dos Santos1

Introdução

Em uma reunião com minha orientadora, em fevereiro de 
2020, conversamos brevemente sobre meu projeto de pesquisa e 
as modificações que estava pensando em fazer. Ela falava sobre a 
possibilidade de reorientação das intenções iniciais de um projeto, 
inclusive que eu poderia realizar uma pesquisa de revisão de literatura 
no âmbito do mestrado. Como uma antropóloga jovem, eu não 
considerei essa possibilidade em nenhum momento. Estava envolvida 
com as possibilidades do trabalho de campo e, sinceramente, eu não 
achava que a Covid-19 fosse chegar no Brasil e na Bahia. Eu estava 
errada.

A resposta chegou mais rápido do que eu imaginei: no início de março 
o Reitor da UFBA interrompeu as atividades por tempo indeterminado 
e o semestre foi suspenso. Ainda assim, como sou muito otimista, 
pensei que a população seguiria as recomendações e logo estaríamos de 
volta à vida “normal”. Novamente, eu estava errada. No fim de março 
comecei a me dar conta do quão inviável seria manter meu projeto com 
pesquisa com trabalho de campo in loco, porque implicava em risco de 
contaminação.

1 Cientista Social formada pela Universidade Federal da Bahia (UFBA), mestranda do 
Programa de Pós-graduação em Antropologia da UFBA
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Em meu projeto inicial propunha um trabalho etnográfico sobre a 
pluralidade religiosa contemporânea, buscando compreender de que 
forma igrejas pentecostais “menores” se estabeleciam na Liberdade, 
em Salvador, um bairro com intensa presença afrorreligiosa, e como 
se dava a “disputa” religiosa no espaço público local. Para tal, seria 
necessária uma imersão no cotidiano das igrejas, dos integrantes, 
enfim, no campo religioso do bairro, buscando frequentar cultos 
abertos, festas de largo etc. 

No momento, esse recorte se torna inexequível, pois as igrejas estão 
funcionando com número reduzido de pessoas e não é aconselhável 
ficar em local fechado com outras pessoas por um longo período. 
Também foram cancelados eventos religiosos em espaço público para 
evitar aglomerações. 

A Liberdade é um bairro populoso da cidade de Salvador, de 
concentração negra, com um forte comércio de rua que gera um grande 
fluxo de pessoas e automóveis. Durante o mês de março acompanhei 
no noticiário a evolução de número de casos no bairro, mas foi apenas 
no início de maio, quando o bairro registrou 50 casos, que eu me 
preocupei, pois sabia que em pouco tempo a Liberdade se tornaria 
um dos epicentros da doença na cidade. Dessa vez, eu estava certa. 
No dia em que escrevo esse trecho (23/07), por exemplo, a Liberdade 
está no “Top 10” dos bairros com maior número de casos da Covid-19, 
ocupando a sétima posição, com 870 casos e passa, pela segunda vez, 
por medidas de restrição da Prefeitura.

Em maio, quando o noticiário indicava os 50 casos de Covid-19, 
me lembrei do que minha orientadora me dissera em fevereiro sobre 
fazer uma pesquisa de “revisão de literatura”, mas essa não era a 
única possibilidade disponível. Neste capítulo discorro sobre o meu 
processo de adaptação da pesquisa, delineando novas possibilidades de 
fazer uma antropologia da pandemia e de que forma o risco serviu de 
norteador das decisões tomadas, me guiando ao campo das discussões 
da literatura acadêmica.
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O plano inicial

Antes de delinear meu projeto inicial, é preciso contextualizar 
o cenário em que se originou a ideia. Para além de uma pesquisa 
sobre igrejas evangélicas, eu buscava tratar da relação estabelecida 
entre essas igrejas e outras religiões no espaço público do bairro da 
Liberdade, em Salvador. Para melhor entendimento desses desafios 
apresentarei algumas nuances que perpassam o bairro e que o tornam 
um campo interessante para um estudo sobre pluralidade religiosa no 
espaço público.

A Liberdade

O bairro da Liberdade foi assim batizado porque no dia 2 de julho 
de 1823 os combatentes que lutaram pela independência da Bahia 
marcharam vitoriosos pela então chamada Estrada das Boiadas, que 
passa a ser chamada de Estrada da Liberdade. Sua ocupação começa 
a partir das primeiras décadas do século XX e ocorreu, primeiro, pela 
venda de lotes de terra e, posteriormente, pela migração de pessoas 
negras vindas do Recôncavo Baiano e de brancos pobres do sertão 
nordestino (Agier, 2000: 60). Marcadores de raça e classe social estão 
presentes nas ocupações dos anos 30 do bairro, como aponta Mãe 
Hilda Jitolu:

Cheguei na Liberdade com meus pais em 1930. Tinha sete anos. Isso aqui 
tinha todas as aparências de quilombo, desses que você só ouviu falar [...] 
Todos os moradores eram negros. Algum escravo liberto, tinha muitos 
que eram africanos mesmo, mas a maioria era filhos deles, os filhos da 
escravidão (Santos, Transcrito de Salvador Cultura Todo Dia, 2002)2.

2 Santos, Hilda. Trecho de Quem faz Salvador, 2002, Cd-Room, Ufba, retirado do site 
Cultura Todo Dia Salvador. Acesso em: 01/08/2020
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Nas décadas seguintes, a ocupação do bairro se intensifica por meio 
de “invasões”3. A tensão racial entre negros e brancos vindos do sertão, 
citada pela memória oral dos moradores mais antigos, aparece no 
trabalho etnográfico de Michel Agier (2000). Em sua etnografia sobre 
o bloco Ilê Aiyê, o autor aborda aspectos raciais e sociais na constituição 
do bairro, como no trecho onde o autor exemplifica situações de tensão 
racial e da importância que tinha para seu interlocutor que a Liberdade 
tivesse se mantido como “um bairro negro”.

Algumas histórias individuais e de rua mostram, no entanto, que tensões 
étnicas por vezes se manifestavam: um pequeno empresário imobiliário 
de origem espanhola explicou-me um dia, não muito discretamente, que 
preferia lidar com galegos como eu do que com baianos [...] Por outro lado, 
os migrantes nordestinos de pele clara foram alvo de certo ostracismo por 
parte da população negra e mais antiga do bairro, que se expressa numa 
linguagem onde o regionalismo se mistura ao racismo. Uma liderança 
negra do bairro lembra, assim, a presença dos cearenses (brancos do 
Ceará) para dizer com orgulho que a Liberdade permaneceu um “bairro 
negro”, como o subdistrito do Curuzu (Idem.: 61, tradução da autora)4.

Atualmente, ainda há no bairro uma maioria populacional negra. 
Segundo o Censo Demográfico do IBGE de 2010 no bairro moram 
41.802, sendo 85% autodeclarados pretos e pardos. O bairro, que já foi 
considerado o mais negro fora da África, concentra um dos principais 
expoentes da cultura afro-brasileira contemporânea, qual seja o Bloco  
 

3 Equivale às favelizações do Rio de Janeiro.
4 Quelques histoires individuelles et de rue montrent cependant que des tensions 
ethniques se manifestèrent parfois: un petit entrepreneur immobilier d’origine 
espagnole m’expliquait un jour, peu discrètement, qu’il préférait traiter avec les galegos 
comme moi plutôt qu’avec les baianos [...] Inversement, des migrants nordestins à la 
peau claire furent l’objet d’un certain ostracisme de la part de la population noire et 
plus ancienne dans le quartier, lequel s’exprima dans un langage où se mélangèrent 
le régionalisme et le racisme. Un leader noir du quartier rappelle ainsi la présence 
des Cearenses (blancs originaires de l’État nordestin du Cearà) pour dire fièrement 
comment Liberdade est tout de même resté un “quartier noir”, à l’image du sous-
quartier (Agier, 2000: 61).
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Ilê Aiyê, fundado por Vovô do Ilê, filho da importante Yalorixá, Mãe 
Hilda Jitolu, sacerdotisa do Ilê Axé Jitolu localizado no Curuzu.

As religiões na Liberdade

Abordando a relação entre sagrado e profano no carnaval, bem 
como a importância do candomblé para blocos afro, Agier limita-se 
a tratar do catolicismo e das religiões de matiz afro-brasileira, por 
vezes chamando atenção para a presença de rituais afro-brasileiros 
e católicos no dia de alguns santos. Contudo, ocorreram mudanças 
significativas no campo religioso de Salvador e também no bairro da 
Liberdade. O avanço das igrejas neopentecostais no Brasil reflete em 
aumento de casos de intolerância religiosa contra religiões de matriz 
afro-brasileira, marcada por disputas de legitimação no espaço público. 
Em Salvador, o caso mais emblemático desse avanço ocorreu em 1998, 
com a instalação do monumento dos orixás no Dique do Tororó. 
Evangélicos mobilizaram atores e agências estatais para impedir a 
construção do monumento que viria a se tornar um dos principais 
pontos turísticos da cidade (Goes, 2019: 123)5. 

Esses conflitos tornaram-se parte do cotidiano de Salvador, que teve 
sua identidade cultural construída a partir da referência a elementos da 
cultura afro-brasileira, expressa na visibilidade das religiões de matriz 
africana em monumentos da cidade (Idem.: 72). Esses conflitos também 
têm lugar em bairros populares de Salvador, como a Liberdade, onde o 
fenômeno de igrejas abertas próximas a terreiros, citado por Péchiné 
(2011:12), e os cultos públicos se torna comum. 

O bairro em questão possui uma forte expressão de diversidade 
religiosa no cotidiano dos seus moradores: festividades católicas, 
ritos de religiões de matriz africana e cultos evangélicos em praça 
pública. Ao andar pelo bairro é possível observar uma variedade de 

5 Atualmente, ainda há discussões e tentativas de retirar o monumento. Em 2016 o 
prefeito Antônio Carlos Magalhães Neto inaugurou a Praça da Bíblia, em uma tentativa 
de apaziguar a disputa pelo espaço público travada por pentecostais.
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templos religiosos, sendo comum a presença de igrejas e terreiros em 
muitas de suas ruas. Segundo Bandeira e Macambyra (2020), em texto 
publicado no site do núcleo Vertentes UFBA, entre os anos de 2007 e 
2008 havia 16 terreiros apenas na Rua do Curuzu, onde está situada a 
sede do Ilê Aiyê. Com o avanço dos neopentecostais, atualmente fazem 
parte do cenário do bairro igrejas pequenas, as vezes instaladas em 
casas ou pontos comerciais, sendo frequente, e talvez intencional, a 
proximidade entre estas igrejas e terreiros de candomblé. Há igrejas 
históricas6 instaladas na rua principal do bairro, como a Igreja Batista 
e a Presbiteriana; há uma Igreja Adventista, mas em maior quantidade 
estão as igrejas pentecostais como a Assembleia de Deus, a Igreja 
Universal-IURD e a Igreja Mundial.

O projeto

Inicialmente, considerando a grande diversidade religiosa do bairro 
em questão, interessava-me fazer um estudo sobre a experiência de ser 
e tornar-se adventista nesse bairro, inspirada pelo trabalho etnográfico 
de Paiva Júnior (2013) sobre a construção de um habitus entre jovens 
adventistas. 

Porém, as novas leituras, as conversas com a minha orientadora, os 
passeios pelo bairro, e o contato com amigos evangélicos pentecostais, 
me levaram a considerar um projeto de pesquisa centrado numa das 
igrejas neopentecostais menores, que não estão instaladas na rua 
principal. O objetivo era compreender de que forma os neopentecostais 
se relacionam com outras religiões, em especial como estes lidam com 
as formas de afirmação das religiões afro-brasileiras. Seguindo esse 
recorte, eu pensava em uma etnografia que rastreasse as afetações 
mútuas no espaço público local, considerando a intensa visibilidade 
religiosa das religiões afro-brasileiras na Liberdade.

Apesar da mudança da questão, continuaria sendo um projeto de 
pesquisa que envolvia trabalho de campo presencial, com visita a locais 

6 Aquelas formadas a partir da Reforma de Lutero.
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fechados e aglomerações. Pensando que muitas vezes a antropologia 
nos coloca em situações de risco, onde precisamos discernir os 
nossos próprios limites e dos interlocutores (Fonseca, 2018: 210), 
foi necessária uma análise cuidadosa dos riscos em continuar uma 
pesquisa presencial. Quando reconheci a inviabilidade de construir um 
projeto nestes moldes, pelo risco imposto a minha vida, à vida dos meus 
familiares e dos interlocutores, embarquei em uma nova jornada em 
que novos elementos sugeriam novas possibilidades tão interessantes 
quanto a anterior. Para decidir o caminho a seguir na pesquisa foi 
necessário analisar e negociar quais riscos estaria disposta a aceitar. 
Na seção seguinte apresento a possibilidade de fazer uma antropologia 
da pandemia e suas implicações.

O risco e a antropologia da pandemia

A partir do momento em que decidi abandonar meu antigo projeto 
fui levada em um novo universo de possibilidades de temas, objetos e 
metodologias. Como aponta Maluf  (2020: 2), emergem muitos espaços 
on-line para discussão teórica das ciências sociais e da antropologia e 
esses espaços são essenciais para estudantes de pós-graduação que, 
como eu, tiveram seus projetos atravessados pela pandemia. A autora 
aponta para dois aspectos da antropologia durante este período: a 
antropologia da pandemia e uma antropologia na pandemia. 

A antropologia da pandemia equivale, para Maluf, aos trabalhos 
realizados sobre este momento e acontecem em duas dimensões: a 
primeira, a partir de conhecimentos antropológicos acumulados que 
servem para apresentar estratégias de ação durante a pandemia; e a 
segunda, que se refere aos trabalhos realizados a partir das situações 
emergentes. Já a antropologia na pandemia seriam os trabalhos 
realizados durante a pandemia, que a envolvem inevitavelmente, mas 
não tratam desta como objeto central (Idem.: 3-4). 

Durante o tempo que fiquei imersa em leituras buscando um novo 
projeto de pesquisa, uma sucessão de acontecimentos pessoais coincidiu 
com essa busca. O alinhamento entre os acontecimentos e as discussões 



lidia ribeiro bradymir dos santos208

levantadas pela antropologia da pandemia me ofereceram uma nova 
possibilidade de campo, desta vez, sobre a atuação e posicionamento 
das igrejas neopentecostais durante a pandemia.

As religiões diante do risco 

Quando iniciaram as primeiras medidas de isolamento no Brasil e foi 
ordenado o fechamento do comércio, templos religiosos e serviços não 
essenciais nos estados, surgiu uma discussão em torno da necessidade 
de restringir ou não as atividades religiosas. Muitas denominações, 
como as protestantes históricas, a Igreja Católica, espiritas e religiões 
de matriz africana posicionaram-se a favor do fechamento de igrejas, 
templos, casas e terreiros durante o tempo necessário para controle da 
taxa de contaminação.

Porém, as igrejas pentecostais e neopentecostais se posicionaram 
na contramão do discurso dominante. As principais lideranças 
religiosas deste segmento, como Edir Macedo e Silas Malafaia, se 
engajaram em um discurso de resistência religiosa, defendendo que 
a fé poderia prover a cura da Covid-19. Em uma reportagem, o jornal 
digital Pública apontava para uma progressiva mudança de tom das 
lideranças, conforme o avanço dos números de casos e mortes no país. 
O discurso também apresentava um posicionamento político, usando o 
apelo religioso como apoio ao presidente Jair Messias Bolsonaro (Dip 
et al., 2020). 

Apesar de importante para compreender o posicionamento das 
igrejas evangélicas menores, esse discurso não contempla a totalidade 
das igrejas. Em busca de entender as razões de manter templos 
abertos em bairros periféricos, com alto índice de contaminação, decidi 
conversar com familiares e amigos pentecostais que continuaram 
frequentando suas igrejas durante a pandemia. Essa decisão me colocou 
diante de uma possibilidade de fazer uma antropologia da pandemia em 
um campo que acontece aqui e agora.

Certo dia, dedilhando meu celular no grupo de conversas de minha 
família no aplicativo  WhatsApp, meu tio (cristão pentecostal) havia 
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enviado um link para que acompanhássemos sua pregação em um culto 
do grupo de homens que lidera na igreja. Curiosa, abri a transmissão 
para acompanhar. A imagem do meu tio, sem máscara, pregando no 
microfone com outros quatro homens – também sem máscaras – com 
contato físico entre eles e com outras pessoas na igreja, gerou-me 
indignação e medo de que um dos meus parentes fossem contaminados. 

Passado este primeiro impulso, revi a gravação do culto e passei a 
assistir outros que também estavam disponíveis no Youtube. Escutei 
atenta os discursos e prestei atenção à forma como a pandemia era 
tratada pelas lideranças. Em um momento de descontração no mesmo 
grupo de conversas, questionei meu tio se ele não tinha medo de ser 
contaminado. Sua resposta imediata consistia em dizer que, se Deus 
desejasse sua morte, esta viria com ou sem o novo coronavírus. Anotei 
a frase no bloco de notas do meu celular; talvez pudesse ser uma pista 
de um novo campo.

Algum tempo depois, uma tia (também cristã pentecostal), que 
estava frequentando a igreja escondida dos familiares, foi infectada 
pelo novo coronavírus – junto com ela, outras fiéis e seus familiares 
tiveram a doença. A sensação de impotência diante da impossibilidade 
de estar presente durante sua recuperação era latente na família. 
Contudo, apesar da nossa preocupação, minha tia sempre parecia estar 
mais tranquila do que nós. Seu discurso era de que a casa de Deus 
não podia se fechar em um momento de dificuldade e que ele (Deus) 
protege os seus fiéis. Apesar de estar amedrontada, ela relatou que se 
fosse a vontade dele, ela teria que aceitar.

Novamente pontuei esses argumentos em meu bloco de notas e segui 
meu trabalho, lendo artigos sobre igrejas neopentecostais e o discurso 
das lideranças religiosas, que estava alinhado com os posicionamentos 
das grandes personalidades pentecostais da mídia. Compartilhei essas 
percepções iniciais com colegas, que me incentivaram a investigar um 
pouco mais essa ideia. 

Em uma dessas conversas com colegas contei para uma delas (formada 
em ciências sociais e cristã pentecostal) o caso dos meus tios e como isso 
me deixava inquieta. Em primeiro lugar, pela preocupação; em segundo, 
pela curiosidade de compreender o que estava acontecendo. Para minha 
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surpresa, essa colega também estava frequentando cultos presenciais e, a 
partir desse momento, passei a questioná-la sobre as razões de se manter 
cultos presenciais e não aderir às transmissões ao vivo. 

Pacientemente a colega me explicou que por ser uma igreja pequena 
em um bairro periférico de Salvador, grande parte dos adeptos não 
possuía bom acesso à rede de internet em suas casas e, portanto, 
fazer uma transmissão os excluiria. Este aspecto ainda não havia sido 
pontuado por meus familiares, então passei a questioná-los sobre ações 
sociais das igrejas e condições de acesso dos frequentadores.

Ambos me disseram que, de fato, nem todos os adeptos das suas 
igrejas possuem acesso à internet de qualidade e que muitos recebem 
ajuda financeira ou cestas básicas da igreja. Este é um aspecto 
interessante do posicionamento das igrejas neopentecostais menores, 
que se diferencia do discurso da IURD, por exemplo. 

Estes fatores, no entanto, não seriam mais determinantes do que a fé. 
Os relatos e a própria confiança de ir à igreja põe em questionamento a 
ideia de risco, do adoecimento, de vida e morte. A princípio, problematizo 
a percepção de risco a partir de Douglas e Wildavsky (1982: 7), nos 
limites do processo social determinando os “perigos” a que as pessoas 
atentam. Tendo esta primeira leitura em perspectiva, a questão dessa 
pesquisa poderia tratar das percepções pentecostais sobre a ideia de 
risco. Ou ainda, quais os princípios que tornam o risco de infecção por 
vírus menos importante do que a não participação nos cultos. 

A partir dessas conversas, leituras e assistindo vídeos e vendo 
as fotos dos cultos e das festividades das igrejas frequentadas pelos 
familiares e amigos, passei a considerar como possibilidade uma 
etnografia da pandemia, buscando compreender de que forma uma 
igreja neopentecostal pequena constrói a sua percepção de risco a 
partir da fé.

Negociando riscos e definindo limites

Conversando com colegas do mestrado e orientadora sobre essas 
ideias e o meu interesse sobre elas, alguns me encorajaram a seguir 
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este caminho e construir um projeto de pesquisa sobre igrejas 
neopentecostais e sua atuação durante a pandemia. Mas, assim como 
o projeto inicial, esta nova empreitada implicaria em exposição física. 
Fonseca (2010: 208) aponta para uma ideia enganosa – mas muito 
difundida – de que as pesquisas na área das ciências humanas podem ser 
consideradas como de “risco mínimo”. Além das várias questões éticas 
envolvidas em uma pesquisa antropológica, há no caso, em pesquisas 
nesse momento, do risco à vida.

O risco, para Fonseca, é uma categoria de acusação negociada 
em um campo de força. Deste modo, aquilo que é ou não tolerável 
muda conforme lugar e época. Na antropologia, a maioria dos 
empreendimentos implicam algum risco e, em muitos, não é possível e 
nem desejável evitá-lo. Experimentamos neste momento uma variação 
daquilo que configura ou não um alto risco, cabendo a nós pesquisadores 
avaliar e negociar os desafios da nossa pesquisa.

Assim, da mesma forma que no projeto inicial de pesquisa, 
um trabalho antropológico sobre igrejas pentecostais e pandemia 
compreende a realização de trabalho de campo nas igrejas, na casa de 
alguns de seus frequentadores e em outras reuniões que evolvem a 
comunidade. Isto também implicaria em situações que atualmente não 
são recomendadas: espaços fechados por longos períodos, contato com 
pessoas sem uso de máscaras e aglomerações em espaços pequenos. 

Alguns colegas me sugeriram um trabalho de campo virtual, tal 
como descrito por Miller (2020: Min. 7:34). Escolhi, então, uma igreja 
da Liberdade para assistir as transmissões dos cultos e participar de 
grupos em redes sociais como Facebook e  WhatsApp. Porém, percebi 
que o que de fato me interessava não estava sendo gravado – as reuniões 
pós-culto, as interações, as festividades -, pois estes momentos seriam 
reveladores de uma dimensão mais profunda das motivações que levam 
as pessoas para a igreja durante uma situação de risco. Por mais que 
as trocas nos grupos, os vídeos, fotos e áudios sejam ótimos materiais 
para um campo on-line, não me fornecem o suficiente para responder a 
minha pergunta de pesquisa. 

Esta seria uma pesquisa com um risco inevitável, mas desejável. 
Neste momento questionei-me se deveria arriscar minha saúde por 
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um bom trabalho etnográfico. Douglas e Wildavsky (1982: 3) nos diz 
que os riscos são infinitos, portanto, devemos estabelecer prioridades 
entre eles. Talvez, se fosse apenas por minha saúde, o risco não pesasse 
tanto. Mas seria complicado ter que alugar e manter uma casa sozinha 
para não pôr aqueles que moram comigo em risco. Além disso, sou 
bolsista de uma agência de fomento à pesquisa, o que me impõe prazos 
a cumprir. Uma pesquisa deste porte talvez me custasse mais tempo. O 
risco e os limites foram os eixos centrais desta negociação, ao priorizar 
a saúde este caminho de pesquisa também foi desconsiderado.

O campo da literatura acadêmica

Desistindo definitivamente tanto de um campo presencial como on-
line, lembrei-me da conversa que havia tido com minha orientadora 
em fevereiro deste ano. Passei a ler sobre revisões de literatura e, 
para minha surpresa, grande parte dos trabalhos não detalhava suas 
metodologias de levantamento teórico. O “estado da arte” é retratado 
como uma etapa que antecede o campo, onde os pesquisadores 
determinam quais os aportes teóricos que guiarão suas análises. Em 
meu projeto proponho um trabalho de campo de reflexão da literatura 
acadêmica, em que a “revisão de literatura” deixa de ser uma etapa 
metodológica para ser o objeto de estudo. 

A literatura como campo

Considerando a pós-graduação como um processo de formação 
e o mestrado uma etapa de preparação para o doutorado, a revisão 
de literatura passa a se tornar um campo interessante e possível, 
considerando o rico universo teórico acerca do conflito religioso 
envolvendo igrejas pentecostais no Brasil. Pensei então que seria esse o 
momento oportuno para construir uma formação teórica aprofundada, 
que, além de ser interessante, me forneceria arcabouço teórico para 
uma futura pesquisa de doutorado.
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A primeira vez que foi citada a possibilidade de uma dissertação 
de revisão da literatura, desconsiderei. Não parecia ser um trabalho 
interessante, tampouco antropológico. Quando retomei a ideia, muitos 
colegas também achavam desinteressante. Fui questionada algumas 
vezes sobre o caráter antropológico do meu trabalho e muitas vezes me 
questionei. Mas à medida que reunia trabalhos para ler e formular meu 
problema de pesquisa, ficou mais nítido como fazer uma antropologia 
no campo da literatura acadêmica. 

Em muitas teses e dissertações que tenho lido, o “estado da arte” 
é limitado a um capítulo, geralmente seguinte à introdução. Neste 
capítulo, os autores fazem um breve apanhado teórico sobre o tema e 
as categorias analíticas de seu trabalho, e determinam o viés teórico, 
sendo a revisão uma etapa da metodologia de trabalho. Ao propor uma 
dissertação sobre o estado da arte do conflito religioso na Bahia, estou 
deslocando a revisão bibliográfica para o centro do meu trabalho.

Tal qual o campo virtual ou presencial, o campo da literatura 
acadêmica impõe algumas mudanças metodológicas e logísticas. Para 
fazer um trabalho nestes moldes é preciso considerar a grande carga 
de leitura e escrita. Porém, tratando do delineamento de um campo, 
precisei partir das leituras para então definir o objeto. O que antes 
seria um problema de pesquisa sobre um bairro (a Liberdade), tornou-
se um recorte sobre conflito religioso em Salvador.

Outro aspecto fundamental para o encaminhamento de uma 
pesquisa teórica é tratá-la como um campo “tradicional”: manter um 
caderno de campo, estabelecer horários, manter notas de rodapé e 
substituir as entrevistas por fichas de leitura e resenhas. É necessário, 
portanto, o controle da metodologia: anotar palavras-chave utilizadas, 
datas, plataformas de pesquisa e demais detalhes no caderno de campo.

Considerando os dados sobre conflito religioso que tratei brevemente 
neste capítulo, no atual projeto proponho um levantamento da literatura 
acadêmica especializada em dois níveis: a) analisar a literatura acadêmica 
sobre pentecostais na Bahia e no país, objetivando compreender 
que dimensões da experiência pentecostal os pesquisadores têm 
investigado e como questões do pluralismo religioso e das relações 
entre evangélicos e outras religiões são abordadas nos trabalhos 
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acadêmicos; b) analisar os trabalhos sobre as relações, no âmbito do 
espaço público, entre pentecostais e outras religiões em Salvador, 
abarcando tanto os trabalhos que tratam dos conflitos quanto aqueles 
que falam de iniciativas de promoção do diálogo e ecumenismo, a 
fim de compreender de que forma se constrói o discurso pentecostal 
sobre o “outro” religioso. Assim, o projeto propõe uma análise da 
literatura de ciências sociais das últimas duas décadas, que tratam do 
conflito religioso envolvendo igrejas neopentecostais, com o objetivo 
de discutir as categorias teóricas adotadas por estes autores em nível 
nacional, em comparativo com trabalhos que tratam desses conflitos 
em Salvador. Com isto, estabeleço um arcabouço teórico que me servirá 
para, futuramente, retomar meus projetos iniciais com um olhar teórico 
amadurecido. 

Considerações Finais

Diante da impossibilidade de continuar com meu projeto inicial, 
novos objetos de pesquisa e metodologias surgiram. Os espaços de 
debate on-line criados para discutir antropologia têm sido essenciais, 
principalmente para pós-graduandos, para nos orientar enquanto às 
mudanças necessárias em nossos projetos de pesquisa. Como aponta 
Miller (2020) em seu vídeo, quando nós aceitamos a inviabilidade 
da pesquisa novas perspectivas se abrem. Cabe a nós pesquisadores 
conhecer os nossos limites e os limites do campo, para conseguir 
avaliar aquilo que é ou não possível de ser feito. 

Na trajetória que percorri na mudança do meu projeto de pesquisa, 
estive a todo tempo fazendo um balanço das vantagens e dos riscos. O 
meu projeto inicial se tornou inviável, pois o contexto em que ele se 
inseria foi transformado pela pandemia. O campo on-line também seria 
uma opção perfeitamente viável, mas não responderia às questões que 
me interessam. 

Em negociação constante entre o que posso fazer e os meus limites, 
a alternativa que representa um “risco mínimo” é realizar uma pesquisa 
sobre o campo da literatura acadêmica do meu tema. 
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Etnografia na feira em meio a uma pandemia
Artefatos de palha, feirantes e frequentadores12

	 Lucas Barreto de Souza1

A pesquisa

Defendi minha dissertação de mestrado A vida dos artefatos. Arte/
artesanato de palha na Feira de São Joaquim, em Salvador, Bahia, no 
segundo semestre de 2020, em meio à pandemia de Covid-19. No texto, 
tratei da vida social dos artefatos de palha a partir de uma abordagem 
biográfica, além de compreender analiticamente o espaço da própria 
feira. Este é um lugar com complexidade comercial “de cidade”, em 
sociedade complexa: uma grande feira de rua, de aproximadamente 35 
mil metros quadrados. Complexidade comercial de cidade entendo que 
signifique dizer que a Feira, que parece uma grande “maquete”, protótipo 
de bairro ou cidade cinematográfica, entretanto real, possui vínculos 
de chegada, circulação e saída de pessoas, feirantes, frequentadores, 
clientes, e mercadorias de grandes centros de abastecimento e mesmo 
de alguns outros bairros, cidades e países – exemplos não faltariam.

Naquele trabalho propus uma investigação antropológica na cidade, 
a respeito das interações cotidianas e das representações sociais “da” 
cidade e “na” cidade, em meio ao dinamismo citadino contemporâneo. 
Segundo Rocha e Eckert (2013: 5), “A cidade é estrutura e relações sociais, 
economia e mercado; é política, estética e poesia. A cidade é igualmente tensão, 

1 Graduado em antropologia social pela Faculdade de Filosofia e Ciências Humanas 
da Universidade Federal da Bahia (FFCH/UFBA) e mestre em antropologia social 
pelo Programa de Pós-graduação em Antropologia da mesma universidade (PPGA/
UFBA).
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anonimato, indiferença, desprezo, agonia, crise e violência”. Adotei esta 
concepção do fazer etnográfico no espaço público, em uma feira de 
rua com as características apontadas pelas autoras, e que apresentasse 
esses elementos constituintes da cidade, ao mesmo tempo em que optei 
por seguir uma abordagem biográfica da vida social dos artefatos 
(Appadurai, 2008).

Imagem 1 – Muzuá, um artefato de pesca por dentro. Lucas Souza, 2019.

 

 

Considerações metodológicas

O olhar e a atitude antropológica na coleta/produção de dados 
incorporam, nesta pesquisa, instrumentos audiovisuais. A ideia de 
“câmera participante”, paralelamente, orientou as incursões com 
câmera fotográfica e gravador de áudio. Em conjunção com essas 
orientações, segui a abordagem proposta por Rocha e Eckert (2013), 
particularmente no ponto em que sugerem que a câmera de mão 
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(handcam) pode ser incluída no exercício da etnografia de rua e que 
uma boa prática etnográfica de rua demanda uma certa atmosfera que 
envolva sentimento de “pertencimento”, “intimidade”, “acomodação 
efetiva”, como se fosse o próprio lar. 

A utilização da fotografia e da captura de sonoridades, em consonância 
com os interesses de pesquisa, auxiliam no situar micro e macro 
analítico, ou geral/sistêmico, o pesquisador, o “nativo” (que também 
é) observador das imagens, e leitor no decorrer da narrativa, além de 
adentrar num conjunto de relações que envolvem as coisas: a câmera, 
o pesquisador, a pesquisa e o leitor, além das imagens e sonoridades 
capturadas. A fotografia pode constituir também o corpus da pesquisa, 
mais do que mera ferramenta metodológica, pode ser compreendida 
uma mediadora importante, à medida em que apresentamos as imagens 
aos interlocutores, inclusive como recurso de estimulação da memória 
e da fala. 

“A fotografia, com todas as ambiguidades que fazem parte da sua essência, 
parece ser o elemento mais adequado para fazer essa mediação entre arte e 
ciência” (Novaes, 2015: 10). As fotografias feitas integram uma rede 
de relações sociais existentes no campo de pesquisa e outra rede de 
relações construídas em função da pesquisa, pois “a agência da fotografia 
está dada na indissolubilidade entre o aspecto material da fotografia e 
a imagem visual que ela apresenta” (Idem.: 16) e “mais do que retratar, 
expressa a realidade experimentada em uma poética visual que traz em si 
mesma sua verdade” (Idem.:18).

A apresentação do campo com sons gravados/transduzidos permite 
uma simulação aproximativa dos ambientes onde fazemos pesquisa de 
campo. Por meio dos sons e da tradução dos sons, paisagens (sonoras) 
podem ser reproduzidas, tornando-se melhor visualizáveis os objetos, 
e outros emissores de sonoridades, nas paisagens em que se encontram, 
ou pelas quais circulam. Enquanto gravamos estamos necessariamente 
operando uma transdução. Como Vedana, não apenas capturamos um 
dado da realidade a ser posteriormente analisado (Vedana, 2018: 138). 
Operamos a transdução dos sons no sentido cultural, não no sentido 
técnico, dado que em nossa pesquisa estão envolvidas transições 
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Imagem 3 – Bosque da palha, chapéus, cestos e cabaças. Lucas Souza, 2018.

Imagem 2 – Artefatos pendurados, balaios, cestos, lustres e abanadores, Lucas 
Souza, 2018.
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culturais, porém não estão envolvidos meios ambientais distintos (não 
há transição do meio subaquático para o terrestre/aéreo, por exemplo)2. 

O processo

Ao longo da pesquisa busquei uma observação em movimento, que 
envolvesse escuta, observação e imersão. O conceito de “ritmo-análise”, 
apresentado pelo filósofo Gaston Bachelard (1963), rythmanalyse, 
enquanto um recurso interpretativo, é apropriado para auxiliar na 
compreensão das temporalidades sentidas, pensadas e vividas na vida 
cotidiana em modernas sociedades complexas (Velho, 1980). Para 
sermos mais específicos, estamos a tratar de contextos urbanos de 
grandes metrópoles, em situações vivenciadas/experienciadas em suas 
ruas. 

A pesquisa passou por diferentes etapas de desenvolvimento, as 
quais, esquematicamente, assim elencamos: primeiro, foram realizados 
sucessivos recortes temáticos/redimensionamentos do corpus da 
pesquisa. Sonoridades sociais na feira de São Joaquim (2014) – 
setores de artigos religiosos: objetos religiosos/agência não humana 
(2016) – a vida dos artefatos de palha (abordagem biográfica): arte/
artesanato (2018); em seguida, os objetos religiosos e a incidência 
da palha emergiram como elementos de relevo, não encobertáveis; 
gradativamente, isso se tornou mais perceptível no trabalho de campo; 
depois, a palha perpassa setores de artigos religiosos e a feira como 
um todo. Ao lado da argila, aquela predomina, enquanto material, o 
setor de artesanato e cerâmicas. O concreto armado perpassa toda a 
feira, assim como a madeira e os metais. Porém, a palha predomina 
no setor de artesanatos (juntamente com o barro da cerâmica), 
diferentemente dos demais materiais que não “marcam” nenhum setor. 

2 Além das discussões de imagens e sons, a dissertação também apresentou um capítulo 
teórico sobre os artefatos conceituais de que lancei mão, alguns dos quais apresento 
neste artigo. Na dissertação, questões teóricas surgiram em aproximações com 
questões de método e descrições etnográficas.
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A justificativa para o estudo da palha enquanto material relevante no 
contexto da feira provém dos processos imaginativos que envolvem 
o pesquisador e o trabalho de campo; finalmente, a percepção de uma 
oscilação/revezamento entre pensamento sistêmico [contextual] x 
pensamento analítico [pontual] (Capra, 1996). A codificação axiológica 
(identificação ou atribuição de valorações) passou a guiar o processo de 
finalização.

A Feira: dados gerais e breve histórico

A Feira de São Joaquim apresenta aspectos socioeconômicos e 
culturais, sendo cenário de reportagens, livros, filmes ficcionais e 
documentais, registrada por fotógrafos conceituados, amadores e 
iniciantes. É reverenciada em apresentações musicais no próprio local 
e presenteada com intervenções artísticas em seus muros antigos e em 
portas metálicas de alguns boxes. Registros fílmicos foram realizados 
para o cinema, A Grande Feira (1961), dirigido por Roberto Pires, Sol 
sobre a lama (1963), de Alex Viany, e Água de Meninos – a feira do cinema 
novo (2012), documentário de Fabíola Aquino, que contou com exibição 
no galpão Água de Meninos para o público do local e o público em 
geral; videoclipes de grupos musicais e de dança com circulação pela 
internet, diversas matérias jornalísticas veiculadas em rádio, televisão 
e internet. Alguns artistas plásticos também retrataram a feira, como 
Carybé, Di Cavalcanti, Diógenes Rebouças Filho, dentre outros. Há 
referências à Feira de Água dos Meninos na obra de Jorge Amado (1912-
2001). Na moda, a Feira de São Joaquim inspirou a designer de estamparia 
Goya Lopes a desenvolver uma sacola/ bag com o mesmo nome da feira 
para uma coleção de sacolas reutilizáveis de uma conhecida marca do 
comércio varejista no país.

Quanto aos grupos de frequentadores, foram identificados 
três grupos. Observei esta mínima subdivisão, com um grupo de 
cozinheiras/os de quitutes baianos em tabuleiros e quiosques de acarajé, 
frequentadores assíduos da feira, especialmente do setor de produtos 
baianos – que encontra interseção com o setor de artesanato, no que 
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tange aos produtos confeccionados com palha; em especial, cestos e 
balaios, produtos de cestaria; outro grupo de praticantes de religiões 
de matrizes africanas, adeptos e simpatizantes, candomblecistas e 
umbandistas, predominantemente; e mais um terceiro grupo, de turistas 
e frequentadores com passagens casuais ou come agendamentos 
específicos, por São Joaquim. Há interseções, entre o primeiro e o 
segundo grupos, o primeiro e o terceiro grupos e entre o segundo e o 
terceiro grupos.

De acordo com a Companhia de Desenvolvimento Urbano 
do Estado da Bahia (CONDER), em seu site oficial, a Feira de São 
Joaquim apresenta extensão territorial de aproximadamente 36 595m 
quadrados; frequência média: 20 a 30 mil pessoas diariamente; cerca 
de 7,5 mil trabalhadores (5 mil fixos + 2 mil circulantes), dos quais 
80% são negros, 20% mulheres, 75% acima de 50 anos de idade. 
Existem cadastrados 1.339 boxes, mais 876 bancas, pedras e paletes. 
Destaco alguns dos principais setores: Animais Vivos; Artesanato (68 
unidades); Artigos Religiosos (41 und.); Bebidas (19 und.); Bomboniere 
(44 und.); Cana; Carnes (46 und.); Carnes Salgadas/Secas e Molhadas 
(54 und.); Vísceras; Cereais (90 und.); Cigarro / Fumo; Condimentos; 
Embalagens; Flores; Folhas; Frutos do Mar (31 und.); Hortaliças/
Frutas/Verduras (649 und.); Massas; Mercearia em Geral; Miudezas; 
Outros; Ovos; Produtos Baianos (92 und.); Sem Informação (52 und.); 
Utilidades Domésticas (19 und.); Vestuário (30und.).

Histórico

Exitem versões “oficiais” sobre episódios históricos cujas 
ocorrências motivaram, ou mesmo forçaram, deslocamentos 
geográficos (da feira no espaço) e estruturais em um mesmo local, 
por várias vezes – posicionamentos de historiadores da Bahia e do 
Brasil. Também temos indicações da imprensa, relatorias pelo e para o 
estado (estas duas últimas, versões da imprensa e do estado, em geral, 
alinhadas). Por outro lado, a memória coletiva construída ao longo 
de décadas (aliás, de aproximadamente, um século) por gerações de 
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trabalhadores, feirantes, e frequentadores, ancorada na experiência 
prática cotidiana e nos sobressaltos sofridos ao longo desse tempo 
– períodos de modernização, ameaças advindas de processos de 
especulação imobiliária, incêndios (ocorridos nas décadas de 30 e de 
60 do século XX), extremos do descaso a perseguição (pelo estado), 
visando higienizar, cobrar taxas, adequar a moldes alheios, ordenar e 
controlar/ regular o funcionamento, a ocupação dos espaços.

Também temos olhares artísticos e documentais sobre a feira, 
suas potencialidades, riqueza cultural, versatilidade, e a consciência 
histórica e o espírito de resistência dos trabalhadores e frequentadores 
(parcialmente) do lugar. Imagens e palavras de cineastas documentais, 
artistas plásticos e escritores, como Fabíola Aquino, Hector Carybé, 
Pierre Verger, Jorge Amado podem também auxiliar em uma 
reconstituição de uma narrativa histórica sobre a feira, por diferentes 
ângulos, com requintes artísticos e literários.

Imagem 4 – Mirante, Vista da Feira para a Ponto do Humaitá. Lucas Souza, 
2015.
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Numa ocasião durante a pesquisa, o corpo de bombeiros determinou, 
ao bloquear a rua, que, caso eu quisesse chegar à Feira naquela ocasião, 
seria bem mais tarde do que eu havia previsto. Tudo por causa de um 
princípio (ou suspeita) de incêndio no caminho. Havia suspeita de que 
uma agência bancária ou estivesse em chamas ou apresentasse sinais 
de princípio de incêndio. Embora estivesse um tanto “apertado” para 
urinar, segui persistente no ônibus, segurando a urina. Cerca de três 
horas depois, mais ou menos, cheguei ao local. O trânsito foi bloqueado, 
por esse motivo cheguei atrasado. Irônico que incêndio é assunto 
importante quando se fala sobre a história da Feira de São Joaquim. 
Também polêmico. Ocorreram ao menos dois ou três incêndios de 
proporções consideráveis no lugar, nas décadas de 1930 e de 1960: no 
ano de 1964 foram dois incêndios sequenciais, com diferença de quatro 
dias de um para o outro (Souza, 2017). 

Imagem 5 – Visão geral, vista aérea de São Joaquim. Lucas Souza, 2016.
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A pandemia 

Retornar ao campo em meio a uma pandemia

De ônibus, após uma espera considerável de mais de uma hora, 
segui desde o bairro da Federação, rumo ao bairro no qual se localiza a 
feira. O problema no caminho foi um suposto incêndio em uma agência 
bancária, localizada entre os bairros do Canela e do Campo Grande, 
o que causou uma espera adicional de cerca de 45 minutos. Tudo isso 
fez com que eu chegasse ao local desejado bem depois do previsto, o 
que rendeu um descompasso relevante: as lojas da feira estavam ou 
fechadas ou em fechamento. Ainda consegui fazer algumas imagens 
desse momento de recolhimento das mercadorias, no encerramento de 
expediente, e conversei brevemente com alguns feirantes. No entanto, 
com o encerramento das atividades, as possibilidades de desenvolver e 
aprofundar tais conversas foram limitadas. Ao mesmo tempo, de certo 
modo, estas foram favorecidas por poder observar o setor de artesanato 
num momento de fechamento durante a pandemia, algo inédito, ao 
menos em se tratando de caso tão grave. Com relação a este ponto, 
todavia, talvez eu não tivesse tanto a enunciar. Além das máscaras 
nos rostos dos trabalhadores e dos frequentadores (àquele horário 
em número visivelmente reduzido pois, em geral, os consumidores, 
em maioria, já haviam deixado a feira, naquela ocasião), nada parecia 
excepcional naquele lugar, naquele momento. Espero que o famigerado 
vírus também não estivesse circulando na ocasião, além de mim e dos 
demais.

É desafiador corresponder às expectativas temáticas desta 
coletânea sobre o fazer etnográfico durante a pandemia de Covid-19. 
Explico: embora entenda como contínuos os processos de pesquisa/
produção/escrita etnográfica, o trabalho de campo estava praticamente 
encerrado no momento em que no Brasil iniciaram-se as políticas de 
distanciamento social e bloqueio, no mês de março de 2020, fechando o 
comércio, instituições públicas e privadas. 

Os meses de maio e junho foram de concentração no texto final. 
Aparentemente, não teria observações sobre os efeitos da pandemia 
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na minha pesquisa. Todavia, ao vasculhar mais detalhadamente a 
memória sobre os acontecimentos e algumas anotações, agenda, etc., 
percebi alguns episódios que podiam ser tomados como ponto inicial 
para tecer uma “etnografia da etnografia” (em sua etapa final)3.

Se, por um lado, eu não posso considerar que o trabalho de 
fechamento do texto da dissertação tenha sido tão impactado pela 
incidência da pandemia de Covid-19, eu não poderia afirmar o mesmo 
sobre o impacto em nossas rotinas. No mês de março, a política de 
bloqueio/confinamento, adotada pelos governos federal e estaduais 
ganhava eco, juntamente ao crescimento vertiginoso dos números de 
casos de contaminação e de mortes que acompanhamos através dos 
noticiários televisionados e boletins de notícia em geral. A política 
de distanciamento social (e de lockdown) impôs-se de modo a nos 
surpreender, modificando as relações e os cotidianos. Poucas e rápidas 
saídas de casa eram a ordem; higienização das compras, adotar ao 
máximo os cuidados prescritos pelas autoridades sanitárias. O susto 
inicial ocasionado pelo surto do novo coronavírus no Brasil ocorreu 
após o carnaval, o que provavelmente amplificou o número de casos e 
de mortes. A conduta do presidente da República chamava atenção pelo 
descaso e displicência, especialmente em seus discursos e aparições 
públicas, o que foi visibilizado mundialmente. O alinhamento, inclusive 
em termos de medidas no âmbito da saúde pública, era ao modo 
estadunidense, sob regência de Donald Trump, particularmente na 
inclinação à adoção da cloroquina enquanto medicamento experimental 
a ser utilizado – algo precipitado do ponto de vista científico. Em meados 
do mês de outubro, como resposta a diversas atitudes inconsequentes 
de seus presidentes, EUA e Brasil são, respectivamente, o primeiro e 
o terceiro colocados no ranking de número de mortos e infectados – 
observado que Brasil e Índia se revezam entre a segunda e a terceira 
posições. 

3 Esta foi certamente a parte do trabalho mais diretamente afetada.
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O impacto do novo coronavírus na vida de todos/as é indiscutível, 
direta ou indiretamente: no trabalho, na casa, na rua. Na pesquisa não 
foi diferente. Com as investigações in loco basicamente encerradas para 
a finalização da escrita da dissertação, outros obstáculos também se 
impuseram. A Feira de São Joaquim não fechou ou, se fechou, foi por 
um período curtíssimo. O que quer dizer que o impacto não foi tão 
significativo quanto em outros estabelecimentos, incluindo-se nisso 
estabelecimentos do mesmo ramo4. Ainda assim, uma implicação 
metodológica incidiu sobre o trabalho de pesquisa: diante da 
impossibilidade, ou da recomendação oficial para que permanecemos em 
casa, as visitas ao campo foram encerradas – era um momento decisivo, 
etapa conclusiva da pesquisa. A partir disso, acessar virtualmente 

4 A feira é um espaço que tem vida para além do comércio, sendo um espaço sociocultural 
que alcança dimensões de cidade, cenário para uma multiplicidades de eventos (Souza, 
2020).

Imagem 6 – Folhas, uma banca de folhas. Lucas Souza, 2016.
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informações sobre a Feira de São Joaquim, especialmente através de 
notícias veiculadas pela mídia, ganhou impulso e importância: sabíamos 
algo a respeito de alguns momentos do cotidiano da Feira ao acessar 
sítios virtuais da imprensa5. 

A rotina árdua de trabalho (de segunda-feira a segunda-feira, das 
7h às 17h, em média), que envolve higienização e organização do 
espaço, recepção e arrumação das mercadorias nos estoques e nas 
vitrines, atendimento ao público, registro e contabilização dos valores 
(entrada e saída), bem como o acesso limitado à internet colocam-se 
como impeditivos adicionais. Por um lado, os interlocutores estão em 
geral ocupados com os afazeres do labor na feira (Pita, os funcionários 
de Nau artesanato, Seu Edson da Palha e os demais); por outro, os 
interlocutores acessam relativamente menos as redes sociais e a internet 
(se compararmos a outros públicos e profissionais de outras áreas, 
mais diretamente ligadas ao mundo virtual), ou de pouco tempo extra 
dispõem (em geral, não trabalham em redes sociais). Esses elementos 
contribuem para o surgimento de um certo constrangimento penso, ao 
cogitar lhes solicitar para conversas em períodos além do expediente 
no local de trabalho, mais especificamente, entrevistas virtuais. 

Assim, considerando os descompassos entre o momento em que 
se encontrava a pesquisa de mestrado que realizei e o momento 
atual, uma tentativa de filmar na feira, já durante a pandemia, após 
aproximadamente três meses de política de isolamento social, 
apresentei alguns acontecimentos sobre o fazer etnográfico nos tempos 
da pandemia do novo coronavírus.
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A necessidade criativa do trabalho antropológico
Escrevendo um ritual sem estar lá13

	 Vanessa Moraes1

Introdução

O presente artigo se propõe refletir sobre as adversidades que 
podem surgir no percurso de elaboração e desenvolvimento de uma 
pesquisa antropológica, sobretudo, na relação com o campo e com 
as expectativas e anseios que criamos, assim como os modos de lidar 
com as frustrações e elaborar estratégias criativas para superá-las. Em 
2017, ao ingressar no Programa de Pós-Graduação de Antropologia 
da Universidade Federal da Bahia, estava certa de que realizaria uma 
pesquisa sobre o processo de revitalização linguística Kiriri2, dando 
ênfase aos modos como ensinam sua língua em suas escolas. Porém, ao 
longo do caminho aconteceram imprevistos, de modo que fui forçada 
a rever meus planos e oportunidades para realizar a pesquisa com 
qualidade, ainda que não fosse possível desenvolvê-la como desejado 
inicialmente.

Meu projeto consistia, primeiramente, em estabelecer relação 
com o povo Kiriri. Um dos principais aspectos que me chamaram a 
atenção nesse povo é seu atual processo linguístico e a organização 

1 Mestranda do Programa de Pós-Graduação de Antropologia da Universidade 
Federal da Bahia e bacharel em Ciências Sociais, desenvolve pesquisa com o povo Kiriri 
sobre processos de fortalecimento linguístico e cosmopolítica.
2 Os Kiriri fazem parte do contexto etnológico dos índios do Nordeste (Dantas et 
al., 1982), possuem aproximadamente 4.000 pessoas e vivem em um território, já 
homologado, de 12.320 hectares, com 13 aldeias.
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das suas escolas. Atualmente, não falam cotidianamente a “língua dos 
antigos”, como chamam seu próprio idioma. Por isso, encontram-se em 
processo de revitalização linguística, ou seja, buscam modos de falar 
cotidianamente essa língua (Franchetto, 2004). Para esse fim, suas 
principais metodologias são aprender com os encantados,3 registrar as 
palavras que os mais velhos conhecem e estudar as palavras que estão 
nas obras do padre Vicencio Mamiani, Catecismo da Doutrina Christãa 
na Lingua Brasilica da Nação Kiriri (1698) e Arte de Grammatica da 
Lingua Brasilica da Nação Kiriri (1699).

Esse tema é muito importante em suas escolas, pois é ensinado na 
disciplina “Língua indígena”. Atualmente, os Kiriri possuem 15 escolas 
espalhadas pelo seu território, que são enquadradas pelo Ministério da 
Educação (MEC) como “educação diferenciada”, ou seja, são instituições 
escolares que têm o direito de inserirem conteúdos específicos de sua 
comunidade, tornando o ensino intercultural (MEC, 1998). A partir 
desse direito, eles criaram modos de ensinar seu idioma nas escolas, 
sobretudo, através da disciplina “Língua indígena”, para que possam 
ensinar para as gerações mais jovens seu idioma. Assim, desde criança 
os estudantes já são expostos à língua e espera-se que, um dia, eles 
já possam sair da escola falando a “língua dos antigos”, como falam o 
português.

Criatividade e o exercício da pesquisa antropológica

Ao ingressar no mestrado tinha em mente o objeto de pesquisa 
descrito aqui. Porém, logo no primeiro ano, ao reelaborar o projeto 
e qualificar, percebi como o trabalho antropológico implica em 
necessariamente readaptar suas necessidades e expectativas de acordo 
com o que é possível. Nesse sentido, fazer antropologia não é a execução 
do que se quer, mas sim do que se pode fazer com os instrumentos 

3 Os encantados são as entidades sagradas dos Kiriri, eles são os antepassados desse 
grupo, os quais habitam as matas do território e se comunicam com os Kiriri através 
de rituais.
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que se tem. Como consequência, esse processo exige que uma das 
habilidades desse ofício seja a constante criatividade e o impulso para 
manter a qualidade da pesquisa em meio a contingências.

Percebi isso ao me ancorar em um método mais conciso, pois havia 
um conjunto de limitações na metodologia que tinha idealizado, que 
pretendia seguir a perspectiva de uma descrição densa (Geertz,1978). 
Foi fundamental, nesse processo, a sugestão do meu orientador da 
leitura do livro Rituais em escola, de Peter McLaren (1992), cuja 
proposta é frequentar o cotidiano de uma escola e compreender a 
rotina estudantil através de uma etnografia na escola4. 

A partir desse horizonte metodológico, minha ideia era assistir 
às aulas de língua indígena e ter como principais interlocutores 
professores, alunos e funcionários da escola, com os quais pretendia 
ter diálogos informais dentro e fora do espaço escolar. Queria ficar em 
campo por aproximadamente três a quatro meses e, em seguida, voltar 
para casa e fazer uma descrição do cotidiano da sala de aula para analisar 
o processo de revitalização linguística, baseada nas experiências que 
teria nas escolas Kiriri. Parecia o plano perfeito, desses que pensamos, 
“afinal, o que pode dar errado?”

Infelizmente, aconteceram situações que me forçaram a ter 
criatividade para modificar meus planos, bem como meus principais 
interlocutores, o foco da pesquisa e as principais referências teóricas. 
Dentre os principais problemas que aconteceram teve o fato de que 
muitas pessoas morreram durante meu período de campo e houve longos 
rituais. Quando essas situações ocorrem as aulas são interrompidas5. 

4 O autor propõe uma análise baseada em dois conceitos: micro-ritual e macro-ritual. 
O primeiro “consiste de lições isoladas que ocorrem no dia-a-dia, na sala de aula” (McLaren, 
1992:126). O segundo “consiste do agregado de lições de sala de aula, observadas ao longo de 
um único dia escolar (incluindo os períodos entre as lições e imediatamente antes e depois das 
lições)” (idem) Um macro-ritual é composto por uma série de micro-rituais que ocorre 
em diferentes momentos do dia com diferentes regras.
5 As etnias indígenas brasileiras têm direito a um calendário diferenciado em suas 
escolas, de modo que, podem fazer aulas fora da sala ou do espaço escolar. Assim, 
quando alguém morre, a aula é no velório e, quando tem grandes rituais, a aula é no 
espaço em que ocorre esse evento. Para os Kiriri é muito importante que os estudantes 
acompanhem esses momentos.



vanessa moraes236

Em função disso, fiquei impossibilitada de seguir com meus planos 
iniciais. Consequentemente, elaborei um conjunto de estratégias que me 
possibilitaram redirecionar a pesquisa. A primeira foi a compreensão 
de que sempre que questionava quem eram as pessoas que mais 
sabiam da “língua”, estas não eram necessariamente os professores, 
eram alguns mais velhos, ex-professores e pessoas mais ligadas aos 
saberes rituais. A segunda foi concentrar-me nesses interlocutores e 
seus conhecimentos linguísticos, o que pude fazer por meio de diálogos 
informais e constantes visitas às suas casas. Além disso, pude realizar 
observação participante (Gaskell, 2002) em caminhadas pelo território 
e nos principais eventos da comunidade.

Assim, o foco do meu projeto deixou de ser sobre o processo de 
revitalização a partir da escola, para focar nos modos de transmissão 
do conhecimento linguístico. Passei a buscar estar presente em todos 
os principais eventos da comunidade e tentar compreender melhor 
sua ontologia (Viveros de Castro, 2002), educação (Ingold, 2010), 
epistemologia (Carvalho e Steil, 2014) e cosmopolítica (Stenger, 2018). 
Percebi que os saberes dos Kiriri sobre esse assunto culminavam na 
elaboração de listas de palavras sobre seu próprio idioma, essas listas 
transitavam entre eles através de grupos de estudos6 e da escola. 
Porém, sua elaboração se dava a partir do que aprendiam na tradição 
oral com os mais velhos e os encantados. Havia um processo de 
tradução dos saberes linguísticos adquiridos nos rituais e dos anciões, 
que se transformavam em modos de transmissão através das listas de 
palavras.

Após três meses em campo, ao voltar para minha casa, notei que no 
processo de modificação do objeto, a pesquisa ganhou uma riqueza de 
dados e profundidade analítica que não vislumbrava no início. Percebi 
que, devido às situações pelas que passei, fui forçada a transformar o 
objeto. Isso me deu a oportunidade de me aprofundar sobre o tema 
a partir de um novo prisma, o qual, acredito, trouxe resultados 
mais interessantes. Assim, ao invés de focar na escola, vivenciei a 

6 Esses grupos destinam-se a compreender um conjunto de aspectos da sua ontologia, 
dentre eles, pesquisam sobre sua própria língua.
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comunidade de maneira ampla, estando em diferentes espaços, com 
mais interlocutores e, desse modo, me foi possível compreender a 
língua para além das pedagogias escolares e entender sua relação com 
o ritual, os encantados, as matas e os processos de cura.

Recentemente, o mundo foi tomado pela surpresa da pandemia de 
Covid-19. Isso forçou a nós, antropólogos e antropólogas, à revisão 
de nossos métodos e modos de continuarmos com nosso trabalho em 
meio às adversidades. Entre muitos colegas pairou um pessimismo 
generalizado, no sentido de que ao sermos forçados a mudar nossos 
objetivos, sobretudo em decorrência do distanciamento físico, as 
pesquisas poderiam perder sua qualidade antropológica e muitas delas 
ficariam inviabilizadas. A meu ver, esse momento nos forçou a fazer 
o que o exercício antropológico tem de mais interessante, que é a 
constante inovação e o processo criativo necessário para lidar com as 
adversidades e surpresas que aparecem ao longo da pesquisa. 

Não conheço ninguém que faça sua pesquisa tal como a idealizou, 
mas conheço muitas pessoas que se reinventam nesse processo de 
modo a trazer contribuições científicas. No momento em que vivemos, 
de distanciamento físico, nunca ouvimos falar de tantas possibilidades 
de execução de pesquisa à distância e de formas tecnológicas de 
transmissão do conhecimento em rede7. 

Apesar de todos os desastres que esse momento trouxe para a 
humanidade, houve alguns ganhos para a antropologia, sobretudo 
porque, ao sermos forçados a lidar com novos problemas, temos a 
capacidade criativa de gerar soluções inovadoras. Isso me remete 
àquilo que Ingold chama de “olhar de soslaio”, “[o]nde quer que 
estejamos, e o que quer que possamos estar fazendo, sempre estamos cientes de 
que as coisas podem ser feitas diferentemente” (Ingold, 2015: 331). Foi com 
esse horizonte que tentei lidar com as adversidades da minha pesquisa 
causada pela pandemia.

7 Isso é perceptível na grande quantidade de lives que estão surgindo sobre fazer 
ciências sociais em tempos de pandemia, devido ao fato de que a única metodologia 
que podemos fazer agora está relacionada a métodos que implicam em distanciamento 
físico.
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A presença e a ausência do toré nas minhas análises

Os Kiriri realizam um ritual chamado toré, que é central para meu 
projeto, pois é através deste que eles se comunicam com suas entidades 
e, a partir desses diálogos, aprendem sobre sua língua. Infelizmente, só 
pude assistir ao ritual duas vezes e, ainda assim, não consegui vê-lo de 
modo integral. Por isso, após o período de campo, fui forçada a lidar 
com uma nova problemática que me obrigava a mais uma mudança 
metodológica.

O toré é um ritual que os Kiriri aprenderam com os índios Tuxá, 
no período de retomada territorial8, na década de 1970. Nessa época, 
eles eram constantemente chamados de “não indígenas” e tinham sua 
identidade étnica negada. Assim, em seu processo de ressignificação 
identitária, buscaram exaltar elementos que fossem característicos das 
sociedades originárias, sobretudo aqueles que tinham relação com seus 
antepassados. Nesse processo, uma das suas estratégias foi aprender o 
toré com os índios Tuxá e passar a realizá-lo semanalmente. De acordo 
com Nascimento:

Todo sábado, à noite [...] os índios cantam e dançam ao som das maracás, 
[...] Muitos comparecem ao Toré com um saiote de fibras de caroá, a 
tanga, por cima da roupa comum. [...] Visto de cima, o conjunto busca, 
em fila indiana, performar um círculo, homens a frente, girando no 
sentido anti-horário, de forma que os primeiros, puxados9 pelo pajé, logo 
alcancem os últimos, necessariamente mais lentos, ultrapassando-os ora 
por dentro do círculo, ora por fora, de modo a formar uma espiral que 
se contrai ao máximo, quando uma inversão súbita de sentido, por parte 
daquele que puxa os demais, desfaz completamente a espiral, repetindo-
se indefinidamente essa coreografia, [...] Juntamente com o canto e o 
som produzido pela maracá, há também uma pisada característica, um 
passo simples, o “jeito” Kiriri de pisar, [...] Esse movimento em espiral é 

8 Devido ao processo colonial que os Kiriri sofreram na década de 1960 eles eram 
o segmento mais pobre e discriminado da população, buscando resistir e reverter 
essa situação, eles começaram a se reorganizar politicamente na década de 1970 para 
retomar o território que essa etnia ocupava a pelo menos 400 anos (Nascimento, 1994)
9 Puxados aqui é no sentido de seguirem o pajé.
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sempre paralisado quando se substitui uma linha10 - i.é., canto - por outra, 
servindo para que se tome um pouco de fôlego, permanecendo o círculo 
aberto - essa é a hora em que as pessoas entram e saem da formação, já 
que não é obrigatório que todos dancem todas as linhas. O ritmo tem sua 
frequência acelerada à medida em que se aproxima o climax, quando os 
encantos11 baixam ou enramam12, dando-se aí um grande intervalo para 
a consulta aos encantados e a ingestão das bebidas rituais: o vinho da 
jurema e o buraiê13 (1994: 19, ênfase do autor)

Esse ritual fortalecia os laços internos dos grupos, organizando-os 
em torno da relação com os encantados, os quais apareciam no toré, 
através da incorporação de uma das mestras (mulheres que tinham a 
capacidade de incorporar). Quando isso acontecia as mestras ficavam 
reclusas em um lugar que os Kiriri chamam de “ciência do índio” ou 
“camarinha”. Nesse processo, os Kiriri recebiam sugestões sobre como 
prosseguir com a retomada territorial, efetivar processos de cura e 
conselhos sobre suas vidas (Idem.).

Além disso, um dos principais aspectos desse momento é que os 
encantados as vezes falam e ensinam a “língua dos antigos”. Isso é 
central para o conhecimento linguístico dos Kiriri, pois os encantados 
são antepassados que antes de se “encantarem”14 sabiam “cortar 
a língua”, como chamam os falantes desse idioma. Assim, esses 
antepassados hoje aparecem no toré ensinando-lhe sua própria língua. 
Existe uma relação muito próxima entre a língua e o ritual, pois a 
articulação da língua no ritual “fortalece” a presença dos encantados. 
Hamilton Kiriri15 contou-me que quando fazem o toré na “língua dos 
antigos” eles ficam mais “fortes” de modo a intensificar a presença e 

10 Linhas são os nomes dos cantos.
11 Nome das suas entidades sagradas.
12 Incorporação.
13 Vinho de milho.
14 Os Kiriri não passam pela experiência de morte como nós. Quando chega o momento 
que nos classificamos como morte, eles passam por um processo em que se encantam e 
continuam habitando seu território.
15 Hamilton é ex-professor de língua indígena, ainda hoje é uma referência no assunto e 
frequentemente é procurado por pessoas para aprenderem sobre a língua Kiriri.
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agência dos encantados. Por esses motivos esse ritual é tão importante 
para minha pesquisa.

Infelizmente, não tive a oportunidade de assistir a esse ritual como 
desejava, pois parte do meu trabalho de campo foi durante a quaresma, 
período em que só realizam poucos rituais e, ainda sim, estes são 
fechados para os não indígenas. O toré também não é realizado quando 
morre alguém ou quando é época de outro ritual. Quando estive em 
campo era período dos preparativos para o dia do índio, a “noite dos 
índios” e, como mencionado anteriormente, morreram muitas pessoas. 
Por isso, só pude assistir ao ritual duas vezes16 e de forma incompleta17.

Desse modo, eu tinha o plano de esperar as férias de julho de 2020, 
único momento que tinha para concluir o trabalho de campo e assistir 
esse ritual mais algumas vezes. Infelizmente, surgiu a pandemia, 
para minha segurança e dos meus interlocutores, decidi não voltar à 
Terra Indígena, ficando impossibilitada de assistir ao toré mais vezes. 
Também, não teria como compreender melhor esse ritual através de 
diálogos com meus interlocutores, pois a internet e o sinal de celular 
na aldeia são de baixa qualidade, de modo que, quando não estou na T.I. 
Kiriri minha comunicação com eles é quase inexistente.

Eu tinha a necessidade de tornar presente o toré na minha pesquisa, 
ao mesmo tempo em que havia uma ausência desse ritual nas minhas 
experiências. Desse modo, mais uma vez, fui forçada a desenvolver 
de modo criativo alternativas metodológicas para dar continuidade a 
minha pesquisa. Não havia o menor sentido em realizar minha escrita 
sem falar do toré, mesmo que mudasse meu objeto, pois a relação entre 
a língua e ritual é muito estreita e eu não tinha material para sustentar 
uma dissertação que não focasse nas questões linguísticas.

Mas como falar de um ritual sem ter tido uma participação 
sistemática? Como descrever processos que só entendemos ouvindo 

16 Esse ritual é feito de maneira regular de 15 em 15 dias, aos sábados, devido aos 
processos já descritos que impediram esse ritual de acontecer, só tive a oportunidade 
de assistir duas vezes
17 Sempre vou ao toré acompanhada dos meus interlocutores, infelizmente eles não 
têm interesse de chegar logo no início como eu, por isso acabo perdendo os momentos 
iniciais, chegando no ritual com atraso de mais ou menos duas horas.
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e vendo in loco? Qual metodologia poderia me auxiliar a fazer uma 
descrição do ritual à distância? Esses dilemas me forçaram a um 
processo criativo e me impulsionaram a continuar de outra forma.

Diante desses questionamentos, busquei tornar o toré presente na 
minha pesquisa por meio de relatos, vídeos e fotografias a respeito. Ao 
mesmo tempo em que este rito se fazia ausente em minhas experiências, 
esse procedimento não me impedia de exercer o fazer antropológico, 
pois acredito que o que historicamente marca essa disciplina, sobretudo 
em tempos de pandemia, não é necessariamente estar “fisicamente” 
com o outro, mas a reflexão sobre alteridade e os modos e meios mais 
adequados de compreendê-lo.

Estratégias para analisar o toré

Devido à impossibilidade de realizar o meu trabalho de campo 
como pretendia, reinventei meu método, baseando meu trabalho nos 
materiais já existentes e que poderiam compor minha pesquisa. Para 
isso, usei uma revisão bibliográfica sobre o toré, o diário de campo de 
um colega, a gravação das músicas deste ritual, documentários sobre 
os índios do Sertão, vídeos do Youtube e fotografias de colegas.

Uma das principais estratégias foi a revisão bibliográfica, na qual 
pude encontrar um conjunto de textos disponíveis na internet sobre 
o assunto. Infelizmente, alguns que me interessavam estavam na 
biblioteca da UFBA, porém, como disse no início, o fazer antropológico 
consiste em trabalhar criativamente com as possibilidade disponíveis, 
não é executar o que se quer, mas o que se pode, com os instrumentos 
que se tem.

Nessa revisão, as fontes secundárias utilizadas foram: Nascimento 
(1994), sobre o próprio toré Kiriri; Brasileiro (1996), que contextualiza 
o período de surgimento desse ritual; artigos que falam sobre a relação 
entre ritual e a retomada territorial entre os Kiriri como A identidade 
dos povos do Nordeste (Carvalho, 1984), De índios ‘misturados’  a índios 
‘regimados’ (Carvalho, 1994) e A etnicização do campo xamanístico em 
um contexto de expressiva mudança sociocultural (Carvalho, 2005). Esses 
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textos me auxiliaram a compreender o que seria o toré, bem como o 
contexto em que surge e sua relação com a retomada territorial e os 
encantados.

As produções audiovisuais também foram muito importantes para a 
compreensão desse ritual. Em um dos torés em que meu colega Gabriel 
Cardoso18 participou, ele gravou todo o ritual, disponibilizando para 
mim. Além disso, ele também tinha um arquivo com todas as músicas 
do toré por escrito. Isso me possibilitou escutar e ler as canções, 
tornando o ritual mais compreensível, porque quando estive em campo 
não consegui anotar as músicas detalhadamente. Nesses momentos 
percebia que meus interlocutores olhavam com estranheza quando 
ficava escrevendo no diário de campo em público e já fui questionada 
algumas vezes: “o que é que você fica escrevendo da gente aí?”19 Em função 
disso, prefiro escrever quando estou só, porém, é difícil depois de tantas 
músicas se lembrar de todas depois20. 

No caso do toré, ao cantarem as músicas os Kiriri efetivam um 
conjunto de ações, sendo a principal delas garantir a presença dos 
encantados. Muitas músicas são feitas para atraí-los21. Os versos trazem 
elementos que são articulados no ritual, dando sentido e efeito ao que 

18 Mestrando do programa de pós-graduação em antropologia da UFBA, Gabriel 
começou a estudar os Kiriri mais ou menos no mesmo período; seu projeto tem alguns 
pontos de convergência com minha pesquisa, a diferença é que ele estuda mais o 
xamanismo e eu a língua Kiriri.
19 Em geral, quando isso acontecia eu me sentia muito constrangida e explicava meu 
trabalho, de modo que meu interlocutor parecia se manter com desconfiança, fazendo 
várias perguntas o que gerava um constrangimento.
20 As canções são muito importantes, pois me auxiliam a compreender um conjunto de 
símbolos que são articulados no toré. A partir da teoria sobre ritual de Tambiah (2018), 
de que ao enunciar algo em um ato performático, algum fenômeno será efetivado. 
21 Como, por exemplo, “Minha dondoziha de onde eu venho?/Eu venho é das ondas do 
mar trabalhar”, “Mané do crá foi pra juremar/ Mané do crá gostou do juremar /Mestre 
Liro fica logo avexado/ Passa mão no maracá e vai buscar Mané do crá”, “A estrela quando 
nasce traz uma rosa/Oi lá na torre de Belém”, “Sultão Sultão/Sultão meu bom sultão/Ele 
é caboclo brabo, mas tem um bom coração”. Em negrito está escrito o nome do encantado 
que eles estão chamando ao cantarem. Devido ao tamanho e ao objetivo do artigo não 
farei uma análise dos versos, mas achei importante demonstrar alguns para evidenciar 
sua relevância na minha pesquisa
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fazem. Isso é perceptível em versos que falam da jurema. Ao longo do 
ritual eles tomam vinho feito das raízes dessa árvore, e descrevem que 
podem perceber sua presença (dos encantados) na seguinte música: 

Lá no alto da jurema. Já mandaram me chamar. Oi toma jurema. É tomar 
pra derrubar. Oi toma jurema. É tomar pra levantar e na aldeia dos Kiriri. 
Na aldeia dos Kiriri tem jurema pra nós beber. Tem paú pra nois fumar. 
Reina Ra reioua22.

Aqui nós podemos perceber que tais versos exaltam o vinho 
da jurema, que possibilita os Kiriri entrarem em contato com os 
encantados. Essas músicas são cantadas nos momentos em que param 
para beber o vinho, o que nos mostra que, ao enunciá-las, de modo 
performático como nos mostra Tambiah (2018), eles estão ensejando 
uma prática ritual que possibilita uma maior comunicação com suas 
entidades.

Assim, o trabalho do meu colega foi muito relevante para minha 
pesquisa e nossa relação passou a fazer parte da minha metodologia, 
devido ao compartilhamento de dados entre nós. Ele também me 
auxiliou emprestando-me seus diários de campo, nos quais existiam 
muitas informações importantes sobre o toré. Isso me ajudou a ter 
uma maior profundidade sobre a performance ritual e sua complexa 
multiplicidade de símbolos. Além disso, suas fotografias me auxiliaram 
a ter uma maior noção sobre o espaço ritual. Não irei descrever todas, 
então selecionei duas para tecer comentários:

22 Esse verso é referente a palavras na língua, meus interlocutores não souberam me 
dizer o que significam
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O terreiro é o nome do lugar no qual se prática o toré. Os Kiriri 
se dividem em oito grupos, cada cacicado realiza seu próprio toré em 
um lugar específico, com as famílias e lideranças que compõem aquele 
grupo. Nas fotos acima podemos perceber que existem diferenças 
intraétnicas nos modos de conceber esse ritual. Na primeira foto vemos 

Terreiro do toré do Cacique Lázaro, Gabriel Novaes, 2017.

 

Terreiro do toré do cacique Agricio, Gabriel Novaes, 2017.
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o terreiro em um chão de barro na aldeia do Canta Galo. A segunda 
foto, retrata a aldeia de Mirandela, centro do T.I. Kiriri, onde, vemos 
uma igreja que tem cerca de 300 anos, sendo que o local onde eles 
praticam o toré fica entre esta e a cruz que podemos ver na foto

Essa diferença expressa a distinção que meus interlocutores me 
evidenciaram sobre os modos de se fazer o toré. Ainda que todos 
tenham semelhanças, uma das formas dos grupos se distinguirem entre 
si é demarcando diferenças nesse ritual. Através dessas fotografias e 
de vídeos que mencionarei abaixo pude perceber as possibilidades de 
existência de um terreiro de toré.

Célio, integrante do grupo dos arqueiros, após realizar o toré, Volha Yerma-
layeva, 2019.

Além disso, também me baseei nas contribuições da fotógrafa Volha 
Yermalayeva, que também estuda os Kiriri, sendo que já fomos juntas 
a campo algumas vezes. Ela tirou algumas fotos do toré Kiriri e, a 
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partir destas, pude visualizar alguns aspectos desse ritual. Comento 
aqui três fotos, dentre aquelas que me ajudaram mais, embora ela tenha 
me disponibilizado outras que foram igualmente importantes.

Na foto acima vemos Célio, uma importante liderança Kiriri, que 
faz parte do grupo do cacique Lázaro, um dos oito caciques. No grupo 
dele, existe um conjunto de pessoas que se intitulam os arqueiros. Eles 
possuem conhecimentos que são secretos e fazem alguns rituais. No 
toré, eles usam o traje que está na foto. Todos os Kiriri usam a tanga 
que Célio está usando, mas apenas os arqueiros usam o ornamento no 
corpo e o cocar, com uma cruz no alto. Aqui podemos perceber a relação 
entre posição ritual e artesanato e como isso marca uma especificidade 
intraétnica, pois é um fenômeno que só acontece nesse grupo, bem 
como, uma especificidade ritual que só compete aos arqueiros. Pode-se 
notar que o colar de Célio tem uma estrela, símbolo de proteção entre 
os Kiriri.

Índios Kiriri praticando o toré, Volha Yermalayeva, 2019.
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A foto acima é uma das mais expressivas, pois mostra um conjunto 
de pessoas praticando o toré, dançando, balançando maracá e 
cantando músicas, enquanto outros estão sentados assistindo. Há uma 
sociabilidade nos processos rituais, que implica na possibilidade de 
as pessoas entrarem e saírem do círculo, por isso, muitos conversam 
enquanto outros dançam. Outro aspecto interessante é que temos 
dois indígenas na extremidade esquerda em pé e outros dois na porta 
da igreja. Devido aos artesanatos que estão usando, pude identificar 
que são arqueiros. Assim, essas fotografias puderam me auxiliar a ver 
elementos que me passaram despercebidos, os quais só pude prestar 
mais atenção após uma análise minuciosa nas fotos.

Como mencionado anteriormente, também utilizei vídeos no 
Youtube. O mais importante foi o documentário Índios do sertão (TVE 
BA, 2017). Este documentário foi produzido pela TVE na década 
de 1990, com falas de lideranças indígenas, bem como conhecidos 
antropólogos e antropólogas, que abordam o processo de retomada 
territorial de três etnias: os Kiriri, Tuxá e Pankararé. Ao longo do 
filme aparecem cenas do toré Kiriri e falas de algumas lideranças 
daquele período. O que mais chamou a atenção para minha pesquisa 
são as falas do primeiro cacique Kiriri: Lázaro, que conta a história de 
como ele e um grupo de lideranças foram para a aldeia dos Tuxá, em 
Rodelas, para aprender esse ritual. Ele mostra também a necessidade 
de se reorganizar coletivamente em torno de um rito que pudesse 
expressar sua identidade e conectar-se com seus antepassados. 

Além desse documentário, ao pesquisar vídeos no Youtube me 
deparei com produções que mostram os torés de diferentes cacicados 
Kiriri. Na gravação intitulada O vinho da jurema e a dança sagrada do 
toré Kiriri (Mota, 2018), podemos ver o toré feito pelo grupo do cacique 
Hosano. Outro vídeo é Índios Kiriri {toré} (2018), que apresenta o toré 
realizado pelo grupo do cacique Marcelo. Já o vídeo Índios Kiriri (2020), 
apresenta o ritual realizado no dia da reconquista de Mirandela, data 
comemorativa dessa etnia que marca o dia da retomada dessa aldeia, 
a qual fica no centro do território, onde residiam fazendeiros ricos da 
região.
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Um dos vídeos mais interessantes que assisti foi Tribo Kiriris Banzaê 
Visita (2017), em que podemos ver o toré sendo realizado dentro do 
Colégio Estadual Indígena José Zacarias como marca da “educação 
diferenciada”, conforme mencionei no início do texto. Em alguns 
momentos do ano eles fazem atividades relacionadas a sua cultura, 
tornando a escola um espaço de transmissão dos seus conhecimentos e 
práticas tradicionais. Por isso, eles orientam os estudantes a realizarem 
atividades importantes para sua cultura. Não sei exatamente qual o 
contexto específico do vídeo, mas sei que constitui uma ação necessária 
dentro dos processos educacionais e pedagógicos dos Kiriri.

A partir disso, pude aprofundar minha compreensão dos aspectos 
desse ritual que me passaram despercebidas, como, por exemplo, a 
existência de tangas que são usadas em datas específicas e outras ao 
longo do ano. A tanga de craoá é usada frequentemente, enquanto 
que a de pindoba apenas em algumas ocasiões como a reconquista 
de Mirandela. Ademais, reparei que algumas pessoas usam cocares, 
dentre elas as lideranças, enquanto a maioria não os utiliza. Ainda 
que não tenha identificado o motivo dessa diferença, acredito que esse 
artesanato marca uma relevância, pois só quem usa são lideranças e 
pessoas que têm maior conhecimento sobre o ritual.

Assim, pude continuar minha pesquisa em um processo “forçosamente” 
criativo, o qual me fez elaborar e desenvolver metodologias que 
me auxiliaram a descrever o toré. Com dados primários de colegas 
[secundários para você], revisão bibliográfica e vídeos do Youtube, 
pude fazer uma descrição sem experienciar de modo direto esse ritual. 
Percebi que é possível fazer antropologia em meio ao distanciamento 
físico, ainda que para isso realize a maior parte do trabalho a partir do 
“meu gabinete”.

Conclusão

A partir da trajetória de pesquisa acima apresentada percebe-se 
como o trabalho antropológico é elaborado através de processos que 
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nos forçam a desenvolvermos nossa criatividade, nos impulsionando a 
readaptação dos nossos planos iniciais. 

Além disso, é nesse exercício que aperfeiçoamos nossas reflexões 
sobre a alteridade e como efetivar práticas que nos possibilitem a 
conhecer melhor esses processos, sobre metodologia e modos de 
lidar com as adversidades em campo, bem como desenvolver “saídas” 
criativas para realizar uma pesquisa antropológica. Por fim, acredito 
que uma reflexão como essa nos conduz a novas possibilidades sobre o 
fazer antropológico em sua relação com os materiais disponíveis para 
a pesquisa.

Pudemos perceber aqui que o fazer antropológico não para, 
ainda que haja um distanciamento físico involuntário, como tem sido 
nesse contexto. Tentei demonstrar isso através de uma metodologia 
realizada em sua maior parte no gabinete e que levou em consideração 
uma análise minuciosa a partir de dados de outros pesquisadores como 
fotos, diário de campo e gravação, bem como, uma leitura cuidadosa 
das descrições sobre o toré. Percebi assim, que é possível descrever 
um ritual e promover uma reflexão sobre a alteridade em um nível 
de coerência com nossos interlocutores, ainda que não estejamos em 
campo. 
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“Mas etnografia não é observação participante?”
Implicações éticas na prática de pesquisa em tempos 
da pandemia da Covid-19

14

	 Waldson de Souza Costa1

Introdução

“Etnografia não é método; toda etnografia é também teoria” (Peirano, 
2014: 308). Diante desta afirmação extraída do texto Etnografia não é 
método, da antropóloga Mariza Peirano, desenvolvi uma reflexão sobre 
o fazer antropológico em tempos de confinamento social provocado pela 
pandemia de Covid-19. Muitas vezes, até mesmo os antropólogos mais 
experientes – aqueles que possuem vivências anteriores em pesquisas 
de campo –, seja para facilitar a compreensão dos interlocutores ou até 
mesmo encurtar discursos, resumem a explicação do que é antropologia 
à prática da etnografia. Esta, por sua vez é associada à definição de 
observação participante, como expõe Silva (2009:185), ao evidenciar 
que o papel do etnógrafo remete à simplicidade da tríade: circulação, 
observação e descrição do campo de pesquisa. 

Talvez seja por isso que caímos vez ou outra na armadilha de 
simplificar a etnografia como mero processo descritivo e observacional 
ou de, que estaria limitado ao campo e a convivência direta com os 
interlocutores. Assim nem sempre é explicitada a contribuição da 
reflexão teórica necessária no trabalho antropológico. Essas dúvidas 
tomaram nova dimensão nesse momento de pandemia, como muitos 
cientistas sociais têm observado. Diante da busca de respostas para os 

1 Doutorando no Programa de Pós-Graduação em Antropologia (PPGA) da 
Universidade Federal da Bahia (UFBA).
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fenômenos que surgiram com a pandemia do coronavírus, a exemplo do 
isolamento e da recomendação de limitação da circulação e aglomeração 
das pessoas, me deparei com o questionamento: “Mas etnografia não é 
observação participante? E então? Como é possível dar continuidade 
a uma pesquisa antropológica diante do impedimento de circulação, 
interação social, convívio e contato com o outro?”

Preso neste dilema, formulei neste texto um exercício básico de 
revisão conceitual da “prática antropológica” e, com ele, algumas 
reflexões sobre as implicações éticas nos processos de fazer antropologia 
em tempos de pandemia. A partir dessa reflexão apresento as minhas 
“soluções” práticas de pesquisa para lidar com esses desafios nos 
tempos atuais diante do estudo antropológico em curso pelo Programa 
de Pós-graduação em Antropologia (PPGA), da Universidade Federal 
da Bahia (UFBA), denominado: Mudanças Socioambientais: dinâmicas de 
conhecimentos, práticas e memórias na região do Baixo São Francisco.

A pesquisa em questão foi afetada de forma direta pela crise sanitária 
instalada por conta da pandemia do novo coronavírus que, por meses, 
impediu minha circulação? em eventos que debatem o uso das águas 
do rio São Francisco e em comunidades ribeirinhas, objeto de minha 
investigação, comprometendo assim a interação com os interlocutores. 
Assim, nesta reflexão, na qual não apresento argumentos fechados, sigo 
de forma breve por caminhos que, conectados, nos levam à compreensão 
de que o fazer antropológico em tempos de pandemia não é uma prática 
tão distante – assim como poderíamos pensar – dos procedimentos 
necessários nos ditos tempos “normais”. A isso acrescenta-se a evitação 
do equivocado de que a criatividade poderia superar a falta de disciplina 
e a carência de um ethos científico (Peirano, 1995: 31). Portanto, para 
isso, abordo a importância da prática da antropologia ao considerar que 
o exercício dos tempos críticos exige adaptações tanto quanto o dos 
dias considerados “normais”. Conceituo, portanto, de forma breve essa 
ciência para em seguida abordar questões sobre os desdobramentos 
práticos e éticos necessários para o fazer antropológico em cenários 
adversos, como ocorreu com minha pesquisa durante o surto mundial 
da Covid-19.
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Como fazer antropologia em tempos de pandemia?

Há muitas formas de definir o que é antropologia. Desde o 
nascimento desta ciência inúmeras versões sobre teorias, métodos e 
práticas antropológicas surgiram e foram superadas ou redefinidas 
ao longo do tempo. Para este exercício vamos seguir a compreensão 
de Tim Ingold, que, ao exaltar a interdisciplinariedade, diz que 
“antropologia é a filosofia com as pessoas dentro”  (2019: 8) ao nos conduzir 
por uma leitura onde teoria e prática estão em patamares equivalentes.

O tipo de antropologia que eu defendo aqui tem um propósito diferente. 
Não se trata de interpretar ou explicar o comportamento dos outros; não 
se trata de colocá-los em seu lugar ou consigná-los à categoria dos “já 
conhecidos”. Ao contrário, trata-se de compartilhar da sua presença, de 
aprender com as suas experiências da vida e de aplicar esse conhecimento 
às nossas próprias concepções de como a vida humana poderia ser, das 
suas condições e possibilidades futuras. A antropologia, em minha 
opinião, prospera neste engajamento da imaginação e da experiência [...] 
O meu tipo de antropologia, na realidade, não se dedica absolutamente 
à “produção de conhecimento”. Ela aspira a uma relação completamente 
diferente com o mundo. Para os antropólogos, assim como para os povos 
entre os quais eles trabalham, o mundo não é o objeto de estudo, mas o seu 
meio [...] Entre as diferentes classes de pesquisadores, os antropólogos 
são conhecidos por sua disposição em aprender com aqueles que, em um 
mundo obcecado pelo avanço do conhecimento, poderiam ser rejeitados 
como incultos, analfabetos ou mesmo ignorantes. Trata-se de povos cujas 
vozes, alheias aos meios de comunicação dominantes, permaneceriam, de 
outro modo, silenciadas (Idem.: 10-11).

Já a partir desta definição do que seria antropologia conseguimos 
perceber o quanto esta ciência nos serve para tempos considerados 
“comuns” e como ela é significativa e demasiadamente urgente para 
tempos “incomuns” como o da pandemia da Covid-19. Assim, se 
na dinâmica do mundo cada entidade possui suas demandas – ora 
específicas, ora compartilhadas – é de responsabilidade da antropologia 
como ciência a “missão” de aprender e compreender no presente como 



waldson de souza costa256

estas convivem e respondem aos fenômenos e desafios. Este processo de 
conhecimento é feito na antropologia, assim como em qualquer outra 
“ciência”, através da busca da “objetividade”, mesmo que o caminho 
traçado seja pelas linhas da subjetividade ou por ambas – objetividade 
e subjetividade – cruzadas em pontos sincrônicos.

Os métodos são os guardiões da objetividade, acionados para garantir que 
os resultados da pesquisa não sejam contaminados por um envolvimento 
muito íntimo ou afetivo dos pesquisadores com os povos que eles estudam. 
Para a antropologia, contudo, esse envolvimento é essencial. Todo estudo 
demanda observação, mas, na antropologia, a observação se dá não pela 
objetificação dos outros, mas prestando atenção a eles, vendo o que fazem 
e escutando o que dizem. Estudamos com as pessoas, ao invés de fazer 
estudos sobre elas. Chamamos esse modo de trabalho de “observação 
participante” (Idem.: 12).

Neste sentido, a compreensão das “formas de vida” na antropologia 
acontece no exercício da sua prática. “No refinamento da disciplina que 
aprimorada permite o confronto de dados teóricos com as experiências do campo 
de pesquisa” (Peirano, 2014: 381). Se trataria, assim, de um processo 
dinâmico que resulta na chamada “etnografia”. Esta, ao mesmo tempo 
em que permite aos antropólogos a descrição e compreensão das formas 
de vida de sujeitos e coletivos por meio da observação participante, é 
também um documento científico que, distante de ser o retrato fiel dos 
fenômenos registrados, passa a ser, resultado de formulações teórico-
etnográficas (Idem.: 383).

A observação participante é uma forma de estudar com as pessoas. Não se 
trata de descrever outras vidas, mas de unir-se a elas na tarefa comum de 
encontrar formar de viver [...] Assim, para o antropólogo, a observação 
participante não é, absolutamente, um método para a coleta de dados. Ela 
é um compromisso de aprender fazendo, semelhante ao do aprendiz ou do 
aluno (Ingold, 2019:13, grifos meus).

Desta forma, nesta abordagem o que é valorado é a percepção 
da capacidade que sujeitos, grupos e povos manifestar abordagens 
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diferentes para as mesmas questões da vida, desenvolvendo respostas 
ora semelhantes, ora distintas, para os desafios do mundo. Esse 
processo não é diferente em tempos de urgência de argumentações 
e respostas como ocorrem durante a pandemia da Covid-19. Essa 
embora tenha atingido populações em todos os continentes e diferentes 
segmentos sociais e econômicos, em nada é democrática em seus efeitos 
ou nas respostas das populações diante das tentativas de contenção ou 
mitigação dos seus impactos.

A filósofa Danowisk comparao desequilíbrio ambiental e o 
coronavírus para explicar que efeitos ditos “democráticos” quase 
sempre não afetam todos da mesma forma, do mesmo jeito que não são 
combatidos com forças iguais.

O aquecimento global é democrático como se diz que a pandemia é 
democrática, isto é, no sentido que todos, pobre e riscos, são ou serão 
atingidos. Mas nenhuma das duas coisas é democrática em relação a quem 
tem mais capacidade de proteger, ou meios para reagir, como, no caso da 
pandemia, o acesso à saúde (2020).

Essa foi a percepção que enfrentei no andamento da minha. 
Mesmo acompanhando o campo à distância e interagindo em escala 
menor do que eu teria desejado com meus interlocutores – gestores 
públicos e ribeirinhos –, é notável que os grupos em posições diferentes 
foram impactados de formas distintas. O primeiro grupo conseguiu 
permanecer mobilizado nas discussões políticas sobre água, consumo 
e distribuição, incluindo nos debates os problemas gerados pela crise 
sanitárias. Já o segundo não interagia com tanta desenvoltura como 
ocorria em tempos “normais”, onde grande parte dos encontros se 
davam em espaços presenciais.

Se fenômenos ditos democráticos indicam a urgência da percepção 
das diferenças, a antropologia se faz útil durante a pandemia da 
Covid-19, em que vivemos sob a falsa impressão de normalidade em 
um mundo marcado pelo desequilíbrio de forças que resultam em 
diferenças de inúmeras ordens sociais. Essa percepção é atingida não só 
a partir do chamado “trabalho de campo” ou “observação participante”, 
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mas também no fazer antropológico científico-teórico, já que etnografia 
é, além de tudo, também teoria. Se trata de um processo construído a 
partir da habilidade de produção de conhecimento teórico combinado 
as experiências vividas no contexto etnográfico.

O processo de descoberta antropológica resulta de um diálogo 
comparativo, não entre pesquisador e nativo como indivíduos, mas entre a 
teoria acumulada da disciplina e a observação etnográfica que traz novos 
desafios para ser entendida e interpretada. [...] Na antropologia a pesquisa 
depende, entre outras coisas, da biografia do pesquisador, das opções 
teóricas da disciplina em determinado momento, do contexto histórico 
mais amplo e, não menos, das imprevisíveis situações que se configuram 
no dia-a-dia local da pesquisa (Peirano, 1995: 42).

Assim, quando Mariza Peirano (2015) afirma que a antropologia 
está condicionada a momentos históricos mais amplos e, sobretudo, a 
situações imprevisíveis, ela nos dá caminhos para perceber que muita 
da ansiedade que vivemos ao pensar o fazer antropológico em tempos 
da pandemia pode ser “irrelevante”, ou, ao menos, precipitada. Seja 
qual for a pesquisa visada, ela não deve ser conduzida sob regras ou 
métricas engessadas, mas sim, sob a ótica de desafios dinâmicos com 
rotinas semelhantes, pois não está sujeita a modelos de métodos ou 
técnicas pré-definidas. Pois, ao tempo que a autora revela que “o bom 
texto etnográfico é sempre um experimento” (Idem.: 43), ela também reforça 
a ideia da “pesquisa de campo como algo constitutiva da antropologia, porém, 
não empiricamente necessária” (Peirano, 1995: 45).

Diante deste processo a minha pesquisa precisou de alterações 
para seguir. Essas mudanças afetaram tanto o planejamento da 
coleta de dados – alterações de perguntas e cronograma –, quanto 
o reenquadramento da percepção e abordagens propostas. Pois 
evidentemente não tinha como continuar um estudo sobre políticas 
de direitos sobre a água sem contextualizar a problemática de uma 
pandemia mundial contemporânea e seus reflexos na sociedade.
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Implicações éticas e práticas em tempos de Covid-19

A exigência de repensar e reestruturar as formas de fazer 
antropologia é constante e atrelada às dinâmicas dos desafios que surgem 
a cada momento. Já que a “etnografia” não é método, mas resultado, e 
não há fórmulas pré-estabelecidas ou caixas categorizadoras para sua 
produção, momentos distintos da sociedade exigem, consequentemente, 
formas de produções científicas também diferentes.

As transformações envoltas nos conceitos, métodos ou técnicas 
da pesquisa antropológica estão expressas ao longo da história dessa 
ciência. Mesmo diante de todos os avanços, num movimento sempre 
em espiral, em que conceitos “superados” sempre podem retornar, esta 
tem em seu cerne determinadas diretrizes que são fundamentais para a 
sua prática, como por exemplo algumas questões de implicações éticas 
e práticas.

Como evidenciado acima, muitas são as alternativas para se 
construir pesquisas antropológicas – seja em tempos “normais” ou 
“atípicos”. Porém, o que me interessa aqui não são exatamente essas 
“estratégias”, mas sim, as diretrizes desta prática que mencionei acima. 
Ou seja, as linhas que deveriam guiar os estudos em qualquer tempo ou 
cenário social; como também diante de qualquer grupo ou indivíduo.

Nesta concepção, quero substituir a pergunta de como fazer pesquisa 
antropológica em tempos de pandemia por: “como conduzir pesquisas 
na pandemia?”. A forma de perguntar altera a resposta porque na 
primeira o questionamento faz referência à ideia de procedimentos 
pré-estabelecidos, como a ideia de que o impedimento da observação 
participante presencial inviabilizaria a pesquisa. E isso é desesperador, 
congela e leva o pesquisador ao pânico. Diferentemente, a segunda 
formulação remete à condução da pesquisa diante dos desafios 
externos, aqueles que independem do pesquisador, mas que podem ser 
negociados e ajustados diante de cenários, instrumentos e ferramentas 
disponíveis no momento. Face a este questionamento tentei apresentar 
algumas reflexões. 

Um ponto de partida podem ser as “estratégias” que não são 
possíveis no presente contexto, a exemplo da interação presencial. 
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Essa é impossibilitada porque a prática da antropologia envolve 
responsabilidade e ética e se colocar em risco a partir de interações 
sociais presenciais é expor também o outro, o interlocutor, à possível 
contaminação do coronavírus e outras ameaças que podem e devem ser 
evitadas pelo pesquisador. Ao mesmo tempo, esse desafio traz, não menos 
importantes, estratégias possíveis que vão desde a inclusão do debate 
da crise sanitária do coronavírus ao redirecionamento da abordagem 
da pesquisa. Foi assim que percebi que outras formas de interação são 
possíveis, assim como também a observação destes “novos” modelos 
de interação social. Consequentemente, o silenciamento, a ausência de 
diálogos e até mesmo o impedimento de mobilização de indivíduos e 
grupos, também devem ser considerados aspectos e informações de 
pesquisa. Esses “hiatos” relacionados e contextualizados “falam” tanto 
quanto as interações assumidas como centrais na pratica de pesquisa.

Desta forma, com o distanciamento social dos interlocutores diretos 
– gestores públicos e ribeirinhos – passei a observar documentos e 
determinados procedimentos públicos que foram referendados à 
distância, sem a participação popular direta. Um exemplo é o Novo 
Marco Legal do Saneamento, que foi sancionado em julho de 2020 (no 
auge da pandemia do Coronavíruis) autorizando que empresas privadas 
façam a gestão dos recursos hídricos sob a tutela do estado.

Neste cenário, desloquei a “pesquisa do campo”, ampliando a 
interlocução que antes estava restrita aos ribeirinhos, ONGs e alguns 
gestores públicos específicos. Fui incluindo em minhas observações 
também os “bastidores”, a lógica das instituições que se aparentemente 
parecem ter se aproveitado de momentos estratégicos, como a 
pandemia, para determinar as políticas de água que convém a grupos 
específicos. Assim, algo que já estava na pesquisa como “pano de fundo” 
ganhou evidência a partir da pandemia do coronavírus. O foco no “pano 
de fundo”, todavia, não substitui diálogos e vivencias com ribeirinhos 
e gestores públicos, mas sim, coloca em relação esses elementos com 
o poder institucional que documenta e regimenta as práticas políticas 
que interferem na vida social. Esse exemplo permite evidenciar como 
a interferência da crise sanitária provocada pelo cooanavírus ao mesmo 
tempo em que impôs alguns limites, também abriu possibilidades para 
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se pensar a pesquisa sob ângulos que até então estavam submersos 
diante da complexidade dos fatores que envolvem a política de água no 
Brasil e seus desdobramentos na Bacia do Rio São Francisco.

Não considerar o momento atual na reflexão sobre a realização de 
uma pesquisa antropológica seria um erro, pois afeta diretamente a 
possibilidade de “cumprir” o plano de pesquisa traçado na elaboração 
anterior ao eclodir da pandemia. Torna-se necessário, independente 
do objeto ou do momento da pesquisa, fazer adaptações: reavaliar 
planilhas, métodos, técnicas, conceitos e rever argumentos na relações 
com os dados etnográficos. Essa necessária reformulação, por sua vez, 
insere-se coerentemente na discussão mencionada acima sobre a práxis 
da antropologia de se readequar a essas dinâmicas e irregularidades 
tão constantes na prática da vida.

Então, por que nos desesperamos tanto ao ter que lidar com os 
desafios da prática antropológica em tempos de pandemia? Sei que, 
como eu, muitos dos meus colegas no Programa de Pós-graduação em 
Antropologia da Universidade Federal da Bahia estavam em campo, 
seja iniciando, continuando ou até mesmo concluindo pesquisas junto 
a seus interlocutores. Tenho consciência também que, assim como 
em todos os processos da vida, na ciência, também há protocolos 
políticos, sociais e de prazos que precisam ser atendidos. Essas 
variantes não deixam de ser problemáticas, mas quaro destacar aqui 
que cabe ao pesquisador buscar soluções para lidar com os desafios 
nas mais diversas proporções, coerentemente com a discussão com 
a qual iniciei esse texto. Quero destacar também que, quando faço 
referência às alternativas para lidar com os problemas da pesquisa, 
não estou minimizando os desafios e nem defendendo invenções livres 
de métodos e técnicas. Estou sugerindo que tais problemas e desafios 
podem ser superados a partir de estratégias que atendam além de tudo 
os “protocolos” desta ciência, não enquanto formalidades, mas sim, 
enquanto princípios éticos negociados ao longo do da pesquisa.

O Código de Ética do Antropólogo e Antropóloga da Associação 
Brasileira de Antropologia (ABA) evidencia que é de responsabilidade 
dos pesquisadores “realizar o trabalho dentro dos cânones de objetividade e 
rigor inerentes à prática científica” (ABA, 2012). É chamada a atenção para 
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o compromisso na prática da ciência em não colocar os interlocutores 
em risco. Portanto, é evidente que diante deste protocolo ético e de 
responsabilidade é inviável que o pesquisador permaneça em tempos 
pandêmicos transitando fisicamente em campo, interagindo com os 
interlocutores como se fosse um sujeito a parte do mundo. Todavia, 
esse impedimento não inviabiliza a pesquisa, porque, além de tudo, a 
produção etnográfica é também teórica. Ademais, paralelamente a isso, 
ao considerar cenários adversos, é interessante entender que outras 
ferramentas e métodos estão sendo incorporados aos trabalhos de 
campo para a realização de uma etnografia. 

Diante do cenário atual a antropóloga Louise Faria (2020) sugere que 
mais do que nunca as incertezas envoltas nas produções antropológicas 
darão lugar à flexibilidade e a adaptações das estratégias de estudos. 
Abandonar fisicamente o campo de pesquisa é frustrante, mas readaptar 
a trajetória da pesquisa é possível. E, para isso, não há regra ou manual 
de instrução com o passo-a-passo de métodos e técnicas que possam 
funcionar. Isso porque, na antropologia, os “enquadramentos científicos” 
nunca funcionaram bem, ao contrario das “circunstâncias”. São estas 
que vão determinar como nossos interlocutores podem ser acessados 
e como o diálogo pode fluir diante das possibilidades e limitações de 
canais. Há lugares nos quais as ferramentas digitais poderão servir 
como instrumento de interlocução, em outros evidentemente não. 
Haverá também espaços acessíveis digitalmente onde um tal método 
ou técnica não poderá ser aplicada, porque, assim como as ferramentas, 
a pesquisa necessita de inúmeros desdobramentos que vão do interesse 
de colaboração à habilidade dos interlocutores em contribuírem com 
os pesquisadores.

A pesquisa social passa por significativas mudanças para se adequar às 
novas limitações impostas pelo distanciamento social. O modo como 
pensamos método e metodologia vai mudar radicalmente daqui para a 
frente e isso terá impacto no campo como um todo. Muitos pesquisadores 
não foram preparados para lidar com essas novidades técnicas, éticas e 
tecnológicas e se veem diante da necessidade de repensar seus projetos 
de pesquisa. Essa pode ser uma experiência angustiante, sem dúvida. No 
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entanto, enquanto antropólogos, entendemos o humano a partir de sua 
capacidade de adaptação e agência diante da incerteza (Faria, 2020).

Readequar a pesquisa etnográfica do campo físico para o virtual é 
um desafio, porque depende de inúmeras variáveis, muitas das quais 
não podemos nem sequer prever antes mesmo de estarmos submersos 
em problemas metodológicos e éticos. Como explicam Boellstorff  et al. 
(2012), uma das questões mais importantes da aplicação de ferramentas 
e adequação destas metodologias do campo físico para o virtual – ou 
até mesmo híbrido, diante da possibilidade de interação entre as duas 
vertentes – é a compreensão de que o formato não deve ser aplicado 
apenas por preferência ou comodidade prática mas sim, diante de 
legitimidades metodológicas a partir dos objetivos da investigação.

Queremos deixar claro que defendemos que os estudos do mundo virtual 
sejam movidos por questões de pesquisa, não a priori metodológica 
dogmática ou por preferência. Podemos situar nosso estudo completamente 
dentro de um ambiente do mundo virtual, e, é inteiramente legítimo e 
produtivo fazê-lo se nossa pesquisa é assim constituída. (...) etnografia é 
uma metodologia flexível e responsiva, sensível ao emergentes fenômenos 
e questões de pesquisas emergentes. Não pode haver argumento para 
privilegiar certos locais ou modos de estudo. Destinos pertinentes e 
técnicas emanam dos objetivos de pesquisa, e as escolhas de local de campo 
e método devem ser baseados nas questões que motivam a investigação 
(Idem.: 6, tradução do autor).

Os desafios na antropologia contemporânea, entre eles a necessidade 
de distanciamento social provocada pela pandemia da Covid-19, são 
motivos para que os pesquisadores aprimorem e adotem em suas 
investigações novas experiências com instrumentos e ferramentas 
digitais. 
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Conclusão

Compreender os mundos e as vidas por meio de procedimentos 
científicos nunca foi uma tarefa fácil. As dinâmicas são muitas, 
assim como os desafios e desequilíbrios de forças que interferem em 
toda complexidade da conjuntura social. Por isso, pensar e buscar 
respostas de fenômenos sob pressão – como vem ocorrendo por conta 
do cenário desenhado pela pandemia da Covid-19 – é um exercício 
muito mais exaustivo. As possibilidades da prática antropológica 
também implicam em limitações. A reflexão aqui proposta não tem a 
pretensão de minimizar os impactos ocasionados pela interferência do 
coronavírus no mundo e, também, nas ciências sociais. Meu objetivo 
é de mostrar que, embora as urgências sociais e científicas pareçam 
sufocantes em tempos adversos, não há outro caminho a seguir além 
de uma readequação de rotas; algo que já faz parte do exercício dos 
antropólogos. Um caminho pode ser, como refleti aqui, o de se voltar 
aos próprios protocolos práticos e éticos da disciplina.

Por esse motivo, insisti aqui em aspectos que as vezes nos passam 
despercebidos por conta do turbilhão de informações e exigências 
que nos atropela no ofício da ciência. Insisti, como se fosse preciso, 
e porque é (em tempos de discursos de terra plana, revisar e reforçar 
conceitos científicos é sempre necessário), em uma breve definição de 
que a antropologia é “a ciência com as pessoas dentro”.

Insisti, também, na discussão sobre sua “utilidade” em tempos 
“comuns” (como se algum momento o mundo estivesse em equilíbrio) 
e nos tempos “atípicos” (aqueles onde os desequilíbrios são mais 
evidentes porque atingem mais até os afortunados, os responsáveis 
pelos desajustes da balança que se colocam como intangíveis pelas 
desordens sociais)Em seguida evidenciei que neste mesmo mundo, que 
nunca esteve separado, com implicações práticas e éticas imbricadas, 
a solução para os problemas são tão diversas quanto complexas e é 
exatamente por isso que podemos encontrar as saídas para os desafios 
que enfrentamos.

Há quem afirme que não há etnografia sem observação participante 
presencial. Que antropologia é etnografia. Que etnografia é método. 
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Como também há quem negue tudo isso ou os reafirme a partir 
de outras concepções. Porém, como dito acima, entre todas as 
argumentações, o que me parece deveria mais nos interessar seja o 
cerne do compromisso e da responsabilidade ética da antropologia para 
com seus interlocutores. Métodos, técnicas, teorias, abordagens são 
escolhas quem podem ir e vir, serem atualizadas ou superadas, como 
afirmam os autores que mencionei acima, ao contrário dos protocolos 
éticos que conduzem as investigações, que devem ser estruturados com 
tanto sentido quanto a vida.

Desta forma, quero apontar que, embora muitos antropólogos 
tenham sido pegos de surpresa pelos desdobramentos e fenômenos 
provocados pelo coronavírus, eles não estão “perdidos”. Alguns podem 
estar desorientados pelos impactos das mudanças bruscas que não 
atingiram somente as pesquisas, mas também a vida dos interlocutores, 
com consequências em suas práticas e sentidos. Se compreendemos 
o social como mudança e processo, por que nos incomodamos tanto 
com outros traçados em nossas pesquisas? Sabemos da provisoriedade 
das respostas, mas sabemos também que os direcionamentos que 
necessitamos estão nos relatos da nossa própria disciplina. No ethos da 
antropologia.
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Digressão
Antropologias das ciências em tempos de pandemia
Paride Bollettin1

Introdução

Em dezembro 2019 uma “nova” variante de um coronavírus começou 
a se espalhar pelo mundo (Dong, Du, Gardner, 2020). Todavia, no 
Brasil esse acontecimento ainda aparecia como algo distante e só no 
final de fevereiro de 2020 o primeiro caso foi detectado, no hospital 
Albert Einstein de São Paulo2. Ao longo desses meses, a cidade de 
Salvador vivia o verão, que culminou com o celebérrimo carnaval. 
Uma vez terminada essa superaglomerada celebração, a Universidade 
Federal da Bahia (UFBA) retornou às aulas, conforme o calendário 
acadêmico já planejado. As aulas das disciplinas ofertadas no Programa 
de Pós-graduação em Antropologia (PPGA) também começaram e, 
dentre estas, as da disciplina “Antropologias das Ciências”, por mim 
ministrada. Com o aparecimento dos primeiros casos no Estado da 
Bahia3, também a UFBA, com o intuito de priorizar “a preservação da 
saúde de sua comunidade – professores, estudantes, técnicos e profissionais 
terceirizados”4, resolveu “suspender, por tempo indeterminado, suas 

1 Professor visitante no Programa de Pós-graduação em Antropologia da Universidade 
Federal da Bahia e Honorary Research Fellow da Durham University.
2 In: https://coronavirus.saude.gov.br/linha-do-tempo/ Ultimo Acesso em 01/12/2020.
3 O primeiro caso é oficializado em 6/3/2020, in: http://www.saude.ba.gov.br/2020/03/06/
bahia-confirma-primeiro-caso-importado-do-novo-coronavirus-covid-19/ Ultimo acesso 
em 01/12/2020.
4 In: https://ufba.br/ufba_em_pauta/ufba-interrompe-atividades-por-tempo-indeter-
minado-em-combate-ao-coronavirus Ultimo acesso em: 01/12/2020.
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atividades acadêmicas e administrativas”. Essa medida incluiu, também, 
as disciplinas regularmente ofertadas.

A definição de “novo coronavirus”, evidentemente, traz consigo 
uma perspectiva antropocêntrica do encontro entre seres humanos e 
viroses, a qual vem demonizando estes últimos enquanto “inimigos”. 
Como aponta Segata (2020), o Brasil enfrenta varias epidemias na 
contemporaneidade, mesmo que estas não alcancem a visibilidade 
midiática e desencadeiem as mesmas medidas sociais e sanitárias 
da COVID-19, refletindo como a resposta as viroses seja imaginada 
enquanto aparentemente “democrática”. As medidas sociais, sanitárias, 
econômicas e politicas adotadas frente às diversas viroses, por sua 
vez, afetam de forma diferenciada os diferentes coletivos. “Qualquer 
quarentena é sempre discriminatória, mais difícil para uns grupos sociais 
do que para outros” (Souza Santos, 2020). No caso da COVID-19 em 
Salvador, as drásticas medidas de isolamento físico, as quais incluíram 
a suspensão das atividades acadêmicas, certamente contribuíram para 
preservar a saúde da comunidade, mas tiveram também outro efeito 
importante. Elas permitiram trazer à luz a desigualdade no acesso às 
tecnologias digitais, às ferramentas informáticas, a espaços adequados, 
etc. dentro da própria comunidade acadêmica. A escolha da Direção 
Universitária, de uma “suspensão” das atividades em vez de um simples 
deslocamento imediato das mesmas para os espaços virtuais, como 
aconteceu em outros países (Wigginton et al., 2020), foi respaldada 
pela mobilização de parte da comunidade acadêmica e acolheu esta 
sensibilidade institucional ao se apropriar destas preocupações.

Vale ressaltar que, mesmo antes das medidas oficiais adotadas pela 
UFBA, as discussões acerca da difusão da pandemia de COVID-19 
causada pelo “novo coronavirus” já animavam os diálogos da comunidade 
do PPGA. Na aula inaugural do ano acadêmico, realizada no dia 13 
de março de 2020, cinco dias antes da resolução institucional oficial, 
vários comentários sobre a pandemia animaram o debate sucessivo à 
palestra e as conversas informais à margem do evento. O grupo de  
WhatsApp criado para facilitar as comunicações entre os participantes 
na disciplina “Antropologias das Ciências”, e que tem o mesmo nome, 
hospedou uma conversa muito animada acerca da possibilidade de 
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continuar os encontros. Esta resultou na decisão unânime de realizar 
os encontros da disciplina de forma “virtual”, via conferências web na 
plataforma GoogleMeet, até se ter um posicionamento oficial. Esse 
mesmo grupo de participantes foi o núcleo constituinte da experiência 
de construção de um grupo de reflexão coletiva sobre “Antropologia, 
Ciências e COVID” que descreverei em seguida. 

Da disciplina ao grupo de discussão

Como mencionado, no planejamento acadêmico do primeiro 
semestre letivo de 2020, o PPGA tinha incluído a oferta da disciplina 
“Antropologias das Ciências”, por mim proposta enquanto parte 
das atividades do plano de trabalho como Professor Visitante nessa 
Instituição. O intuito da disciplina, em seu projeto originário, era 
apresentar um panorama das diferentes abordagens ao tema da 
produção de conhecimentos sobre o mundo e como estas refletem 
relações de poder, pressupostos epistemológicos e práticas situadas. 
Ademais, ela visava incluir debates históricos e contemporâneos sobre 
as onto-epistemologias científicas, as hibridizações teóricas entre a 
ciência acadêmico-hegemônica e saberes alternativos e as políticas das 
ciências no cenário contemporâneo.

Devido ao seu caráter marcadamente interdisciplinar, o programa 
incluía textos produzidos tanto com olhar etnográfico ou antropológico, 
quanto textos de outras áreas. A disciplina também conseguiu despertar 
o interesse e juntar discentes oriundos de diferentes programas de pós-
graduação da UFBA. Além de cinco discentes cursando antropologia 
no PPGA e de mais dois vindos do Programa de Pós-graduação em 
Ensino, Filosofia e História da Ciência, outros dois participantes não 
oficialmente matriculados participaram no dois encontros presenciais 
semanais realizados (quatro horas, às terças feiras de tarde).

O programa da disciplina foi sendo discutido e ajustado 
coletivamente no primeiro encontro para acompanhar as sugestões 
e os temas de interesse específicos dos participantes. O calendário 
previa uma sequência de tópicos interligados entre eles: “A emergência 
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da ciência hegemônica”, “A vida dos fatos científicos”, “Quem são os 
cientistas?”, “Questões de gênero na produção da ciência”, “Múltiplas 
onto-epistemologias das ciências”, “Diálogos entre saberes e praticas 
de conhecimento”, “As fronteiras do humano entre ciências biológicas 
e sociais”, “Antropologia, ciência e ontologia”, “Novas ciências?”, 
“Antropologia e complexidade”, “Interfaces entre ciências e tecnologias 
na transformação do mundo” e “Antropologia, ciências e inter-, trans, 
pós-disciplinaridade”.

No primeiro encontro, além de discutir e definir o programa e os 
tópicos, foi definido também que cada participante realizaria ao longo 
do semestre uma “mini-etnografia” do processo de aprendizagem 
de ciências em algum programa de pós-graduação da UFBA. Essa 
proposta, originalmente formulada por mim e acolhida com entusiasmo 
pelos outros participantes, visava complementar a formação “teórica” 
com uma experiência “pratica”. Como apontado por Da Col e Graeber 
(2011), o processo de ensino de antropologia deveria basear-se 
tanto na “etnográfia” quanto na “teoria”. Nessa direção foi decidido 
que cada participantes escolhesse um setor disciplinar diferente do 
próprio para alcançar um duplo objetivo. Por um lado, este exercício 
visava efetivamente engajar os participantes no processo educacional 
(Kopnina, 2016; Bollettin, 2020). Por outro, ele tinha a ambição de 
realizar coletivamente um mapeamento da aprendizagem das diferentes 
“ciências” na UFBA, mesmo que parcial.

A chegada do coronavírus e a “descoberta”  das plataformas digitais

Nos primeiros dois encontros houve ampla participação e 
comentários de satisfação dos participantes. André, por exemplo, 
expressou-se no grupo de  WhatsApp: “Foi muito massa... Que venham 
os próximos”. Todavia, no dia 16 de março, na véspera do terceiro 
encontro, e dois dias antes do pronunciamento oficial da UFBA sobre 
a resposta institucional ao avanço da pandemia, a preocupação com a 
COVID-19 surgiu no grupo de  WhatsApp. Julia finalmente colocou 
a fatídica pergunta: “Boa tarde professor. Amanha vai ter aula normal?”. 
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Minha resposta foi na direção de estimular uma discussão coletiva: 
“Boa tarde, por enquanto não teve nenhuma indicação de suspensão. A UFBA 
está discutindo isso hoje. O que vocês acham? Seria legal a gente decidir 
juntos”. Logo em seguida, vários participantes se expressaram. Julia 
respondeu: “Apesar da UFBA ainda não ter dado nenhuma indicação, 
algumas medidas foram tomadas pelo prefeito” e anexou um print das 
medidas da Prefeitura sobre a suspensão das aulas na rede pública. 
Felipe também se colocou: “Acho que EaD pode ser testada”. Mauricio 
mandou um áudio na mesma direção e André acrescentou: “Pelo visto 
todos estão tomando essas medidas de suspensão dos encontros. Mesmo a 
UFBA não se posicionar oficialmente as medidas para encontros coletivos 
já foram alertadas”. Lis propus uma sugestão: “Eu concordo com o colega. 
Acredito que a modalidade EAD poderia ser adotada neste momento no 
mesmo horário da disciplina.”. Thainá também concordou: “Concordo com 
a utilização das plataformas digitais, eu acho que é a medida mais prudente 
até entendermos o que está acontecendo.”.

Tendo em vista a unanimidade ao redor da suspensão dos encontros 
presenciais, logo em seguida começamos uma conversa sobre como 
realizar estes encontros “a distancia”. Devido à minha inexperiência 
com plataformas de conferencias on-line e outras similares, pedi ajuda 
e sugestões aos participantes: “Uma questão: eu nunca dei aula a distancia, 
assim, não sei como seria a dinâmica... Peço que me ajudem nisso.”. Varias 
propostas foram levantadas. Mauricio enviou os links das plataformas 
Zoom, Scribblar e BigMarker. Em seguida Julia acrescentou: “Até 
mesmo o Google disponibilizou uma plataforma [para] ead [educação a 
distância]” e Mauricio apontou: “Tem também o Skype e o HagsOut”. A 
primeira tentativa aconteceu usando a plataforma GoogleMeet, porém 
essa requeria um cadastro do tipo conta “comercial”, assim, afinal a 
opção recaiu no Zoom5, onde me cadastrei e a partir da qual enviei o 
convite para os participantes do grupo. Estes confirmaram ter recebido.

No dia do primeiro encontro “virtual”, ou seja, no dia seguinte (17 
de março), todavia, as primeiras dificuldades apareceram. 

5 Em seguida a UFBA forneceu aos discentes uma conta Google Suite, assim que 
decidimos voltar novamente à plataforma Google Meet para realizar nossos encontros.
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Mauricio: Estou instalando o programa.
[...]
André: Ajeitando o programa aqui
Lis: E eu estou ajeitando o microfone do meu computador, me atrasei um 
pouco
André: Gente... Boa tarde. Alguém pode me auxiliar? Não estou 
conseguindo acessar a sala
[...]
Lara: Estou fazendo o download ainda
[...]
Alfa: Problema é entrar
[...]
André: Agora caiu minha conexão
[...]
Mauricio: Não consegui, por ora
[...]
Lis: Ainda não consegui, irei reiniciar o computador e já já entro...
[...]

Apesar dessas dificuldades e do envio de sucessivos “convites”, 
afinal todos os participantes conseguiram se conectar e participar 
do encontro, mesmo com algumas instabilidades da conexão. Nesse 
encontro, começamos a conversar sobre o tema dos “fatos científicos”. 
O que são? Como se constroem? Como mapear os atores sociais 
envolvidos? Etc. Obviamente, os exemplos trazidos para a discussão 
foram marcados pela presença da COVID-19, assim que temas como 
as escolhas políticas do governo do Brasil e de outras instancias 
governamentais, as publicações “cientificas” sobre a doença e as 
declarações “negacionistas” foram apontadas na conversa sobre “fatos 
científicos”. 

Vale ressaltar como esse primeiro encontro virtual manteve muitas 
caraterísticas das aulas “presenciais”, como, por exemplo, a exposição 
inicial do professor, a atenção dedicada ao conteúdo dos textos 
semanais, o formato de apresentação dos comentários dos participantes, 
etc. Nesse sentido, a dinâmica pareceu seguir as sugestões de Kleiman 
(2005), segundo a qual as ferramentas usadas, aqui a plataforma 
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digital de conferencia web, viriam a ser suportes pedagógicos e não 
a substituir os procedimentos educacionais. Todavia, fica claro como 
a realização de uma atividade didática on-line implica na aquisição de 
outras competências, diferentes das da didática presencial (Ching, Hsu, 
Baldwin, 2018). Não se trata de “transpor” de uma realidade presencial 
para outra virtual conteúdos, métodos, práticas e objetivos, mas sim de 
renegociar as interações entre os participantes, como descreverei em 
seguida.

Da “ciência”  à “ciência e Covid”

O dia seguinte ao nosso primeiro encontro “virtual”, no dia 18 de 
março, chegou a comunicação da UFBA sobre a suspensão por tempo 
indeterminado das atividades acadêmicas. Frente a essa comunicação, a 
qual foi acompanhada por uma discussão acerca da possibilidade ou não 
de termos aulas opcionais on-line, ficou claro que caso estas tivessem 
acontecido, elas teriam que ser sucessivamente repostas. Ou seja, a 
postura institucional, diante das dificuldades de acesso a internet de 
parte do corpo discente, foi de não prejudicar essa parcela e postergar o 
semestre. Isso gerou uma conversa entre os participantes da disciplina 
sobre o que fazer nas novas condições.

Paride: Pessoal, como viram a UFBA suspendeu as atividades [...] Assim 
queria perguntar o que vocês acham deveríamos fazer.
[...]
André: Visto que teríamos que repor aulas novamente não sei o que seria 
melhor...
[...]
André: O que o grupo achar melhor eu estou de acordo
[...]
Mauricio: O que acham de conversarmos quanto aos textos 
complementares? Eu não consegui dar conta ainda até agora

Enquanto tomávamos essa decisão, vários participantes começaram 
a compartilhar textos e coloca-los no Google Drive que tínhamos 
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organizado no começo do semestre para disponibilizar os materiais 
bibliográficos da disciplina. Decidimos assim que cada participante 
pudesse escolher o texto de própria preferencia entre os complementares 
(cada aula previa no mínimo quatro referencias bibliográficas 
complementares). No momento do encontro cada participante ia 
apresentar aos outros seu próprio entendimento do texto escolhido, 
para em seguida se buscar coletivamente as possíveis conexões entre os 
textos e enfim tentando produzir uma síntese geral.

Ademais, uma certa preocupação acerca da duração da situação 
emergencial estava começando a se instalar no grupo.

Lara: As aulas só devem retomar em maio. O pico do vírus será 
provavelmente em abril. Então, maio ou junho. Antes disso é loucura 
voltar às aulas. Tem bastante gente com vírus.
Julia: Imagino que vão cancelar o semestre. Na UnB já fizeram isso.
Lara: Acho que você está certa. Infelizmente teremos uma fase difícil. 
Iremos superar.

Esse contexto de incerteza e de inicial confusão quanto ao 
desenrolar-se da pandemia, que claramente adentrava as discussões do 
grupo, era piorado pela circulação de notícias sobre corte de bolsas e de 
financiamentos à pesquisa por parte do Governo. Esse panorama gerou 
animadas repercussões nos diferentes meios de comunicação do corpo 
discente e docente da UFBA, mas também de forma geral no mundo 
acadêmico do País. Também no contexto do grupo de participantes 
da disciplina tais preocupações viraram dominantes, mas ainda no 
segundo encontro virtual mantivemos o calendário original de leituras 
complementares da disciplina.

Enfim, no dia 30 de março, na véspera do nosso terceiro encontro 
virtual, Mauricio compartilhou um vídeo do Canal do Youtube Casa 
do Saber, acompanhado pelo comentário: “Estão falando sobre a função 
das ciências frente ao coronavírus”. Imediatamente, no encontro do dia 
sucessivo, o tema de discussão veio a ser a importância das ciências na 
compreensão e no enfrentamento da pandemia. A proposta que surgiu 
naquele momento, portanto, foi repensar o trabalho final. Este, como 
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mencionado anteriormente, previa a realização de micro-etnografias 
sobre produção e praticas de conhecimentos nas diferentes disciplinas 
na UFBA. Face a impossibilidade de realizar o trabalho previsto, mas 
também da urgência sentida pelos participantes do grupo de ter uma 
melhor compreensão da situação contingente, emergiu a ideia de que 
cada participante focasse nas discussões geradas pela COVID-19 em 
um âmbito disciplinar de sua escolha. Essa tarefa de mapeamento 
das discussões em setores disciplinares específicos vinha a se somar à 
leitura dos textos da disciplina.

Dessa forma, veio se configurando uma dinâmica híbrida, na qual 
todos os envolvidos se engajaram na leitura de textos compartilhados, 
mas, ao mesmo tempo, buscavam usar-se desses materiais para 
compreender de que forma a pandemia adentrava as diferentes 
disciplinas. Esse exercício demostrou-se desde o primeiro momento 
muito produtivo e vários textos, lives e outros materiais começaram a 
ser compartilhados tanto nos momentos de nossos encontros quanto 
via o grupo de  WhatsApp e via e-mail. Ademais, essa estratégia permitiu 
de dar continuidade ao mencionado objetivo de ter uma experiência 
“etnográfica” no processo de aprendizagem. Conforme relata Vaisman, 
a realização de um trabalho etnográfico no âmbito de uma disciplina no 
contexto pandêmico “foi a nossa oportunidade de estudar o desenvolver de 
um evento enquanto da criação de uma rede de suporte em tempos de tremendas 
transformações” (2020: 373). Nesse sentido, a pandemia afetou as vidas 
dos participantes de forma dramática; por exemplo, vários tiveram 
dificuldades domésticas relacionadas aos cuidados com familiares. 
Todavia, por outro lado, ela permitiu alcançar uma forte coesão 
entre os participantes, como demonstram a assídua continuidade da 
participação nos encontros e seus comentários nos vários grupos de 
comunicação entre eles. 

Cada participantes escolheu seu próprio “campo” de investigação, 
mapeando os textos que eram produzidos num especifico setor 
disciplinar, ou focando questões especificas a partir de como estas se 
encaixavam das discussões sobre a COVID-19. Essa escolha demandou 
a reformulação inclusive das práticas de pesquisa (conforme descrito 
nos textos que compõem esse volume). Como aponta a literatura sobre 
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o fazer etnográfico em capôs digitais (por exemplo, Cardenas, 2020; 
Goralska, 2020; Pereira, Mendes, 2020, dentre inúmeros outros), os 
desafios são múltiplos e vão desde o acesso aos informantes, à busca de 
materiais em sua superabundância, questões éticas de exposição, etc.

A prioridade foi inicialmente dada a realizar a busca nos bancos 
de dados (especialmente GoogleScholar e PubMed) das publicações 
que estavam sendo produzidas em número cada vez mais abundante 
(Costa et al., 2020). Em seguida, tais produções eram associadas a 
outras formas de mapeamento das discussões como outros materiais 
disponíveis na Internet (conferencias, lives, palestras, entrevistas, 
etc.) e com os materiais bibliográficos que estávamos discutindo 
nos nossos encontros. Estes eram também os momentos nos quais 
cada participante compartilhava com os outros colegas seu trabalho 
e suas eventuais dificuldades. Apesar da dimensão “individual” da 
tarefa, o esforço vinha a se configurar como coletivo pelo contínuo 
compartilhamento das informações. Ademais, essa proximidade entre 
os participantes permitia compartilhar também outras angústias, como 
o avanço da pandemia, as medidas “tímidas” de contenção desta, etc. 

Divulgação do grupo de discussão

Em 25 de abril, começou a circular um vídeo entre a comunidade 
UFBA, no qual o Reitor Professor João Carlos Salles Pires da Silva 
comunicava o lançamento do Primeiro Congresso Virtual da UFBA6. 
Esses congressos, realizados anualmente em formato presencial, visam 
dar visibilidade à produção, circulação e diálogos entre diferentes 
saberes na universidade em dialogo com a sociedade mais ampla. Por 
essa razão, surgiu a ideia de usar esse espaço para divulgar nossas 
discussões. Novamente, a primeira discussão surgiu no grupo de  
WhatsApp:

6 Veja-se: https://congresso2020.ufba.br/ Ultimo acesso em 01/12/2020.
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Paride: Pessoal, acho que o evento poderia ser uma opção interessante para 
divulgar o que estamos fazendo. [...] O que acham?
Julia: Que legal! Acho uma boa profe
[...]
Daniel: Boa!
Mauricio: [aplausos]
Lis: [aplausos]

Nos encontros seguintes, assim, as conversas começaram a ser 
focadas na direção de sistematizar o andamento dos trabalhos individuais 
de pesquisa. Mesmo continuando com a leitura e discussão dos textos, 
foi decisão coletiva que pudéssemos usar esses momentos para que os 
interessados em apresentar no Congresso apresentassem previamente 
suas ideias numa discussão no grupo. Criamos também uma planilha 
compartilhada no Google Drive para construir uma proposta coerente, 
que abarcasse as propostas. Alguns participantes comunicaram a própria 
impossibilidade de submeter uma proposta devido às dificuldades geradas 
pela COVID-19, como, por exemplo, a maior carga de trabalho gerada 
pelo cuidado de familiares. Mesmo assim, a maioria participou ativamente 
na discussão da proposta geral, a qual priorizou as apresentações dos 
discentes, sendo eu o comentador e o moderador. Enfim, a proposta foi 
apresentada para avaliação da organização evento.

Face à atual situação sanitária que afeta o mundo inteiro, a mesa visa 
contribuir ao debate público apresentando algumas reflexões a partir de um 
olhar antropológico sobre as relações entre “ciências” e Covid-19. Sendo 
ambas, ciência e vírus, experiências de múltiplas redes de relações sociais, 
políticas, econômicas, etc., um olhar antropológico permitirá mapeá-
las de forma a tornar visíveis as múltiplas negociações, controvérsias e 
mediações que fundamentam a produção cientifica sobre o Covid-19. Nessa 
perspectiva, a mesa visa estimular uma reflexão sobre as dinâmicas sociais 
da produção cientifica, com seus desdobramentos relativos às formas como 
a ciência atua e é atuada no debate público, nos círculos especializados, nos 
laboratórios e nas publicações7.

7 Texto circulado por e-mail entre o grupo de participantes e sucessivamente encami-
nhado à organização do evento.
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Depois do processo seletivo por parte da organização do Congresso, 
fomos comunicados de que nossa proposta tinha sido aprovada. Essa 
noticia foi acolhida com felicidade pelos participantes e logo produzimos 
um cartaz de divulgação.

Na semana anterior a nossa apresentação, a excitação e a ansiedade 
eram palpáveis entre os participantes, alguns dos quais iriam 
apresentar publicamente pela primeira vez. Todavia, o clima informal 
e de proximidade que construímos ao longo dos meses contribuiu para 
que as dúvidas, preocupações e empolgações fossem compartilhadas 

Imagem 1 – Cartaz do encontro organizado pelo grupo de Antropologias das 
Ciências no Congresso Virtual UFBA 2020.
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livremente. Afinal, foram apresentadas três falas: Júlia Barbosa Silva, 
“Coronavírus, Ciência e Complexidade”; Thainá Soares Ribeiro, “A 
presença das mulheres nas pesquisas sobre o COVID-19 no Brasil”; e 
Daniel Galvão Travassos, “O impacto das pesquisas em nanotecnologia 
de fabricação de fármacos antivirais pelo Programa PPCQ UFS”. 
No dia imediatamente seguinte à realização do evento, começamos 
a receber expressões de interesse por parte de pessoas que tinham 
acompanhado as falas e queriam se engajar no grupo. Tendo em vista 
a proposta de que este fosse um grupo aberto e colegiado, incluímos os 
novos participantes em nossos encontros e discussões nos diferentes 
suportes virtuais.

O primeiro encontro depois do Congresso foi focado numa operação 
de avaliação da atividade e de planejamento dos passos futuros. Tendo 
em vista o sucesso e o retorno do público (o número de visualizações 
no Youtube8 e no Facebook9 do evento superou a centena), começamos 
a conversar sobre quais poderiam ser outras estratégias de divulgação. 
Nesse panorama, levantei a proposta de transformarmos os trabalhos 
individuais em textos escritos para uma possível publicação coletiva. 
Assim, nos encontros seguintes, as dinâmicas previam continuarmos 
a ler e comentar os textos, mas agora com foco nas formas como 
estes podiam contribuir para a elaboração dos trabalhos escritos. 
No mesmo contexto, todavia, outros temas continuavam a gerar 
preocupações: as propostas de corte de bolsas de estudos feitas pelo 
então Ministro da Educação, o avanço da pandemia, a incerteza sobre 
o retorno das atividades acadêmicas, etc. Os participantes continuavam 
a compartilhar textos, links e comentários tanto nos encontros quanto 
no grupo de  WhatsApp. Assim, nossas discussões continuavam a focar 
nas várias dimensões acadêmicas, públicas, sociais, de gênero, políticas, 
etc., da interface entre ciências e COVID-19.

Sendo eu coordenador da série editorial “Encounters”, publicada 
pela Cooperativa Libraria Editrice Università di Padova (CLEUP), 

8 In: https://www.youtube.com/watch?v=8jFPmNpGrGs Ultimo acesso em 01/12/2020.
9 In: https://www.facebook.com/congressoufba/videos/1429793843889702/ Ultimo 
acesso 01/12/2020.



paride bollettin280

lancei essa possibilidade ao grupo. Para muitos era a primeira vez 
que enfrentavam o desafio de transformar uma reflexão produzida de 
forma “pessoal”, durante uma disciplina, em um texto formalizado, 
visando sua publicação. Para outros, esse exercício já era mais 
familiar. A resposta, porém, foi entusiasta e logo todos se animaram 
em participar. Começamos assim um planejamento sobre como seguir 
adiante, elaborando um calendário que previa a entrega dos esboços 
até o final de julho e uma primeira revisão a ser realizada até o final de 
agosto, para depois encaminhar os textos para revisores externos ao 
grupo. Ao todo, a proposta de coletânea incluiu oito textos: “Impacto 
do negacionismo da ciência no combate à COVID-19 no Brasil”, de 
Antonio Alfa Candé; “Políticas Econômicas Brasileiras e a COVID-19: 
A Constituição de um Coletivo Antidemocrático”, de Felipe Rebelo 
Gomes de Lima; “O lugar da ausência” de Ismael Silva dos Santos; 
“Coronavírus, Ciência e Complexidade”, de Júlia Barbosa Silva; 
“COVID-19 e difusão do conhecimento: Diálogos possíveis”, de Moisés 
dos Santos Viana; “O enfrentamento da Covid-19 no Sistema Prisional 
de Salvador diante do Estado de Coisas Inconstitucional”, de Sthella 
Laryssa Barros Loureiro Lima; “Repensando o conhecimento científico: 
A presença de mulheres cientistas nas pesquisas sobre a COVID-19 
no Brasil”, de Thainá Soares Ribeiro; e “Covid, Genes e Neandertais: 
Uma controvérsia sobre a origem do humano”, de Paride Bollettin. 
Depois das revisões, a partir dos pareceres dos comentaristas externos, 
a publicação do volume é prevista para o primeiro semestre de 2021.

Os encontros do grupo continuaram até o final de julho, época que 
coincidiu com a entrega das primeiras versões dos textos escritos. 
Todavia, a escolha de interromper nossos encontros baseou-se 
principalmente no fato de que nesse mesmo momento foi comunicado 
pela UFBA de que a partir de setembro as atividades acadêmicas teriam 
recomeçado no formato de um Semestre Letivo Suplementar (SLS). O 
SLS foi planejado em forma de didática “emergencial”, por meio do 
uso de instrumentos e plataformas digitais. A escolha de organizar 
esse semestre “suplementar”, o qual não previa a obrigatoriedade 
de participação dos discentes para o cálculo do prazo para terminar 
os cursos, além de outros ajustes, como a possibilidade de cancelar 
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a matrícula nas disciplinas até o ultimo dia destas, baseava-se na 
preocupação e na sensibilidade da instituição, mencionada acima, para 
com as dificuldades efetivas de parte do corpo discente e docente da 
UFBA em ter didática “não presencial”. 

Depois do fim dos nossos encontros, alguns participantes 
levantaram a proposta de criar um grupo de estudos formalizado para 
dar continuidade as atividades, mas essa proposta foi, por enquanto, 
suspensa, para permitir que os interessados focassem no andamento 
das atividades das disciplinas “oficiais”. Outra proposta que surgiu foi 
reeditar a disciplina “Antropologias das Ciências” no Semestre Letivo 
Suplementar, mas essa ideia também não teve continuidade, já que o 
semestre anterior não tinha sido oficialmente “cancelado” e isso poderia 
trazer dificuldades burocráticas (como a duplicação da matrícula 
numa mesma disciplina). Ficou decidido de oferecê-la novamente, 
caso existissem as possibilidades, no primeiro semestre de 2021, num 
formato que dependeria da evolução da situação pandêmica.

Notas conclusivas

Esse sucinto relato descreve como a pandemia afetou o andamento 
da disciplina “Antropologias das Ciências”. Originalmente pensada 
para produzir uma reflexão sobre a produção, circulação e as práticas 
associadas aos saberes “científicos”, ela foi impactada de diferentes 
formas. Por um lado, foi “suspensa” devido à impossibilidade de dar 
seguimento as atividades acadêmicas regulares. Por outro lado, se 
transformou em algo diferente do que tinha sido idealizado no início. 
Os participantes resolveram dar continuidade ao esforço através 
de uma articulação informal. Certamente o tema específico de como 
pensar as “ciências”, as quais estavam no bojo das discussões públicas 
ligadas à pandemia, contribuiu para dar continuidade a esse interesse. 

Apesar das evidentes dificuldades que a pandemia causou nas 
vidas das pessoas, como isolamento físico, perda de pessoas próximas, 
dificuldades econômicas e sociais, etc., ela também propiciou uma 
redefinição do engajamento dos envolvidos nas práticas acadêmicas. 
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Conforme descrito em vários exemplos ao redor do mundo (Alnwairan, 
Hassan, 2020; Ching, 2020; Day et al. 2020; Ferreira, Branchi, Sughara, 
2020; Hussain, 2020, dentre inúmeros outros), esse impacto atravessou 
as fronteiras disciplinares e de graus de formação, com óbvios diferencias 
devidos ao acesso a internet, as estruturas sanitárias, etc. Várias 
discussões e contribuições foram lançadas para auxiliar na formulação 
de estratégias que garantissem a continuidade das práticas didáticas no 
contexto emergencial (Bidwell, Boyle, Boyle, 2020). As transformações 
nas praticas de engajamento certamente terão continuidade no futuro 
próximo, com novas dinâmicas de diálogo, organização dos conteúdos 
e métodos de ensino e de aprendizagem (Rapanta et al. 2020). 

O exemplo que aqui trouxe pode permitir de evidenciar como, apesar 
das dificuldades, a condição emergencial pode contribuir a redefinir as 
relações construídas na “sala de aula”. As relações docentes-discentes, 
agora mediadas pelos instrumentos digitais, vieram redefinir novas 
“intimidades”, como no caso do compartilhamento das preocupações 
frente as apresentações no Congresso UFBA, mas também a “entrada” 
na casa das pessoas (Roth et al., 2020). A COVID-19 contribuiu para 
produzir ou fortalecer novas redes de conexão entre as pessoas, aqui os 
participantes do grupo, mas também entre pessoas e tecnologia, aqui 
com a “descoberta das plataformas” (Cairns et al., 2020). Nesse sentido, 
vale evidenciar como essa experiência insere-se no que já foi rotulado 
como “ensino em situação emergencial” (Hodges et al., 2020), o qual 
traz desafios inéditos, porém potencialmente produtores de novas 
dinâmicas ao multiplicar os atores envolvidos no processo acadêmico 
(Burgos, Tlili, Tabacco, 2020).

A reorientação dos objetivos etnográficos de um curso de 
antropologia, nesse caso, permitiu que a disciplina se tornasse um 
meio de inserir a pandemia no próprio seio das discussões de forma 
produtiva (Biehl, Günay, 2020). O foco na COVID-19 e sua inserção 
no mundo “científico” trouxe novas perspectivas, tanto sobre o estudo 
antropológico das ciências quanto sobre a própria experiência de viver 
numa pandemia. As ativas contribuições dos participantes através do 
compartilhamento de materiais bibliográficos, de links, de vídeos, etc., 
expandiu também o panorama dos materiais “classicamente” utilizados 
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em “sala de aula”. Ao mesmo tempo, contribuiu ao fortalecimento 
das dinâmicas participativas e educativas. Novas experiências irão 
certamente surgir a partir desse exercício de engajamento realizado 
por um grupo de discentes em plena pandemia.
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