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RESUMO

A sociedade contemporanea tende a vivenciar e a perceber a relacdo entre a cultura e a
natureza a partir de uma perspectiva dualista e paradoxal, mas um olhar mais aproximado nos
revela nuances que escapam da visdo dicotbmica de mundo, especialmente quando observamos
fendmenos de efervescéncia festiva. Assim, a presente pesquisa investiga estas possiveis nuances
da relacdo cultura-natureza materializadas em duas festividades distintas — a Festa da Ouri¢ada
da Baia de Suape (Pernambuco, Brasil) e a Féte de I’Oursinade de Carry-le-Rouet (Bouches-du-
Rhéne, Franca) — que apresentam grandes assimetrias entre si, mas que sao consideradas
expressdes culturais consagradas a celebracdo do meio ambiente marinho, tendo o ouri¢co-do-mar
como seu protagonista. A pesquisa baseia-se em um estudo etnografico com uma perspectiva
comparativa e uma pesquisa bibliografica visando esmiugar conceitos e abordagens
interdisciplinares observados nas festividades em estudo. Estas festas, originadas em duas
comunidades distintas, sdo histérica e tradicionalmente vinculadas a pesca artesanal e,
aparentemente, oscilam, a sua maneira, no péndulo dicotdmico de suas préprias potencialidades e
ameacas em relacéo a natureza, ora sendo um fator de preservacdo, ora de impacto ambiental. Ao
cruzar as fronteiras fisica ou simbdlicas, este estudo busca evidenciar a multiplicidade do mundo,
as conexdes interculturais e interdisciplinares no encontro, improvavel, destas festividades
consagradas a comensalidade. A presente pesquisa considera que as festividades sdo uma resposta,
consciente ou inconsciente, ao impulso — tanto natural quanto social — inerente ao ser humano
de forjar lacos relacionais entre si e com 0 mundo ao seu redor, e que para isso a humanidade segue
criando e recriando praticas e rituais como as duas festividades estudadas. Esta pesquisa concluiu
gue o ourico-do-mar, enquanto objeto de admiracdo, se constutui como, praticamente, o Unico
ponto em comum entre as duas festas, no entanto ele é o ponto cardeal para o estabalecimento do
fendmeno de sociabilidade entre os comensais, dando, finalmente, as coordenadas para a
concretizacdo da relagdo entre a cultura e a natureza. E do ourigo-do-mar que radia — como
radiam os espinhos de sua pele — as diversas possibilidades de encontros, bem como de onde

saem os fios por onde fluem as vidas das Festas da Ouricada.

PALAVRAS-CHAVE: Festa de ourico-do-mar; Relagdo cultura e natureza, Sociabilidade

festiva e Comensalidade.



The possible lives of alliances between sea urchins and human

beings: Comparative study of the Sea Urchin Festivals in Suape Bay
(Pernambuco, Brazil) and Carry-Le-Rouet (Bouches-Du-Rhoéne, France)
ABSTRACT

Contemporary society tends to experience and perceive the relationship between culture and nature
through a dualistic and paradoxical perspective, but a deeper analysis reveals nuances that escape
the dichotomous worldview, especially when we observe phenomena of festive effervescence.
Thus, this research investigates these nuances of the culture-nature relationship materialized in
two distinct festivities — the Sea Urchin Festivals in Suape Bay (Pernambuco, Brazil) and Carry-
Le-Rouet (Bouches-Du-Rhéne, France) — which present great asymmetries between them. These
two festivities are considered cultural expressions devoted to the celebration of the marine
environment and they have the sea urchin as its protagonist. The research is based on an
ethnographic study with a comparative perspective and bibliographical research aiming to explore
interdisciplinary concepts and approaches observed in these festivities. These festivities are
originating in two distinct communities, but they are historical and traditionally linked to artisanal
fishing. They oscillate, in their way, in the dichotomous pendulum of their potential and threats
with nature, sometimes being a factor of preservation, sometimes of environmental impact. By
crossing physical or symbolic borders, this study sought to highlight the multiplicity of the world,
the intercultural and interdisciplinary connections in the unlikely encounter of these festivities
dedicated to commensality. This research considers that festivities are a conscious or unconscious
response to the impulse — both natural and social — inherent to human beings to forge relational
ties between themselves and with the world around them, and to this end, humanity continues to
create and recreating practices and rituals like these two festivities. This research concluded that,
as an object of desire, the sea urchin is highlighted as the principal common point between these
two festivals. However, sea urchin is the cardinal point to establish the phenomenon of sociability
among commensals, showing the directions for the relationship between culture and nature. It is
from the sea urchin that radiates — as radiates the thorns of its skin — the various possibilities of
encounters, as well as radiates the threads through which the lives of the Sea Urchin Festivals flow.
KEYWORDS: Sea urchin festivity; Culture and nature relationship; Festive sociability and

commensality



Les vies possibles des alliances entre oursins et étres humains :

Etude comparative de la Festa da Ouricada a Baie de Suape (Pernambouc, Brésil) et
de la Féte de I'Oursinade de Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhone, France)

La société contemporaine a tendance a expérimenter et a percevoir la relation entre culture et
nature dans une perspective dualiste et paradoxale, mais un examen plus attentif révele des nuances
qui échappent a la vision du monde dichotomique, surtout lorsque I'on observe des phénomenes
d'effervescence festive. Ainsi, cette recherche explore ces nuances possibles de la relation culture-
nature materialisée dans deux festivités distinctes — la Féte de la Ouricada a Baie de Suape
(Pernambouc, Brésil) et la Féte de I'Oursinade de Carry-le-Rouet (Bouches-du- Rhéne, France) —
qui présentent de grandes asymétries entre elles, mais qui sont considérées comme des expressions
culturelles consacrées a la célébration du milieu marin, ou l'oursin de mer se présent comme
protagoniste. La recherche s'appuie sur une étude ethnographique avec une perspective
comparative et une recherche bibliographique visant a analyser les festivités a travers des concepts
et par une approche interdisciplinaire. Ces festivités, originaires dans deux communautés
différentes, sont historiquement et traditionnellement liées a la péche artisanale et, apparemment,
oscillent, a leur maniere, dans le pendule dichotomique, étant tantét facteur de préservation, tantot
facteur d’impact environnemental. En traversant les frontieres physiques ou symboliques, cette
étude a cherché a mettre en évidence la multiplicité du monde, les liens interculturels et
interdisciplinaires dans la rencontre improbable de ces festivites dédiées a la commensalité. Cette
recherche considére que les festivités sont une réponse consciente ou inconsciente a l'impulsion
— a la fois naturelle et sociale — inhérente aux étres humains a tisser des liens relationnels entre
eux et avec le monde qui les entoure, et que pour cela I'humanité continue a créer et recréer des
pratiques et des rituels comme les deux festivités étudiées. Cette recherche a conclu que I'oursin
de mer, en tant qu'objet d'admiration, est constitué comme pratiquement le seul point commun des
deux fétes, cependant il est le point cardinal pour I'établissement du phénomeéne de sociabilité entre
convives, donnant, enfin, les coordonnées pour la réalisation de la relation entre la culture et la
nature. C'est d’oursin de la mer que rayonnent — comme rayonnent les épines de sa peau — les
diverses possibilités de rencontres, ainsi que rayonnent les fils par lesquels coule les vies des Fétes

de I'Oursinade.

MOTS CLES : Féte des oursins de mer ; Relation entre culture et nature ; Sociabilité festive et

commensalité.
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Apresentacao

A sociedade contemporanea tende a vivenciar e a perceber a relacdo entre a cultura e a
natureza a partir de uma perspectiva dualista e mesmo paradoxal, na qual estas duas categorias sao
colocadas em dois polos opostos e toda tentativa de aproximacdo entre elas é usada pelos
defensores da modernidade como prova irrefutavel de sua incompatibilidade. O mundo moderno
trabalhou duro nas edificacbes de muralhas e nas escavagdes de abismos que garantem a Vviséo
dominante baseada na dicotomia entre a cultura e a natureza e qualquer questionamento que
ameace abalar estas estruturas, traz um grande desconforto aos defensores do status quo da

modernidade.

Em outras palavras, a coexisténcia harmonica entre a cultura e a natureza soa como
contraditéria, pois a sociedade contemporanea entende que uma destas categorias precisa se
sobrepor a outra para garantir sua existéncia. Isso fica mais claro nos embates entre i) a perspectiva
futura do arcabouco cultural que compde as diferentes sociedades humanas — e que vai desde as
tradicbes milenares cuidadosamente passadas por geracOes até as manifestacGes culturais da
contemporaneidade em vias de construcdo — e ii) a preservacao da diversidade bioldgica que se
iniciou antes mesmo da existéncia dos seres humanos — e que comp@e o patriménio natural do
nosso planeta. Nestas discussdes, por um lado, a natureza é apreendida como um entrave para o
pleno desenvolvimento das sociedades humanas e suas inovacdes aceleradas, e por outro, a cultura,
lato sensos, aparece COmo uma ameagca a preservacao da natureza pois — segundo a interpretacdo
da cultura enquanto transformacdo da natureza — ela assume, necessariamente, o papel de

degradadora ambiental ao longo de seu percurso historico.

No entanto, o debate sobre estas duas categorias tedricas — a cultura e a natureza — revela
nuances e complexidades que escapam a esta visdo dicotdmica sobre a realidade, o que, por sua
vez, fica mais evidenciado em momentos de encontros, de sociabilidade e de efervescéncia festiva.
A presente pesquisa é constituida a partir desta constatacao, tendo como tematica central a relacao
estabelecida entre a cultura e a natureza materializada na forma da Festa da Ouricada da Baia de
Suape (Pernambuco, Brasil) e da Féte de ['Oursinade de Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhone,
Franca).
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Para introduzir a presente pesquisa € preciso entender como surgiu o0 interesse por esta
tematica central — a complexa relagéo entre a cultura e a natureza — materializada na forma das
festas da Ourigada, duas festividades pouco difundidas e pouco estudadas. A semente desta
pesquisa se originou, mesmo que ainda num estagio latente, em 2008 quando a presente autora
teve a oportunidade de viajar pela india, pais em que ¢ possivel observar, de forma explicita, uma
grande complexidade cultural vinculada a sacralizacdo da natureza. Naquela oportunidade,
observou-se, ainda de forma intuitiva, que a sacralidade concedida aos elementos da natureza pelo
campo cultural-religioso em territorio indiano parece paradoxal, pois oscila entre a valorizacao e
a exploracdo dos elementos naturais sagrados. Tal oscilacdo implica, em outras palavras, num
movimento de preservacdo e de degradacdo da natureza sacralizada, sem que iSso possa ser
questionavel ou conflitante para os adeptos aquelas praticas cultural-religiosas, pois elas habitam

a esfera mistica, simbolica e religiosa daqueles coletivos.

Como a semente ja possui 0 devir da planta em desenvolvimento, as reflex6es feitas nas
margens do Rio Ganges — na cidade de Varanasi, no Estado de Uttar Pradesh, conhecida como a
capital do hinduismo — j& possuiam a pesquisa a ser realizada no projeto intitulado
Sustentabilidade na Baia de Suape: entre o Complexo Industrial Portuario de Suape e a Festa da
Ouricada no Mestrado em Gestdo Ambiental do Programa Regional de Pds-Graduacdo em
Desenvolvimento e Meio Ambiente (Prodema) da Universidade Federal da Paraiba (UFPB), entre
2011 e 2012. Esta pesquisa de mestrado analisou os fortes vinculos criados pela populacéo local
com os elementos naturais locais, com a territorialidade marinha e com suas manifestacdes
culturais face as constantes transformacGes sociais e a situa¢fes de conflitos socioambientais

advindas do Complexo Industrial Portuario Governador Eraldo Gueiros de Suape (Cips).

No ano de 2013, o percurso académico apontava como destino a Franca (IHEAL/Sorbonne
Nouvelle), primeiramente com o Master 1 em Estudos sobre a América Latina com énfase em
Antropologia e, posteriormente, sob a forma da presente pesquisa de Doutorado. Na época do
ingresso no Master 1, o projeto de pesquisa ainda se detinha aos estudos sobre a Festa da Ouricada
de Suape (PE, Brasil), mas em decorréncia da imerséo na cultura francesa surgiu a curiosidade, a
priori de forma despretensiosa, sobre a existéncia ou ndo de uma festividade homologa a brasileira,

uma vez que foi observado o habito de comer ouri¢os-do-mar no territorio francés.

Para esta tese, a pesquisa intitulada, em francés, “Les vies possibles des alliances entre
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by

oursins et étres humains : Etude comparative de la Festa da Ouricada & Baie de Suape
(Pernambouc, Bresil) et de la Féte de I'Oursinade de Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhéne,
France)” e, em portugués, “As vidas possiveis das aliancas entre os ouri¢cos-do-mar e 0s seres
humanos: Estudo comparativo da Festa da Ouricada na Baia de Suape (Pernambuco, Brasil) e
da Féte de I'Oursinade de Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhéne, Franca)” foi realizada dentro do
Doutorado em Regime de Cotutela entre o Institut des Hautes Etudes de 1’Amérique Latine
(IHEAL) da Université Sorbonne Nouvelle — Paris 3 ¢ o Programa Regional de Pos-Graduagao
em Desenvolvimento ¢ Meio Ambiente — PRODEMA/UFPB, sob as orientagdes do Prof. Dr.
(Maitre de Conférences - M. C.) David Dumoulin Kervran (IHEAL/Sorbonne Nouvelle- Paris 3)
e da Profa. Dra. Maristela Oliveira de Andrade (DDMA Associagio Plena em Rede — UFPB)2. A
presente pesquisa também contou com o apoio e fomento da Coordenacdo de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior/ CAPES, através de uma bolsa de estudos.

Assim, com a constatacdo da existéncia de uma Festa da Ouricada em territorio francés, de
certa forma homdloga aquela realizada em territorio brasileiro, adota-se uma perspectiva
comparativa na realizacdo desta pesquisa. Durante a pesquisa, foi possivel constatar que o
entrecruzamento dos dois contextos distintos que circundam as festividades contribuiu para
aprofundar o debate sobre o tema central do interesse cientifico aqui implicado: os estudos das

relacdes cultura-natureza.

Portanto, esta apresentacdo resgatou, mesmo que de forma resumida, como surgiu o
interesse por duas festividades com pouca visibilidade, com reduzida amplitude de difusdo,
consagradas a suas respectivas esferas locais e que atraem mais fortemente o publico das suas
respectivas regibes (de Suape e de Carry-le-Rouet). Ao se cruzar fronteiras, fisica ou
simbolicamente, percebe-se a multiplicidade do mundo, as conexdes interculturais e
interdisciplinares no encontro, improvavel, de duas festividades que parecem estar muito focadas
na encenacao de seus proprios lacos de sociabilidade. Por fim, este resgate sobre o interesse

cientifico quer demonstrar que os caminhos percorridos por esta pesquisa — de perspectiva

! Directeur de Recherche/ Orientador, Sociélogo e Professor Maitre de Conférences (M. C.) pelo Institut des Hautes
Etudes de I’Amérique Latine (IHEAL), vinculado ao Laboratério de Pesquisa Centre de Recherche et de
Documentation sur les Amériques (CREDA), na Université Sorbonne Nouvelle - Paris 3.

2 Orientadora e Professora titular do Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia e do Programa de Pds-Graduagio
em Desenvolvimento e Meio Ambiente da Universidade Federal da Paraiba/ UFPB. E-mail:
andrademaristela@hotmail.com.
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comparativa e interdisciplinar — reforgcam a reflexdo sobre a complexidade, a transitoriedade e o
movimento inerente as “coisas’” que compdem o mundo. Assim, basta seguir os fios das trajetorias
de vida pessoais e profissionais para perceber que os projetos de pesquisa parecem ganhar vida

propria.

Ao seguir os fios que conectam as Festas da Ourigada, a presente pesquisa passou por
momentos de construcdo, descontrucdo e reconstrucdo e, finalmente, estruturou-se em partes e
capitulos que guiam o caminho de sua leitura. Inicia-se o texto com uma breve apresentacdo do
surgimento do trabalho, seguida pela “Introducdo: Desatando os nds das Festas da Ouricada” a
qual apresenta brevemente a problematica a ser analisada ao longo do trabalho. A primeira parte
“Construindo cendrios: métodos, conceitos e animalidades” se inicia com 0 primeiro capitulo
dedicado aos “Procedimentos metodolégicos ”, composto por uma sessao mais objetiva que é uma
breve apresentacao das duas areas de estudo, descrevendo tanto seus respectivos espacos biofisicos
quanto seus constextos historicos e sociais; e outra sessdo dedicada a descricdo da abordagem
metodoldgica adotada pela pesquisa, especialmente acentuada na perspectiva comparativa e na
experiéncia etnogréfica. O texto segue pelo segundo capitulo “Resgatando os fios do mundo
epistemologico” dedicado a discussdo epistemoldgica que guiara a visdo adotada nos capitulos
subsequentes, que desenvolve uma discussao teorica, formando uma malha de elementos que
compdem as festas, tais como a paisagem, a diversidade biocultural, a patrimonializacdo alimentar
¢ arealizagdo de festas da ouri¢ada ao redor do mundo. O terceiro capitulo intitulado “Explorando
a animalidade do ouri¢o-do-mar e suas intrigantes teias” € consagrado ao principal ator da festa,
ou seja, ao ouri¢o-do-mar, partindo do conceito de “affordance” e de uma outra perspectiva sobre
a animalidade e segue com algumas descri¢Bes da biologia de suas espécies, com levantamento de
curiosidades e de suas relacbes com 0 meio a sua volta, concluindo com algumas analises sobre
praticas de degradacdo e de preservacdo ambiental relacionadas com o ourico-do-mar e com seu
habitat. A segunda parte intitulada “Relatos Etnogrdficos das Festas da Ouri¢cada’ é consagrada
aos relatos etnograficos, sendo o quarto capitulo “Um mergulho num dia do festival gastronémico
do ouri¢o-do-mar da Féte de [’Oursinade de Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhone, France)”
dedicado a descrigdo dos elementos que compdem a Féte de 1’Oursinade de Carry-le-Roeut e 0
quinto capitulo “Da Santa, da terra e do mar: o mundo submerso da Festa da Ouri¢ada da Baia
de Suape (Pernambuco, Brasil)” dedicado a Festa da Ourigada de Suape, que, por sua vez, se

desdobra na descri¢do e levantamento historico sobre a Festa de Santa Luzia (festividade que deu
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origem a Ouricada de Suape) e a descricdo da Festa da Ouricada de Suape. Ainda nesta parte, vale
destacar a sessdo “Refletindo sobre as duas Festas da Ouri¢ada” que faz uma analise comparativa
entre as festividades e sob a 6tica de autores como Latour e Ingold. A terceira parte “O emaranhado
em que as Festas da Ourigada se encontram’ abriga um conjunto de capitulos de analises teorico-
conceitual, subdivididos em grupos tematicos, sendo o sexto capitulo “Os fluxos da sociabilidade
e o ser humano como ser convivial” consagrado a analise sobre o fenbmeno de sociabilidade
humana, o sétimo capitulo “Fazendo a festa: andlise a partir dos estudos da festa” se dedica aos
estudos sobre festas e seu papel na sociedade, e o oitavo capitulo “Comensalidade: um convite
feito pela natureza” se dedica a analise sobre a comensalidade, entrando no debate sobre as
relagdes entre a cultura e a natureza. Por fim, o texto conclui com as “Consideracdes finais:
Tecendo os lagos (paradoxais) das Festas da Ourigada”, que nao pretende finalizar a discussao e,

sim, deixar novas pistas para que o debate continue sendo perseguido pelos leitores mais curiosos.
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Introducédo: Desatando os nos das Festas da

Ouricada

O ato de comparar, enquanto atividade sistematizada, comecou a ganhar destaque na
Europa do século XVI quando alguns espiritos mais livres da época ousaram relacionar diferentes
orientacdes religiosas, com suas respectivas crencas, livros sagrados, interpretacdes, tradicoes e
autoridades. Quase que num movimento subversivo, comecaram a questionar as convicgoes, as
razBes e as verdades convencionadas pelas religides consolidadas na época, seguindo 0 movimento
jainiciado pela Reforma Protestante (Detienne, 2002). A religido persistiu como foco das analises
comparativas até o século XVIII, quando o missionario jesuita Joseph-Francois Lafitau comecgou
a questionar as estranhas semelhancas entre os indios americanos e os habitantes do continente
Europeu. Lafitau se dedicou a esta comparagdo no intuito de provar que as populac@es autdctones
americanas e as antigas sociedades europeias do Ocidente teriam uma origem comum e defendeu
0 conceito de unidade da humanidade contido no livro Génese (Detienne, 2002). Este estudo foi
uma das primeiras tentativas de tornar comparavel os incomparaveis, pois tem por base dois
continentes chamados de “velho € novo mundo” separados pelo Oceano Atlantico e que abrigavam
civilizagdes tao distintas, com estruturas societérias e valores culturais tdo diferentes, vivenciando

relacBes de poder desiguais, mas que mesmo assim devem ser consideradas comparaveis.

Posteriormente, chega-se a um tempo em que as ideias descritas na Biblia sdo confrontadas
pelo crescimento de novas ciéncias que utilizam o método comparativo tais como a geologia, a
paleontologia, a biologia e a antropologia. A arqueologia do século X1X, por exemplo, reconstruiu
0 passado pré-historico através dos estudos comparativos que constataram que grupos humanos
considerados de niveis culturais semelhantes produziram instrumentais homologos para satisfazer
suas proprias necessidades. Surgiu, entdo, uma abertura para se explorar a profundidade da historia

humana e a diversidade cultural das suas experiéncias numa escala planetaria.

Na primeira metade do século XX, o desenvolvimento dos estudos comparativos buscou
compreender a especificidade da modernidade, dos grandes sistemas e das interpretacGes globais,
com principal foco na analise da diferenca. Mas depois da Il Guerra Mundial, houve a crise da
modernidade e observou-se uma maior abertura para a pluridisciplinaridade. O fim do século XX
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e 0 comeco do XXI sdo confrontados pela globalizacdo e pelo p6s-colonialismo, com a perda da
confianca na ideia de progresso e nos paradigmas explicativos globais. Neste mesmo periodo,
pode-se dizer que se vive a predominancia de processos historicos permeados pelo pré-fixo “pés”,
como o pds-guerra, o pos-colonialismo e, finalmente, a pés-modernidade. E 0 mundo parece tentar

renegar os processos historicos recém-vividos, ao mesmo tempo em que olha para o futuro.

A crescente circulacdo de pessoas e de mercadorias entre paises, resultante do processo de
globalizacdo, fortalece ainda mais os estudos que transpassam os limites das fronteiras nacionais,
pois nenhum pais devera ser compreendido de forma isolada, mas sim uns em relagéo aos outros.
Atualmente, questiona-se, por um lado, se o vigente processo de globalizac¢do pode ser interpretado
como uma homogeneizacdo das culturas ou, por outro lado, se este processo escancara as

diferengas — ou diversidades — entre os membros desta aldeia global.

A partir desta contextualizacao, esta pesquisa optou pela perspectiva comparativa, visando
0 enriquecimento da andlise teorica ao se entrelacar os objetos de estudo. Em outras palavras, as
Festas da Ouri¢ada ndo foram analisadas “apenas” a partir de suas dindmicas e de suas
complexidades, elas foram analisadas uma em relagdo a outra, 0 que produziu novos
questionamentos e analises. Aqui, a comparacdo implica em estabelecer relagdes — ou reconhecer
as relacBes previamente estabelecidas — entre os objetos analisados, questionar a imobilidade das
identidades e dos pertencimentos e em conjugar o singular e o plural. Esta conjugacdo entre
singularidades e pluralidades observadas nas duas Festas da Ourigada langam fios que pretendem
constitui-las como um fendmeno pertencente a globalidade. No lugar de comparar para criar muros
firmes, sélidos e protecionistas, que as tornem produtos “exclusivos” de seus protagonistas, a
perspectiva comparativa aplicada neste estudo pretende explicitar seus fios conectivos e

globalizantes.

Assim, esta pesquisa analisa as expressdes culturais relacionadas com o ambiente natural
em duas comunidades histérica e tradicionalmente vinculadas ao mundo da pesca artesanal,
localizadas em dois pontos distintos do planeta: uma na Baia de Suape (Pernambuco, Brasil) e
outra na comuna de Carry-Le-Rouet (Bouches-du-Rhone, Franca). Em terras brasileiras, ha mais
de meio século, surgiu uma crenca entre os moradores da vila tradicional de pescadores artesanais
de Suape de que toda pessoa que saisse para pescar no dia 13 de dezembro — dia consagrado a

Santa Luzia, que também é o dia do marinheiro — seria punido, correndo o risco de ficar cego.
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Em respeito a esta creca popular em devocdo a santa protetora dos olhos, esta comunidade
pesqueira substitui sua pesca consuetudinaria pela coleta de ouricos-do-mar, exercendo uma
pratica extraordinaria a sua rotina. Juntamente com a coleta de ouri¢cos-do-mar, neste ponto do
litoral do Atlantico Sul surge um prato exdtico aos habitos alimentares locais chamado de
“ourigada” ou farofa de ouri¢os-do-mar. Crencas, praticas e mudancas de habitos se congregam
numa degustacdo programada gque acontece todos os anos durante o dia 13 de dezembro, formando
esta festividade que carrega 0 mesmo nome do prato. Atualmente, a Ouricada é uma festa com
caracteristicas provenientes da cultural popular que envolve, principalmente, a populacéo local,
marcada por um savoir-faire tradicional e vinculada a natureza local, tracos especialmente
observados nas técnicas de coleta e de preparo do ouri¢co-do-mar, nas estruturas improvisadas das

cozinhas montadas numa ilha inabitada conhecida como Ilha de Cocaia ou Ilha do Francés.

J& na Franca, mais especificamente na chamada Costa Azul francesa cravada no Mar
Mediterraneo, a festa surgiu em 1952, quando os pescadores locais organizaram uma homenagem
ao prefeito da época, Jean-Baptiste Grimaldi, em reconhecimento a todo o apoio concedido a
comunidade pesqueira tradicional local e ao exercicio de suas atividades profissionais. Este evento
foi constituido por uma degustacdo de ourigcos-do-mar e por uma oferenda simbdlica deste animal
numa quantia equivalente ao peso corporal do prefeito, devidamente mensurado numa balanca de
pesca. Esta oferenda folclorica de mais de 95 quilos de ouricos-do-mar ocorreu no calanque da
Baia do Cap Rousset se tornou um marco histdrico-cultural de Carry-le-Rouet, concedendo o titulo
de nobreza a este animal marinha e marcando a origem da Féte de [’'Oursinade. A partir de 1960,
a gestdo publica local do prefeito Alfred Martin lancou o primeiro “dia do ouri¢o-do-mar” (em
francés, “journée de I’oursin”) ocorrida no ultimo domingo do més de fevereiro. Diante do grande
sucesso, a Oursinade se consolidou rapidamente e consagrou o més de fevereiro como o “més do
ourico-do-mar”. Atualmente, a Oursinade € um dos principais evento turistico da comuna de
Carry-le-Rouet, constituindo-se como uma degustagdo programada de ouricos e de frutos do mar

gue agrega comerciantes, artesdos e artistas da regido, movimentando a cultura e a economia local.

Porém, atualmente, estas duas festividades se encontram ameacadas diante de desafios que
englobam vérios aspectos: que vao desde aqueles provenientes de graves degradacGes ambientais
inerente ao processo vigente de producdo, de transporte e de consumo de bens, caracteristicos da
modernidade, até as causas enddgenas intrisecas a propria realizacdo do evento festivo, com

evetuais, sendo frequentes, conflitos internos das comunidades envolvida nestas festividade.
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Na costa do Atlantico Sul, a Festa da Ouricada de Suape esta sendo especialmente
impactada pelo desenvolvimento industrial portuario no litoral sul de Pernambuco, ap0s a criacéo
do Complexo Industrial Portuario Governador Eraldo Gueiros de Suape (Cips), fundado
formalmente com a abertura de sua empresa administrativa, a Suape Complexo Industrial
Portuario, em 7 de novembro de 1978 através da Lei Estadual n°. 7.763/78 (PERNAMBUCO,
1978). Atualmente, ela funciona como uma empresa publica de direito privado, integrante a pasta
da Secretaria de Desenvolvimento Econdémico do Governo do Estado de Pernambuco (SUAPE,
2019), congregando — sendo confundindo — os interesses da iniciativa privada de grande porte
com os interesses da gestdo publica que, por sua vez, deveria defender os interesses comuns. Nestes
altimos 40 anos, passados alguns momentos de bonanca e de crise econdmica na escala local e
nacional, o Cips vem impactando fortemente a regido deixando como ‘legado” um cenario de
degradacdo ambiental — com a desordenada substituicdo de areas de mangue, de mata atlantica
e de restinga por grandes estruturas industriais e administrativas dos seus empreendimentos, bem
como devido aos sucessivos procedimentos de dragagem nos fundos marinhos, de demolicdo de
trechos da barreira recifal para aumentar a abertura da passagem dos navios e aos procedimentos
de aterros e de bloqueios dos fluxos das aguas dos rios que formam o estuario de Suape — e
significativos impactos sociais — com a desapropriacdo da populacdo local que, em sua maioria,
tinha um modo de vida historicamente vinculado a natureza e que subsistiam da agricultura e da
pesca tradicionais. Para além das ameacgadas provenientes das transformacdes no contexto externo,
tais como o supracitado desenvolvimento do Cips, a Festa da Ouricada de Suape também vive
desafios vinculados a propria comunidade local, moldando-se de acordo com os conflitos internos

e as mudancas dos personagens protagonistas responsaveis pela realizacdo da festividade.

Em seu levantamento histérico, a pesquisa identificou um fato curioso quanto a origem do
Cips. Néo obstante este complexo industrial portuério ter sido originado na década de 1970, ele ja
havia sido almejado desde 1954 pelo francés Louis Joseph Lebret, padre, economista e engenheiro
especialista em portos. Lebret visualizou na regido de Suape caracteristicas favoraveis para a
implementacdo de uma zona portuaria agregada a uma zona industrial, seguindo o modelo de
outros portos industriais, especialmente o de Marseille, localizada na Franga (Godoy, 2016). Aqui,
é inevitavel perceber o entrecruzamento destes dois complexos industriais portuarios, quando um
serviu de inspiragio para o outro. E interessante também enfatizar que Lebret defendia o

desenvolvimento econdmico agregado ao desenvolvimento humano, mas que tanto os complexos
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portuarios de Suape quanto o de Marseille exercem pressdes e impactos sociais e ambientais no

seu entorno, inclusive nas localidades das festividades em estudo.

O atual porto da cidade de Marseille é o Grande Porto Maritimo de Marseille (em francés,
Grand Port Maritime de Marseille — GPMM), reformado em 2008 e herdeiro do Porto autbnomo
de Marseille criado em 1966, possuindo uma Zona Industrial Portuaria (ZIP) em Fos-sur-Mer que
foi criada em 1968. O GPMM tem o status de Estabelecimento Publico de carater Industrial e
Comercial (em francés, Etablissement public & caractére industriel et commercial - EPIC) e, em
termos de tonelagem, é o primeiro porto da Franga e o quinto da Europa (Capellari e Libourel,
2011b). Sua localizacdo na costa do Mar Mediterraneo é considerada comercialmente estratégica,
mas tem como fragilidade a ocorréncia de alguns conflitos sociais. A Zona Industrial Portuaria
(ZIP) foi intalada em Fos-sur-Mer que fica a oeste do Velho Porto (em francés, Vieux-Port) que
era o antigo ponto comercial mais importante da cidade de Marseille. Esta transferéncia se deu por
causa do crescimento do gabarito dos navios e da necessidade de espacos mais amplos para as suas
operacdes logisticas. Mas 0 GPMM ¢ motivo de grande preocupacdao em termos de degradactes
ambientais com diferentes origens, tais como poluigdo marinha diretamente gerada pelo intenso
trafico maritimo; poluicdo atmosférica em decorréncia da circulagdo de mercadorias e de seu
transposte, muitas vezes pela via rodoviaria; e ampla instalacdo de estruturas industriais. Diante
deste cenario, faz-se necessario implementar planos que visem a protecdo de espacos naturais,
especialmente pela proximidade que o GPMM tem com areas de protecdo ambiental, tal como o
Parque Natural Regional de Camargue, que séo separados apenas por um brago do Rio Rhone.

N&do obstante existam sérias ameacas no contexto externo — especialmente aquelas
relacionadas aos irrefutdveis impactos ambientais (Capellari e Libourel, 2011a) advindos do
GPMM, que fica a 26 km de Carry-le-Rouet —, 0 maior desafio desta Oursinade parece ter sido
originado por ela propria, a partir de seu processo de intitucionalizagdo. A palavra Oursinade
significa habito de comer ouri¢os-do-mar, 0 que costumava acontecer — e ainda acontece — em
encontros descontraidos e em momentos de convivialidade promovidos, de uma maneira mais
improvisada e espontanea, por pequenos grupos de amigos e familiares ao longo das praias de
cascalho da regido ou nos barcos de passeio no Mar Mediterraneo. Com a oficializacdo da Féte de
[’Oursinade em Carry-le-Rouet e em outras comunas da regido, inicia-se um processo de
institucionalizacdo do habito alimentar de um animal marinho especifico voltado para o

desenvolvimento turistico, que, por sua vez, costuma ser um ponto forte nas politicas de
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desenvolvimento econémico, sobretudo em regides turisticamente atrativas como é o caso deste

trecho do litoral mediterraneo.

A Oursinade esta na boca do povo e vem agradando o paladar de quem participa desta
degustacdo de ouricos-do-mar. Com isso, mais e mais comunas da regido vém criando e/ou
ampliando suas préprias Oursinades ao longo do litoral a fim de desenvolver mais o turismo local.
O efeito domind causado por esta festividade gastrondmica resvala num equiparavel efeito dominé
de seus impactos ambientais, pois resulta numa sobrepesca que pressiona os estogques pesqueiros
locais, sobretudo aqueles relativos as populagdes de ourigos-do-mar comestiveis. Vale lembrar que
0 cenario descrito acima revela uma ironia incontornavel: a de que a Oursinade esta pressionando
e ameacando de extin¢do o seu ator principal (o ourigo-do-mar) e que, sem ele, o que esta em jogo

é a prépria sobrevivéncia da Oursinade enquanto festividade.

Aparentemente, as duas festividades oscilam, cada uma & sua maneira, no péndulo
dicotdmico entre suas proprias potencialidades e ameacas vinculadas a sua relacdo com a natureza.
Como potencialidades, tem-se que as duas espécies de ouri¢co-do-mar consumidas durante as
festividades sdo vistas tanto como patrimdnio natural quanto como patriménio da cultura imaterial
local, podendo se tornar um simbolo da luta pela protecdo ambiental. Mas, como ameagas as Festas
da Ouricada podem ser vitimas de degradacdes ambientais — vinculadas aos impactos de seu porto
industrial, como ocorre mais fortemente em Suape — ou podem ser protagonistas destas
degradacbes (como acontece em Carry-le-Rouet, onde a prépria festa é um fator de impacto por
causa de sua consequente sobrepesca —, mas que nos dois cenarios a sobrevivéncia da prépria
festividade esta sob ameaca. Portanto, no caso francés, o ouri¢o-do-mar, com seu sabor particular,

é vitima de seu proprio sucesso. De um lado ou do outro, as duas festas tém um futuro incerto.

Com tudo isso, o presente estudo busca questionar: como se da a relacdo entre as
categorias cultura e natureza, considerando as interfaces inexoraveis entre as questfes
ambientais, culturais e sociais das respectivas festividades? Assim, parte-se da premissa que, para
a realizacdo deste estudo de caréter interdisciplinar e comparativo, faz-se necessario também um

olhar mais amplo, que englobe as areas ambientais, culturais, sociais e econdmicas.

Buscando responder a este questionamento, estas duas festividades sdo analisadas tanto a
partir dos aspectos vinculados a esfera mais concreta e material, representada pelo ambiente

biofisico e pelos artefatos festivos; como a partir dos aspectos mais subjetivos e simbolicos, sob a
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forma de representacdes sociais da natureza, bem como sob a forma de tradigdes e crencas locais
que atingem diretamente o campo da emocao humana (Anderson, 1996). Seguindo o fluxo do
questionamento central da pesquisa — de como se da a relacao entre a cultura e a natureza em
duas festividades que celebram aspectos tdo materialistas quanto sutis da vida social —, a analise
se desdobra no estudo de outras categorias tedrico-conceituais complementares, tais como a
sociabilidade e a comensalidade, que também ratificam a complexidade dos vinculos concretos e

simbodlicos estabelecidos entre os comensais e a natureza.

Para tanto, a presente pesquisa se baseia na percep¢do de que a humanidade, sobretudo
aqueles grupos sociais que se identificam com a ldgica moderna, tende a tomar uma “distancia
segura” de sua esséncia primitivista — que, por sua vez, traz para a superficie a lembraca da
vulnerabilidade fisioldgica intrinseca ao ser humano em compara¢do com 0s outros animais e
diante das forgas da natureza. Para tanto, ao longo de seu percurso historico, a humanidade segue
criando artefatos e artificios sociais, transformando a natureza a sua volta e, finalmente,

produzindo o que chamamaos de cultura.

Mesmo assim, existe um retorno eterno ao ponto inicial, ou seja, um encontro do ser
humano com a sua prépria natureza, que pode ocorrer individualmente de forma intimista ou em
comunhdo através de fenbmenos de sociabilidade e de comensalidade. Portanto, tudo o que
permeia a relacdo cultura-natureza na sociedade moderna aparenta ser dualizada ou paradoxal, mas

é, na verdade, um retorno incontornavel ao dialégo e a influéncia mutua entre a cultura e a natureza.

Assim, a presente pesquisa entende que a superficie que, aparentemente, separa a
concretude e solidez das coisas e a fluidez do meio a sua volta é, na verdade, justamente o ponto
de encontro entre as coisas existentes no mundo; do mesmo modo que as fronteiras criadas pela
modernidade para distanciar o mundo da cultura e 0 mundo da natureza sdo hipostasiadas, pois se
constituem mais como linhas porosas — por onde um mundo dialoga com o outro e por onde a

vida flui livremente — do que como muros que dividem o mundo de uma forma dual e absoluta.

Assim como todas as coisas que sdo consideradas vivas, 0 ser humano nunca sera capaz de
se ver totalmente “livre” dos fios vitais que o interligam a tudo ao seu redor. E preciso saber
nomear cada coisa existente no mundo, perceber suas interconexdes e ndo esquecer quem somos
a partir do mosaico da vida. Todas as tentativas da humanidade de negar a natureza — e de se

agarrar numa cultura supostamente criada artificialmente — a conduziram & construcéo de castelos
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no ar, que sem alicerces, tendem a desmoronar. E preciso que a humanidade entenda e assuma,

urgetemente, seu lugar no mundo.

Se os eventos festivos, criados e recriados ao longo da historia, ja exercem a funcdo de
promover 0 encontro entre 0s seres humanos, uma celebracdo que tenha como foco principal a
comensalidade tende a reforcar ainda mais as relagbes entre a cultura e a natureza. Aqui, a
comensalidade é compreendida como partilha de alimentos, originando- se no termo “mensa” (do
latim), referindo-se, segundo Ruhlmann (2018), ao ato de compartilhar a mesa. Este conceito
ultrapassa o interesse estrito no item alimentar e amplia o foco sobre 0 modo como este item é
consumido. “Assim, a comensalidade deixou de ser considerada como uma consequéncia de
fenbmenos bioldgicos ou ecoldgicos para tornar-se um dos fatores estruturantes da organizacéo
social.” (MOREIRA, 2010, p. 23). E ¢ nesta perspectiva que a sociabilidade esta associada a
partilha de alimentos ou ao que se chama de comensalidade.

Assim, nesta pesquisa, a comensalidade € vista a partir de seu movimento dialético entre o
primitivismo fisioldgico e as necessidades sociais especificas de cada cultura, ou seja, ela se
engendra no movimento dialético entre o individuo e o coletivo, entre a necessidade de se alimentar
e de se encontrar, entre 0s individuos que se encontram porque precisam se alimentar e o coletivo
que faz da refeicdo um pretexto para promover encontros. Se a comensalidade, por si s@, intermedia
estes dois mundos — as formas sociais vinculadas a cada cultura especifica e as necessidade do
primitivismo fiosiol6gico inerentes a natureza — qual é a relevancia de analisar uma festividade

em particular que tem como foco principal justamente a comensalidade e a convivialidade?

A presente pesquisa considera que festividades como as Festas da Ouricada sdo uma
resposta, consciente ou inconsciente, ao impulso — tanto natural e quanto social — inerente ao
ser humano de forjar lacos relacionais entre si e com 0 mundo ao seu redor, e que para isso a
humanidade segue criando e recriando préaticas e rituais inéditos, elaborando novas formas de
convivialidade, buscando momentos de encontro que fujam daqueles previsiveis no cotidiano e
inventando e reinventando suas tradi¢6es, tendo o exotico como elemento que exerce esta atracao.
As duas Festas da Ouricada revelam que quando seus participantes se encontram e produzem o
fendmeno de sociabilidade entre si — ou seja, entre seres humanos —, quase despretenciosamente,
eles também lacam fios que os conectam a natureza. Em outras palavras, ndo é por coincidéncia

que estas duas festas ocorrem ao ar livre, sob a luz do sol e ao frescor dos ventos marinhos, assim
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como ndo € por acaso que o cenario das duas festas, dada as suas particularidades, € uma paisagem
desenhada pelo mar e por seres vivos interconectados a ele. Sob o pretexto de festejar e de se
encontrar com 0 outro, seus participantes se deleitam com a reconexdo estebelecida —
ineditamente ou muitas vezes resgatada da memdria — com este ambiente composto por menos
concreto e mais natureza. Os participantes destas duas festas se transformam em comensais de um
ser vivo como 0 ouri¢o-do-mar e, seja com o sabor iodado ou defumado na boca, ingerem,

conscientemente ou ndo, esta conexao esquecida.

Esta comensalidade festiva tem o poder de transformar o ser humano em comensal de
ouricos-do-mar, desencadeando — ou evidenciando — as relac@es interespecificas ali produzidas.
A transformacdo de um ser vivo, como o ouri¢co-do-mar, em artefato alimentar intensifica as
aliancas entre ouricos-do-mar e humanos, pois o alimento é um dos poucos artefatos que tem o
poder de transgredir as fronteiras, literalmente, dos corpos humanos, mesclando os mundos
externos e intenos de suas corporalidades. A poderosa incorporagdo dos ouri¢os-do-mar nos corpos
humanos produz, pretenciosamente ou ndo, tantas outras alian¢as dos humanos entre si e deles
com as paisagens litoraneas, com as memorias e afetos. Todos os elementos inanimados, todos 0s
seres vivos (humanos e ndo-humanos), todos 0s componentes das paisagens, todas as
experimentac@es dos sentidos e das emocdes, todas as acdes e relacdes ganham vida prépria. Estas
festividades produzem constantes ebuli¢fes de interconecxdes e de relacdes heterogéneas, e estes
fios de elementos e de relagcdes formam uma malha viva de aliancas, finalmente: as vidas possiveis

das aliangas entre 0s ouri¢os-do-mar e 0s seres humanos.

Nas Festas da Ouri¢ada, o ouri¢co-do-mar é um elemento exético celebrado e homenageado,
sendo o objeto de admiracdo e de desejo dos comensais que da as coordenadas para a elaboracédo
de seus respectivos fendmenos de sociabilidade, e, finalmente, constutuindo-se como o principal
ponto em comum entre estas duas festividades. Assim, é do ourigo-do-mar que radiam — como
radiam os espinhos® de sua pele — as diversas possibilidades de encontros, bem como de onde
saem os fios por onde fluem as vidas das Ourigadas. Portanto, nestas festividades, o ourigo-do-mar
€ 0 ponto cardeal para estabalecer o encontro tdo necessario quanto urgente entre a cultura e a

natureza.

3 Os ourigos-do-mar pertencem ao filo Echinodermata, que do grego significa: echinos, espinho + derma, pele + ata,
sufixo plural.
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Parte 1: Construindo cenarios: métodos, conceitos

e animalidades

Depois de discorrer sobre a intencionalidade da presente pesquisa, 0 texto se atém a
aspectos mais localizados e objetivos. Assim, esta primeira Parte do texto tem o intuito de construir
0s cenarios da pesquisa, apresentando trés aspectos distintos tais como: i) o que foi encontrado nos
campos de pesquisa enquanto contextos biofisicos e enquanto praticas e experiéncias
metodoldgicas vividas nestes espacos; ii) 0s conceitos explorados; e iii) o ourico-do-mar como
ator e como participante das festividades. Nesta primeira Parte, a conjuncao de espacialidades, de
experiéncias, de abstracbes e conceituacbes, e de formas diferenciadas de se perceber a
animalidade pretende fornecer elementos que contextualize o leitor sobre os lugares, os modos, as
ideias e 0s personagens da pesquisa. Para tanto, o primeiro capitulo “Procedimentos
metodoldgicos” se dedica ao cenario biofisico € metodologico, partilhando, inclusive, algumas
sutilezas da experiéncia de campo. O segundo capitulo “Resgatando os fios do mundo
epistemologico” ird explorar a discussdo de alguns autores sobre a po6s-modernidade, sobre os
impactos ambientais da modernidade, bem como ird passar por varios conceitos que tocam as
festividades centradas nos ourigos-do-mar. E o terceiro capitulo “Explorando a animalidade do
ourico-do-mar e suas intrigantes teias” ira apresentar este personagem festivo em sua fisiologia e

em suas I’E|3.(;6€S com outros seres vivos € com 0s ambientes gue os cercam.
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Para iniciar a jornada desta leitura, é preciso se situar, mesmo que brevemente, sobre 0s
dois campos de pesquisa — ou os dois terrains de recherche, em francés — e por isso 0 primeiro
capitulo se inicia com a sessdo “Areas de estudo: mergulhando em dois mundos assimétricos ”,
que esta estruturada como um breve — mas representativo — quadro sobre as duas distintas
realidades tanto em relacdo ao ambiente biofisico como ao contexto social e histérico, situando o
leitor no mundo das festividades. Esta sessdo serd apresentada, intencionalmente, de forma sucinta
e objetiva, para que o leitor guarde o félego para os mergulhos mais intensos que virdo nos
capitulos posteriores. Em seguida, a sessdo intitulada “A deliciosa viagem da abordagem
comparativa diferenciada em duas celebracbes diferenciadas” justificara a escolha de uma
metodologia comparativa diferenciada que acolhe as heterogeneidades e contrastes apresentados
pelas duas festividades em estudo. A partilha das sutilezas das experiéncias das pesquisas de
campo vird depois, diluidas na sessdo posterior “Passos para a apreensdo das experiéncias
etnogréficas nas Festas da Ouri¢cada”, bem como na Parte 2 que serd consagrada aos relatos

etnogréficos.

Areas de estudo: mergulhando em dois mundos assimétricos

Breve caracterizacédo geografica de Carry-le-Rouet

A comuna de Carry-le-Rouet esta situada, segundo a divisdo geopolitca francesa, no
departamento Bouches-du-Rhone (Regido Provence-Alpes-Céte d’Azur IPACA, Franga). Este
departamento possui uma area de 5. 087 km2 e uma populacao de 2. 007. 684 habitantes (Chauvot,
2016), segundo os dados do Instituto Nacional de Estatistica e de Estudos Econémicos da Franca
- INSEE (em francés, Institut national de la statistique et des études économiques). A comuna de
Carry-le-Rouet esta localizada precisamente sob as coordenadas 43° 19’ 59" N, 5° 09’ 10" E,
ficando a 28 km a oeste de Marseille que, por sua vez, é a principal cidade (ou chef-lieu?) do

4 O termo Chef-lieu, segundo a divisdo politico-territorial francesa, se refere a uma cidade que se destaca em termos
administrativos dentro de uma divisao territorial especifica.
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departamento de Bouches-du-Rhone e é a metropole que abriga 0 movimentado Grande Porto
Maritimo de Marseille (GPMM), regido portuéria que é acusada de causar significativos impatcos

sociais e ambientais em seu entorno.

A comuna de Carry-le-Rouet tem uma superficie de 10 km2, em que 280 hectares foram
urbanizados até os dias atuais — ou seja 27% de seu territorio —, enquanto o restante de sua area é
constituida por uma vasta reserva natural de bosque®. De acordo com a classificacdo climatica de
Kdppen-Geiger, o clima de Carry-le-Rouet é considerado mediterranico do tipo Csa, ou seja, clima
temperado himido com verdo seco e quente®. Esta comuna possui uma temperatura média anual
de 14,1°C e uma precipitacdo média anual de 589 mm, com uma maior concentracdo de
precipitacGes durante o inverno, 0 que a torna uma das comunas mais secas da Franca. Carry-le-
Rouet esté localizada na charmosa Cote Bleue, cujo nome se refere a cor marcantemente azul da
agua do mar que contorna 0 massivo rochoso — por sua vez, conhecido como chaine de I'Estaque
ou chaine de la Nerthe. A Cote Bleue é o trecho da costa mediterranea francesa que se extende
entre a cidade de Marseille e a foz da lagoa de Berre e se destaca por sua paisagem Unica composta,
sobretudo, por sua natureza selvagem contando com a preservacdo da fauna e flora nativas,
devidamente valorizadas como patrimonio natural da regido. Com uma extensdo de
aproximadamente 22 km, a Cote Bleue é predomenantemente constituida por uma sucessao de
calanques’ calcérios qua abirgam praias, enseadas, encostas e portos de lazer, o que a torna uma
estacdo balneéria bastante frequantada durante o verdo. O mapa de Carry-le-Rouet pode ser
visualizado logo abaixo na figura 1.

5> Os dados histéricos, geograficos e demograficos sobre Carry-le-Rouet estdo em CARRY-LE-ROUET - Site Oficial
da Mairie de Carry-le-Rouet. Disponivel em: http://www.mairie-carrylerouet.fr, acessado em 01 de abril de 2015.

6 Os dados climaticos foram consultados em CLIMATE-DATA.ORG, disponivel em: http://fr.climate-
data.org/location/64948/, acessado em 19 de janeiro de 2021.

" «“Calanque” é 0 nome dado a um acidente geogréafico presente ao longo da costa do Mar Mediterraneo que é
caracterizado por um vale escarpado que formam algumas angras, enseadas ou baias e que é constituido por zonas
carsicas em terrenos compostos por calcario, dolomita ou outros minerais carbonatos. Estas zonas carsicas sdo
originadas pelos processos de erosdo que podem ser fluviais ou por desmoronamento de terrenos como tetos de
cavernas que ficaram parcialmente submersos em decorréncia da elevagdo do nivel do mar.
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Figura 1: Mapa de Carry-le-Rouet (panorama nacional com escala de 1:200 e o panorama
local com escala de 1:2).

Fonte: CARRY-LE-ROUET (2019).

Carry-le-Rouet ndo escapa deste cenario, sendo uma tipica comuna francesa localizada em
uma das pequenas baias naturais, encravada nas falésias da regido mediterrdnea, onde foi
construido seu pequeno porto que esta sempre repleto de barcos brancos enfileirados nas calcadas
flutuantes de madeira, com acesso exclusivo aos proprietarios destas embarcacdes. Observou-se
também que Carry-le-Rouet possui muitas ladeiras e que € majoritariamente composta por casas
que, por sua vez, apresentam arquiteturas opulentas que nos indicam qual é a classe social que
prevalece por ali. E, por fim, as falésias que avancam para o mar possuem trilhas de turismo
ecologico que valorizam os elementos naturais e historicos da regido, tais como algumas espécies

de lagartos ou as escrituras antigas feitas nas suas paredes rochosas.

Antiga vila de pescadores, Carry-le-Rouet esta atualmente préxima das principais cidades
e zonas de desenvolvimento econdmico e se tornou, com o tempo, um dos destinos familiares mais
exclusivos em Bouches-du-Rhéne. Famosa pelo seu porto de lazer e por suas praias de cascalhos
e pelo mar de &guas claras, esta comuna se consagrou como uma estacdo balneédria muito
frequentada durante o verao, onde se observa inimeras atividades esportivas e nauticas. Ela possui
uma marina, praias e enseadas, faz parte da zona de atracdo turistica de Marseille - Aix-en-
Provence e foi classificada como uma “cidade turistica" nos Ultimos anos. Por tudo isto, Carry-le-

Rouet ficou conhecida como “Pérola da Costa Azul” — em francés, Perle de la Cote Bleue.

33



Carry-le-Rouet é reconhecida como a comuna pioneira na realizacdo da Féte de
[’Oursinade, um dos seus principais eventos turisticos promovido pela administragédo publica local
da comuna e que conta com a participacdo da populacdo local através de comissdes tematicas
durante seus preparativos. A Oursinade atrai pequenos e médios comerciantes da regido que
alocam o espaco publico para instalar suas tendas e para vender seus produtos, bem como atraindo
um publico formado pelos proprios moradores e por turistas vindos de varias parte do territorio
francés. Este evento tem como principal espaco festivo a orla urbanizada do porto de lazer de
Carry-le-Rouet que possui aproximadamente 600 m de extensdo (CARRY-LE-ROUET, 2019).

Breve contextualizacéo sécio-historica de Carry-le-Rouet

Carry-le-Rouet, também pode ser chamada de Carri lo Roet em occitan segundo a norma
classica e de Carri lou Rouet em provencal segundo a norma mistralienne, € uma comuna que
ficou consagrada pela realizacdo da Féte de [’Oursinade, sendo considerada a pioneira neste tipo
de evento e conhecida, segundo Monot (2011, p. 21), como incontestavel capital do ourico-do-mar

da regido Mediterranea.

Aparentemente, esta regido da costa mediterranea ja era ocupada desde os tempos pré-
historicos®, pois existem vestigios arqueoldgicos de que as cavernas rochosas de Rouet abrigavam
populacGes némades desde a ultima era glacial, ha cerca de 20.000 anos. A partir de 1584, em
torno do conceito de torre de defesa e ainda dependente da municipalidade de Chateauneuf-les-
Martigues, Carry-le-Rouet comeca a ser considerada como uma comunidade, periodo em que sua
populacdo era predominantemente constituida por agricultores e pescadores. Oficialmente, Carry-
le-Rouet sé se tornou uma coletividade territorial em 1833, fundada a partir de duas pequenas
comunidades de uma centena de pescadores e agricultores pobres: uma no porto de Carri e outra

no porto de Sausset.

No decorrer da histéria, pode-se destacar trés principais eventos que impactaram na
formac&o social, econdmica e cultural de Carry-le-Rouet. O primeiro ocorreu entre 0s anos de

1911 e 1915 e estd vinculado a construgdo da linha de ferro Miramas-Marseille, que foi

8 CARRY-LE-ROUET. Wikipédia, I'encyclopédie libre. Disponivel em
http://fr.wikipedia.org/w/index.php?title=Carry-le-Rouet&oldid=187134376 , acessado em 16 de junho de 2015.
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considerada como um verdadeiro desentrave para o seu desenvolvimento. Isto nos remete,
imediatamente, a relevancia que a implementacdo destes equipamentos de infra-estrutura — tais
como linhas férreas ou instalagGes portuarias — tém no processo de desenvolvimento local. O
segundo fato se deu em 1924 com a separacdo do, entdo, bairro Sausset da comuna de Carri,
resultando numa perda territorial de 1.244 hectares que foram cedidos a comuna de Sausset. Isto
também refletiu na diminuicao da populacdo de Carry-le-Rouet, que tinha aproximadamente 600
habitantes no final da Primeira Grande Guerra Mundial (1914-1918), e passou a ter 265 habitantes
em 1924. Atualmente, ela possui uma populagio de 5.884 habitantes (2018)°. O terceiro evento
impactante no seu crescimento demografico esta relacionado aos loteamentos, ja que — exceto
pelo centro histérico — a totalidade do espaco construivel desta comuna pertencia a grandes
proprietarios de terras. Este processo de loteamento se deu com a chegada da &gua e da eletricidade
a partir de 1936 e se acentuou depois do fim da Segunda Guerra Mundial. A partir da década
de1950, Carry-le-Rouet se encontra proxima de importantes zonas de desenvolvimento
econébmico, mas ainda apresenta uma vocacao para ser uma zona residencial, na qual 79,2% de sua

populagio economicamente ativa trabalha fora da comuna®®.

Breve caracterizacio geografica de Suape

No Brasil, a Festa da Ouricada em estudo é realizada na Baia de Suape que, segundo a
divisdo geopolitica brasileira, pertence a Regido Metropolitana do Recife (RMR), situando-se a 52
km da capital pernambucana (cidade do Recife). Suape se localiza, precisamente, na fronteira entre
0s municipios do Cabo de Santo Agostinho e de Ipojuca (Estado de Pernambuco, Brasil),
municipios que possuem, respectivamente, uma area total de 445.343 km?2 e 527.107 km? (2018) e
uma populacdo de 185.025 habitantes e de 80.637 habitantes (2010)*, segundo o censo

demogréafico mais recente do IBGE — Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.

9 POPULATIONS LEGALES 2018. INSEE - Site do Institut National de la Statistique et des Etudes Economiques.
Disponivel em https://www.insee.fr/fr//statistiques/5001880?geo=COM-13021, acessado em 6 de janeiro de 2020.

0 STATISTIQUES LIEU DE TRAVAIL DES ACTIFS DE 15 ANS OU PLUS AYANT UN EMPLOI QUI
RESIDENT DANS LA ZONE. INSEE - Site do Institut National de la Statistique et des Etudes Economiques.
Disponivel em https://www.insee.fr/fr/statistiques/2011101?geo=COM 13021, acessado em 3 de fevereiro de 2020.
1 IBGE - Site oficial do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica. Disponivel em
https://www.ibge.gov.br/cidades-e-estados/pe/cabo-de-santo-agostinho.html; e https://www.ibge.gov.br/cidades-e-
estados/pe/ipojuca.html , acessado em 6 de janeiro de 2020.
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Atualmente, a Festa da Ouricada € promovida, majoritariamente, por moradores de Suape
que € um bairro do municipio do Cabo de Santo Agostinho, com uma area de 1,45 km2 e com
apenas 1.631 habitantes, segundo o censo de 2010 do IBGE. A Festa da Ourigada costuma atrair
alguns turistas e muitos moradores da regido, ex-moradores e frenquentadores de Suape e,
atualmente, tem como espaco festivo a pequena e inabitada Ilha de Cocaia (também conhecida
como llha do Francés), que, por sua vez, tem uma area de 1,61 km2 e fica no municipio de Ipojuca,
localizada ao sul da vila de pescadores de Suape, mais precisamente nas
coordenadas 8°22'49"S 34°57'45"W.

Esta baia também faz parte da prdspera microrregido de Suape que engloba as
municipalidades do Cabo de Santo Agostinho e de Ipojuca que, por sua vez, sedia oficialmente o
Complexo Industrial Portuario Governador Eraldo Gueiros de Suape (Cips). Deste modo, a Praia
de Suape, que se encontra mais precisamente nas coordenadas 8°21'21.4"S 34°57'20.1"W, fica ha
menos de 10 km da sede administrativa do Cips e é fortemtente impactada, tanto social como
ambientalmente, por algumas de suas instalacdes. Para além das instalacdes do Cips, esta area de
interseccdo entre 0s municipios do Cabo de Santo Agostinho e de Ipojuca abrigam alguns grupos
remanecentes de populagdes tradicionais pesqueiras localizadas nas comunidades da Praia de
Suape e da llha de Tatuoca, respectivamente, ambas engajadas na realizacdo da Festa da Ouricada.
Estas comunidades estdo sendo fortemente impactadas pelo Cips, especialmente a comunidade de
Tatuoca que foi completamente desapropriada depois da instalacdo do polo naval do Cips nesta
Ilha, sendo deslocada para habitagcdes urbanizadas e distantes do mar e da terra de onde

costumavam realizar a agricultura de subsisténcia e a pesca artesanal.

Em Suape, o clima é tropical quente e imido, classificado como Am segundo a metodologia
Kdppen-Geiger, apresentando temperatura média anual de 25,2°C e uma pluviosidade média anual
de 2088 mm. Esta area de estudo também possui uma paisagem composta pelo encontro das dguas
dos rios Tatuoca'?> e Massangana'® com o Oceano Atlantico, que abrigam ilhas de tamanhos

distintos. A regido (ainda) possui areas preservadas de mata atlantica, mangue e salinas e é cercada

12 «[...] em 1989, o Complexo Portuario amplia suas instalacGes, objetivando receber supercargueiros na
localidade, muda o curso, aprofunda e alarga o rio Ipojuca, fazendo com que ele deixasse de desaguar no pontal da
Praia de Suape. Tal ampliac&o consolidou-se em 1992.” (Ramalho, 2007, p. 22).

13 vale ressaltar que foi o Rio Massangana que deu origem ao nome Suape, pois quando a regio era habitada
exclusivamente por povos indigenas, o Rio Massangana era chamado de Suape, que, por sua vez, em tupi significa
caminho sinuoso, incerto, inspirado na prépria trajetéria incerta do rio.
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pelo historicamente famoso promontoério do Cabo de Santo Agostinho, por onde se estende,
perpendicularmente, o retilineo recife de arenito que tem uma extensédo de 3. 778,76 m lineares e
que é o habitat dos ouri¢os-do-mar coletados na Festa da Ourigada. O cenério da Baia de Suape é

privilegiado por suas aguas que intermediam a relacdo entre o ser humano, sua cultura, sua

religiosidade e a natureza. O mapa de Suape segue na figura 2.

Imagens 2020 Maxar Techno! -:g:-_-:s.‘. Maxar Technol LS. Navy, NGA, dos do m Brasil Termos  Enviar feedback 2 km

Figura 2: Mapa de Suape (panorama nacional em escala de 1:500 e o panorama local com
escala de 1:2).

Fonte: SUAPE (2019).
Breve contextualizacdo socio-historica de Suape

Uma das caracteristicas mais marcantes da formacdo sociocultural de Suape e das
comunidades adjacentes, como a vila de Nazaré, ¢ a forte influéncia da religido cat6lica ao longo
de sua historia. Durante o periodo colonial portugués, as igrejas ali instaladas costumavam exercer
um papel agregador na formacdo dos povoados, vestigio historico que ainda se mostra
especialmente presente nestas duas comunidades pesqueiras supracitadas. Para celebrar e reforcar
a religiosidade catolica destas comunidades do municipio do Cabo de Santo Agostinho, é possivel
observar que elas mantém vivas suas manifestacdes como: as Festas do Bom Jesus dos Passos (no
més de fevereiro) e a de Santo Agostinho (no més de agosto) comemoradas na histérica vila de
Nazaré; as Festas de Sdo Sebastido (no més de janeiro), realizada na Matriz de Santo Antdnio, no

centro do municipio e a de Nossa Senhora Rainha da Paz (no més de setembro) no bairro de

37



Pontezinha'4. As duas primeiras manifestagdes da religiosidade catolica popular supracitadas sdo
realizadas no promontério do Cabo de Santo Agostinho, na Baia de Suape, ratificando a

importancia destas manifestacdes religiosas para a comunidade local.

Outro aspecto da formacdo social que merece destaque é a predominéancia da tradi¢do da
pesca artesanal na formacao desta regido costeira e estuarina, que foi registrada ainda em 1647 por
Frans Post na obra Capvt S. Avgustini e destacada na legenda | — Brasilians Piscatores®. Segundo
Miliano (2010, p. 92), “o artista estaria na prépria llha de Tatuoca para ilustrar esse cenério da
Baia de Suape e do promontério do Cabo de Santo Agostinho ”, 0 que pode ser considerado como
uma evidéncia da presenca de pescadores na ilha desde este periodo. Ao longo dos séculos, a
pratica da pesca artesanal se manteve como uma das principais atividades das comunidades locais,
coexistindo com a agricultura de subsisténcia, com o crescente desenvolvimento turistico,
industrial e portuario na regido. Segundo Ramalho (2007, p. 21-22), esta resiliente centralidade da
pesca nestas comunidades se deu porque “para muitos homens e seus familiares, a pesca fez-se
alternativa mais viavel, por ser o mar territorio livre de posses privatistas e ndo exigir, para a
construcdo de jangadas, grande aporte de recursos”. Estas comunidades mantiveram fortes
vinculos com a cultura da pesca artesanal pois, segundo alguns entrevistados, a pratica da pesca
artesanal — bem como as atividades de coleta e de manejo exercidos no mar ou nos ambientes
estuarinos — tem como um de seus principais componentes a liberdade, tanto expressa na
temporalidade imprimida por estas praticas, como pelo ambiente predominantemente aberto,
ventilado e natural, diferentemente daqueles trabalhos oferecidos pelo Porto ou pelas industrias da
regiao.

Estas comunidades também seguiram o grande fluxo — tdo predominante na formacéo
sociocultural brasileira —, de constantes miscigenacdes entre diferentes tradi¢cdes culturais e
religiosas, mesmo quando isto pode parecer contraditério ou até incompativel. Este processo pode
ser facilmente observado nas comunidades pesqueiras brasileiras que fundiram suas raizes

culturais vinculadas aos conhecimentos tradicionais sobre a natureza e a religiosidade popular,

14 ATLAS MUNICIPAL 2005: DESENVOLVIMENTO HUMANO NO RECIFE. Recife. Editor: Fundagéo Jodo
Pinheiro; IBGE- Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica; PNUD - Programa das Nagdes Unidas para o
Desenvolvimento; Prefeitura; SEPLAN - Secretaria de Planejamento e Desenvolvimento Econdmico. (2005) ISBN:
2401004370.

15 POST, Frans Jansz, ca. 1612-1680. Capvt S. Avgustini [Visual gréfico. - [S.I. : s.n., 1645]. - 1 gravura : dgua-
forte, p&b. - Autor e data atribuidos por confronto com obras assinadas e datadas da mesma série. - Dim. da matriz:
38,9x50 cm. Disponivel em: http://purl.pt/11924/1/ Acessado em 07/01/2013.
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sobretudo aquela advinda da doutrina catolica.

Nesta mesma linha de entrecruzamento entre tradicdes pesqueiras e religiosidade, o
municipio do Cabo de Santo Agostinho possui duas principais manifestacdes que sdo a Festa da
Lavadeira e a Festa da Ouricada. A primeira delas costumava acontecer no dia 1° de maio — que
também é o dia do trabalhador — e teve sua origem no ano de 1987, quando uma escultura de uma
“lavadeira” (filha de Iemanja) instalada em frente a uma pequena casa, sem cerca nem luz elétrica
despertou a curiosidade da comunidade local, que, por sua vez, comecou a fazer visitas, oferendas,
promessas, agradecimentos e pedidos a lavadeira (Silva, 2011). Estes encontros com a imagem se
transformaram numa festa que durante anos ganhou um grande destaque na midia e extrapolou a
comunidade local. Esta manifestacdo festiva — enquanto projeto de valorizacdo da cultura
nordestina — chegou a ser considerada como uma das mais importantes da cultura pernambucana
(com apresenta¢des musicais de coco, ciranda, afoxé, maracatu, samba, frevo, entre outros) e um
dos maiores encontros das mais variadas expressdes do sincretismo cultural e religioso do
Nordeste, sempre se destacando por promover um grande encontro entre o sagrado e o profano.
Acrescenta-se a isto, a transformagdo da Festa da Lavadeira num “espetaculo”, num produto

turistico e comercial (criticado por Ferretti, 1995), que atraia publicos cada vez mais amplos.

A Festa da Lavadeira costumava ser realizada na praia do Paiva (no municipio do Cabo de
Santo Agostinho), onde fica a imagem de sua Santa, mas houve uma brusca transferéncia do local
da festa para o bairro do Recife Antigo (no municipio do Recife), ap6s uma polémica iniciada no
ano de 2010. A prefeitura do Cabo de Santo Agostinho criou a Lei Municipal 2.602, de 20 de
dezembro de 2010 (CABO DE SANTO AGOSTINHO, 2010) que transformou a area denominada
de Loteamento Reserva do Paiva (na Praia do Paiva) em Zona Especial de Turismo, Lazer e
Moradia (Zerlm), proibindo naquela &rea a instalacdo de equipamentos como barracas,
arquibancadas, palanques e de equipamentos de som, bem como atividades de venda de bebidas
alcodlicas, em suma, toda a infraestrutura necesséria para a realizacdo da tradicional Festa da
Lavadeira. Na época, a prefeitura do Cabo de Santo Agostinho argumentou que a infraestrutura
das apresentacdes artisticas da festa poderia prejudicar o meio ambiente local. Em 2015, Festa da
Lavadeira ainda vivenciou uma nova transferéncia, sendo realizada no povoado de Séo Jorge, na
Chapada dos Veadeiros, no Estado de Goiés, que se deu, segundo seus organizadores, por falta de
apoio do Governo do Estado de Pernambuco, Estado de origem da festa. Em 2019, o Ministério

Pablico de Pernambuco autoriza que apenas a festa religiosa possa ser realizada na praia do Paiva,
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no dia 1° maio de 2019, excluindo todos os outros elementos desta festa.

Ja a segunda festividade, a Festa da Ourigada, ndo ganhou tanta visibilidade midiatica, mas
o fato de ndo ter conquistado a midia e adeptos fora da comunidade local tdo expressivamente
como a Festa da Lavadeira ndo pode diminuir sua relevancia, até porque ela ainda esta sendo
realizada, demonstrando resiliéncia frente aos grandes desafios impostos pela atualidade. Além do
mais, esta festividade também se destaca enquanto manifestacdo do sincretismo cultural e é uma
expressdo tipica da comunidade pesqueira suapense, respondendo as suas necessidades culturais e

religiosas. Em outras palavras, ela é uma manifestacéo festiva legitima por si so.

A deliciosa viagem da abordagem comparativa diferenciada em duas celebracoes
diferenciadas

O método de estudo comparativo contemporaneo sofre uma forte influéncia da “era da
globaliza¢do”, correndo o risco de entrar na logica do mercado e de ser demandado e
comercializado como uma coletdnea de dados estatisticos que comparam paises e povos sem
contextualiza-los no mundo. O aumento crescente de relatérios de dérgdos internacionais, de
rankings e de listas difundidos pela midia massificou e wvulgarizou este procedimento
metodoldgico. Por sua vez, este processo denota o uso politico-administrativo dos estudos
comparativos que, aqui, se pretende evitar, ja que estes relatorios classificatérios podem ser usados
como instrumentos de dominacdo politico-econdmica, por adotarem uma universalizacdo dos
critérios econébmicos, como por exemplo o PIB, caindo-se num reducionismo econdmico. Segundo
Schultheis (1989, p. 227), “o uso de indicadores estatisticos globais contribui, assim, para a
multiplicacdo de analises comparativas. Tornando comparaveis aquilo que ndo costuma ser e

omitindo-se, a0 mesmo tempo, de comparar aquilo que é comparéavel.”®

A propria selecdo das categorias a serem comparadas guarda um perigo as Ciéncias Sociais,
pois, quando equiparadas de uma forma retilinea e colocadas num ambiente estéril, as categorias

selecionadas como indicadores comparativos podem esconder as diferencas interculturais dos

16 « L'usage d'indicateurs statistiques globaux contribue par la a la multiplication d'analyses comparatives rendant
comparable ce qui ne I'est pas trop souvent et omettant en méme temps de comparer ce qui est comparable »
(SCHULTHEIS, 1989, p. 227).
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campos de estudo. Mais do que isso: as proprias categorias podem ter significados totalmente
distintos quando se considera a visdo de mundo dos grupos estudados. Assim, deve-se considerar

a construcdo das categorias a partir da perspectiva dos campos de estudo (Detienne, 2002).

Ainda segundo o historiador belga Marcel Detienne (2002), nas Ciéncias Sociais, 0 método
comparativo deve ser aplicado junto ao exercicio de se evitar o etnocentrismo classico, ou seja, ele
deve considerar os contextos e as diversidades interculturais engendrada pela globalidade do
mundo. Ao se afastar do etnocentrismo, o pesquisador também deve prestar aten¢éo na sua pratica
de traducdo linguistica e cultural, pois a tradugdo pode levar a erros interpretativos sobre as
palavras e seus respectivos significados e, portanto, ele deve considerar tanto as diferencas
linguisticas como as interculturais dos campos de estudo (Detienne, 2002). Acrescenta-se também
que as dimensdes de temporalidade e espacialidade dos campos de estudo devem ser abordadas
como categorias mais maleéveis e que as possiveis diacronias emergentes devem ser acolhidas e
analisadas pelo pesquisador. Assim, o método de estudo comparativo deve ter em vista a sua
propria adaptacdo ou sua reinvencdo diante das diferentes caracteristicas apresentadas por cada
pesquisa cientifica. O autor segue afirmando que para comparar 0s incomparaveis é preciso
maximizar as diferencas existentes, definindo que “os comparaveis, enfim, sdo as diferentes
orientacBes que é possivel mostrar e analisar entre sociedades e culturas confrontadas.””*’
(Detienne, 2002, p. 77).

Para além das polémicas que circundam os estudos comparativos em si, a presente pesquisa
segue uma abordagem comparativa na perspectiva supracitada em que € possivel comparar 0s
incomparaveis. Em outras palavras, a pesquisa se apoia no relativismo, ou seja, acredita que 0s
valores intrinsecos e as especificidades de cada Festa da Ouricada podem transbordar de qualquer
parametro pré-formatado e fechado. A partir disto, a pesquisa identifica certas convergéncias que
permitem um didlogo entre as festividades em jogo, mas restringir a analise comparativa as suas
semelhancas seria reduzir a vida de tais fendmenos. Por isto, acolhe-se também as divergéncias e
diacronias caracteristicas de fendmenos dindmicos e vivos como costumam ser as manifestacoes

culturais.

7« [...] les comparables enfin, ce sont les différentes orientations qu’il est possible de faire voir et d analyser entre
sociétés et cultures confrontées » (Detienne, 2002, p. 77).
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Com tudo isso, a presente pesquisa optou pela abordagem comparativa de duas festas que
se situam em contextos bem diferentes, uma no Hemisfério Norte e outra no Hemisfério Sul. Mas
esta € uma abordagem comparativa também diferenciada. O presente estudo ndo pretende esgotar
todas as andlises conjunturais dos objetos de estudo, nem se restringir a fazer uma anélise
exclusivamente estatistica. A propria escolha do objeto de estudo foge da comparacao estritamente
socioecondmica para considerar as nuances interdisciplinares dos grupos e dos contextos
estudados. Reconhece-se a relevancia dos dados econémicos e estatisticos, mas eles isoladamente
podem representar um erro metodoldgico e indicar diferencas e semelhangas possivelmente

hierarquizadas e descontextualizadas.

Para tanto, as duas festividades sdo investigadas a partir da realizacdo de um estudo
etnogréfico que prioriza as premissas da metodologia qualitativa, visando construir uma narrativa
das Festas da Ouricada da Baia de Suape e da comuna de Carry-le-Rouet, organizadas pela
comunidade de pescadores artesanais e pela administracdo publica local, respectivamente. A
investigacao destas manifestacfes culturais leva em consideracdo seus contextos e suas relagdes
socioambientais tdo complexas quanto distintas entre si, visando obter uma melhor observacéo,
levantamento e entendimento de seus respectivos elementos culturais, histéricos, sociais e
ambientais. Somente depois da sistematizacdo dos respectivos estudos etnograficos, a pesquisa
realiza o tratamento dos dados segundo a perspectiva comparativa, indentificando tanto os
elementos comuns como os elementos contrastantes. Quanto aos procedimentos metodoldgicos,
faz-se uso de uma extensa revisao bibliografica e documental, de técnicas de entrevistas e de um

exercicio do que Petonnet denominou de “observagao flutuante” que

consiste em permanecer vago e disponivel em todas as circunstancias, em nao
mobilizar a atengdo sobre um objeto preciso, mas em deixa-lo “flutuar’ para que
a informacao penetre, a priori, sem filtro até que aparecam pontos de referéncias,
de convergéncias e que nos permita descobrir as regras subjacentes.'® (Petonnet,
1982, p. 39).

A pesquisa também exerceu “o esfor¢o de dialogar com membros de distintos grupos
sociais e entender seus respectivos pontos de vista [0 que] demanda um certo grau de suspensao

de valores por parte do etnografo” (LITTLE, 2006, p. 93). Nesta pesquisa, considera-se a categoria

18 « Elle consiste a rester en toute circonstance vacant et disponible, a ne pas mobiliser I'attention sur un objet
précis, mais a la laisser « flotter » afin que les informations la pénétrent sans filtre, sans a priori, jusqu'a ce que des
points de repéres, des convergences, apparaissent et que I'on parvienne alors a découvrir des régles sous-jacentes.”
(PETONNET, 1982, p. 39).
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da memdria na perspectiva de Tedesco (2013), com sua dimensdo subjetiva e afetiva nas relacdes
interpessoais dos envolvidos nas festividades, sua dimensdo politica nas relacdes de poder e sua
dimensdo cultural carregada de simbolos que tecem as identidades, os possiveis vinculos de
pertencimento e os significados que a natureza biofisica tem nas vidas dos envolvidos na pesquisa.
Vale lembrar que para o autor, lembrancas e esquecimentos que compdem a memdria séo
evidenciados ou ocultados de forma dindmica, sendo selecionados de acordo com afetos e
interesses politicos. A presente pesquisa também adota uma concepgdo interpretativa,
considerando o sentido historico-cultural e tornando o ambiente o "lugar das interrelacfes entre
sociedade e natureza” (CARVALHO, 2004, p.83), em que faz-se necessario revincular a histéria
humana, com suas formacdes socioculturais com o0s processos historicos da natureza. Pretende-se
assumir o sujeito-intérprete de Carvalho (2004, p. 83) “o qual, com sua postura hermenéutica
diante da natureza, esta diante de um mundo-texto, mergulhado na polissemia e na aventura de
produzir sentidos, dentro de seu horizonte historico”. Para isso, algumas categorias teéricas
ganharam centralidade no processo de analise da pesquisa, tais como o0s atores humanos e nao-
humanos e a ontologia simétrica de Latour (1994) e a concepcdo das coisas enquanto agregados

de fios vitais e a criatividade “para frente” de Ingold (2012).

As entrevistas foram aplicadas junto a grupos formados pelos principais atores envolvidos
na realizacdo das Festas da Ourigcada que foram selecionados durante as visitas de reconhecimento
de campo, tais como comunidades locais, empreendimentos locais, gestores publicos municipal,
instituicdes de pesquisa, do terceiro setor e rgdos de defesa ambiental. Com énfase na abordagem
etnogréfica, foram realizadas visitas de recolhimento de dados, com “observacdo flutuante” e
entrevistas, respectivamente registradas em diario de campo e gravador, bem como foram
realizados registros fotograficos. Posteriormente, foram realizadas as transcri¢des e sistematizacao
das entrevistas, coleta e identificacdo documentos, acompanhamento de noticias na midia digital,
selecOes de mapas e construcdo de categorias de analise, tudo isto em conformidade com a

abordagem comparativa aqui adotada.

Na pesquisa de campo da Féte de [’Oursinade de Carry-le-Rouet, foram realizadas cinco
visitas exploratorias e de recolhimento de dados no ano de 2015, sendo uma anterior a festa no
més de janeiro, trés durante a festa no més de fevereiro e uma ultima no més de junho para a
realizacdo da entrevista com a secretéria de turismo da comuna de Carry-le-Rouet. Em 2016, foram

realizadas trés visitas exploratdrias e de recolhimento de dados no més de fevereiro para o
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reestabelecimento de contatos, para registros fotograficos, bem como para a aplicacdo da
“observacéo flutuante”. Ao todo foram realizadas nove entrevistas em 2015, sendo: trés com casais
comerciantes de frutos-do-mar crus, uma com um casal de comerciantes de frutos-do-mar
preparados, uma com um casal de padeiros artesanais, uma com um casal de artesdos de artefatos
em ceramica, uma com a secretaria de turismo, uma com um turista, uma com um jornalista, uma
com um professor e uma com um morador da regido que pratica a ouricada independentemente da
festa. Em 2016, foram realizadas quatro entrevistas, sendo duas com comerciantes de frutos-do-

mar, uma com um turista e a ultima com um pescador de ourigos-do-mar.

Ja na pesquisa de campo de Suape, em 2016, foram realizadas seis visitas exploratorias e de
recolhimento de dados, visando o reestabelecimento dos contatos e registros fotograficos. Na visita
do dia 8 de setembro de 2016, foi realizado um passeio exploratdrio de barco na Baia de Suape,
visando observar alguns aspectos mais criticos como a desapropriacdo da Ilha de Tatuoca, bem
como captar o cenario local dos impactos ambientais relacionados com o aterramento da Praia de
Suape. Nesta visita, foi realizada uma entrevista com um morador local, que ja exerceu a atividade
de pescador e que atualmente faz parte do corpo de bombeiro como salva-vidas da regido. Entre
2018 e 2019 foram realizadas quatro visitas exploratérias e de recolhimento de dados, visando
acompanhar as mudancas no contexto sociocultural da regido. Durante as visitas e observacdes da
Festa da Ouricada, em 2016, foram realizadas nove entrevistas, sendo quatro com o nucleo familiar
daSra. A.S.edo Sr. R. M. V. C., que é considerado antigo guardido das tradi¢cdes (Giddens, 2002)
da Ouricada, uma com um membro da equipe de salva-vidas supracitado e quatro com pescadores
e condutores de embarcacbes de passeios turisticos da regido. Em dezembro de 2018, foram
realizadas seis entrevistas, sendo trés com o nucleo familiar da Sra. A. S. e do Sr. R. M. V. C,,
duas com pescadores e condutores de embarcacfes de passeios turisticos e uma com um
pesquisador que estava elaborando uma tese com énfase no modelo de desenvolvimento da regido
de Suape no Doutorado em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal de Campina Grande/
UFCG (Campina Grande, Estado da Paraiba). J4 em 2019, foram realizadas seis entrevistas, sendo
uma entrevista com o nucleo familiar da Sra. A. S. e do Sr. R. M. V. C., uma com um membro da
equipe de salva-vidas, uma com pescador e condutor de embarcacdes de passeios turisticos, duas
com turistas e antigos frequentadores da regido de Suape, uma com um pescador que gere um

pequeno empreendimento de bar na Ilha de Cocaia durante a Festa da Ouricada.
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Passos para a apreensao das experiéncias etnograficas nas Festas da Ouricada

A presente pesquisa segue os trés planos metodoldgicos em Ciéncias Sociais descritos por
DaMatta (1978), sendo eles: 1) o teorico intelectual; 2) o periodo pratico e 3) o pessoal ou
existencial. Segundo DaMatta, o primeiro é aquele em que o pesquisador — distanciado do campo
ou do grupo a ser estudado — explora, constroi e reconstréi as categorias analiticas pertinentes a
seus estudos, submergindo no mundo das ideias e das abstracdes dos livros e dos manuais e
voltando fortalecido cientificamente. O segundo, chamado de periodo pratico, € aquele em que a
pesquisa de campo toma corpo no &mbito do planejamento e da instrumentalizacdo do pesquisador,
requerendo procedimentos burocraticos e organizacionais, 0s quais viabilizam a vivéncia
etnogréfica in loco. O terceiro é o que DaMatta chama de plano pessoal ou existencial e que
comunga os planos anteriores a0 mesmo tempo em que se revela como uma experiéncia pulsante
e concreta para o cientista. Na presente pesquisa, estes trés planos se retroalimentam constante e
concomitantemente, formando uma rede integrada sem, necessariamente, seguir uma ordem rigida,

linear e hierarquica.

Assim, esta pesquisa incorpora o pensamento de DaMatta (1978, p. 28) em que “vestir a
capa do etnologo” significa, simultaneamente, “(a) transformar o exético no familiar e/ou (b)
transformar o familiar em exético”, movimentos que parecem representar dois universos distintos
de significados, mas que devem ser vivenciados por um mesmo sujeito disposto a apanha-los e
situd-los. Ainda segundo DaMatta (Ibidem, p. 28), historicamente, a Antropologia se concentrou,
primeiramente, no movimento de transformacdo do exético em familiar, quando se fazia uma
“busca deliberada dos enigmas sociais situados em universos de significacdo sabidamente
incompreendidos pelos meios sociais do seu tempo”. Mas na contemporaneidade, prevalece o

segundo movimento que é

[...] semelhante a um auto-exorcismo, pois ja ndo se trata mais de depositar no
selvagem africano ou melanésico o mundo de praticas primitivas que se deseja
objetivar e inventariar, mas de descobri-las em nos, nas nossas instituicdes, na
nossa préatica politica e religiosa. O problema &, entéo, o de tirar a capa de membro
de uma classe e de um grupo social especifico para poder — como etnélogo —
estranhar alguma regra social familiar e assim descobrir (ou recolocar, como
fazem as criangas quando perguntam os “porqués”) o exotico no que esta
petrificado dentro de nds pela reificagdo e pelos mecanismos de legitimag&o.
(Ibidem, p. 28).

Ainda segundo DaMatta, o primeiro movimento de se transformar o exotico em familiar
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promove o encontro do pesquisador com aquilo que a sua cultura considera inicialmente bizarro e
a viagem do etnologo pode ser considerada horizontalizada, similar a viagem do herdi classico o
qual atravessa as fronteiras de sua prépria sociedade, encontra 0 outro em terras estranhas e finaliza
a viagem com o retorno triunfal, com estranhos objetos na bagagem. Segundo DaMatta (1978, p.
29), o etndlogo é “o ultimo agente da sociedade colonial ja que apos a rapina dos bens, da forca
de trabalho e da terra segue o pesquisador para completar o inventario canibalistico: [buscando]
as regras, os valores, as ideias — [ou seja] os imponderaveis da vida social que foi colonizada”.
J& 0 segundo movimento de transformar o familiar em exético pode ser considerado verticalizado
e se assemelha a viagem do xama. Aqui, 0 movimento ndo é de distanciamento e sim de um
mergulho profundo sem se sair do lugar. Referindo-se aqueles que mergulharam profundamente
nas suas préprias culturas, DaMatta (Ibidem, p. 29) considera que “ndo é por outra razdo que todos
aqueles que realizam tais viagens para dentro e para cima séo xamas, curadores, profetas, santos
ou loucos ”. Assim, a segunda transformacao descrita pelo autor “conduz igualmente a um encontro
com o outro e ao estranhamento” (lbidem, p. 29). Assim, DaMatta compara 0 exercicio da
etnologia com uma viagem, seja ela horizontal ou vertical e, sendo assim, pode-se dizer que o
etnélogo é antes de tudo um viajante. O historiador Detienne, que tenta aproximar as disciplinas
da historia e da antropologia, também reforca a importancia da viagem nas suas analises sobre a

comparacdo entre “os incomparaveis".

Monetizar uma categoria também significa transitar, viajar entre culturas e
sociedades que podem ser interessantes para trabalhar os elementos conceituais
identificados na desmontagem. Fase de experimentacdo: descobrir sociedades,
grupos culturais que reagem ndo apenas a categoria escolhida como pedra de
toque, mas a série de questdes em aberto. ldentificar sociedades significa tomar
a liberdade de deixar ali 0s vizinhos mais préximos do seu terreno favorito e ir
descobrir culturas e sociedades intocaveis.’® (DETIENNE, 2002, p.74).

Segundo Dobbs (2013), uma das justificativas para se viajar pode ser dada pela sequéncia
genética DRD4-7R, nomeada como o gene de wanderlust e que de acordo com o dicionario
Cambridge pode ser traduzido como o desejo de viajar para longe e para varios lugares diferentes.

A primeira parte deste gene, DRD4, e responsavel pelo controle quimico da dopamina, 0

19 « Monnayer une catégorie, c’est aussi se déplacer, voyager entre des cultures et des sociétés qui peuvent étre
intéressantes pour faire travailler les éléments conceptuels repérés dans le démontage. Phase d’expérimentation :
découvrir des sociétés, des ensembles culturels qui réagissent non seulement a la catégorie choisie comme pierre de
touche mais a la série des questions ouvertes. Repérer des sociétés, cela veut dire prendre la liberté de laisser la les
plus proches voisins de votre terrain de prédilection et d’aller a la découverte de cultures et de sociétés
intouchables. » (DETIENNE, 2002, p. 74).
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neurotransmissor que expressa as sensacdes de prazer, enquanto a segunda parte, o alelo 7R, é uma
variante que esta associada a curiosidade e inquietacdo, especialmente relacionada ao desejo de
correr riscos e de explorar novos lugares, ideias, relacionamentos que envolvam movimentos,
mudancas e aventuras. Esta sequéncia genética é encontrada em 20% da populacdo, sendo mais
comum entre as populacdes com historico de migracdo do que naquelas historicamente mais
sedentarias, segundo Boissoneault (2016) — em The end of the tour: why do we travel? — artigo
que faz referéncias a diversos autores que falam sobre as motivacdes e os efeitos das viagens. Mas
a genética ndo seria a Unica causa para o impulso explorador do ser humano. A escritora australiana
Robyn Davidson (2014) defende que viajar pode ser uma oportunidade para usar 0s n0ssos medos
como trampolim, ao invés de permitir que eles se petrifiquem como obstaculos®. Boissoneault
(2016) também cita o escritor americano Mark Twain (1969) nos diz que viajar € uma maneira de
sacudir preconceitos e intolerancias, 0 que nos remete a viagem do heréi classico ou a viagem
horizontal dos etnélogos (descrito por DaMatta, 1978), que buscam transformar o exdtico em
familiar. Assim, viajar € um bom mecanismo para se combater preconceitos e intolerancias, sendo

assim, a viagem amplia os nossos horizontes, seja metaforica ou literalmente.

E interessante observar que o deslocamento € algo inerente as duas Festas da Ourigada em
estudo, uma vez que a préatica da coleta de ouricos-do-mar demanda travessias de barco, cujos
destinos sdo ambientes marinhos (fundo marinhos na Cote Bleue ou recifes de arenito em Suape).
A Festa da Ouricada de Suape também exige uma travessia de barco para o lugar festivo, uma vez
que este esta localizado numa ilha inabitada. Estas duas travessias sdo realizadas voluntariamente
pelos participantes das festas e sdo motivadas pelo interesse em realiza-las. Mas existem outros
deslocamentos observados — especialmente no campo de pesquisa de Suape — que nem sdo
voluntarios nem sdo estdo vinculados a realizacdo da festa, pois, para viabilizar as instalacGes
portuérias e industriais do Cips, esta regido tem sofrido desapropriac@es de populacdes tradicionais

que foram deslocadas de seus territérios, dentre eles o territorio marinho.

No mar, os territérios sdo mais do que espacos delimitados. S&o lugares
conhecidos, nomeados, usados e defendidos. A familiaridade de cada grupo de

2 “That to be free one needs constant and unrelenting vigilance over one’s weaknesses. A vigilance which requires
a moral energy most of us are incapable of manufacturing. We relax back into the moulds of habit. They are secure,
they bind us and keep us contained at the expense of freedom. To break the moulds, to be heedless of the seductions
of security is an impossible struggle, but one of the few that count. To be free is to learn, to test yourself constantly,
to gamble. It is not safe. | had learnt to use my fears as steppingstones rather than stumbling blocks, and best of all |
had learnt to laugh.” (DAVIDSON, 2014, p. 220).
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pescadores com cada uma dessas areas maritimas cria territérios que sdo
incorporados a sua tradicdo. Na mesma medida em que é um recurso ou um
espaco de subsisténcia, o territério encompassa também a nocdo de lugar,
mediante a qual os povos maritimos definem e delimitam o mar.
(MALDONADO, 1993, p. 105).

Como experiéncia etnografica, a pesquisadora pode entrevistar o Gltimo e mais resistente
deslocado da populacéao tradicional da Ilha de Tatuoca, com depoimentos emocionados sobre a
I6gica da natureza terrestre e marinha. Bem como, em suas excursdes etnograficas, também pdde
vivenciar as travessias de barco — que costumam ser feitas pela populagdo local — entre o
continente e as ilhas de Tatuoca, de Cocaia e o recife de arenito de Suape. Este ultimo é o local
onde é realizada a coleta de ouricos-do-mar, cujo ambiente é constituido por uma barreira recifal
retilinea que parece se encontrar suspensa entre os dois mares, o “mar de dentro” € o “mar de fora”
(“informagcdo verbal”?!). Aqui, vale destacar que estas duas expressdes sdo usadas pela populagio
local de pescadores artesanais de Suape para se referirem, respectivamente, a delimitacédo de dois
territorios marinhos distintos: um que antecede o recife (denominado de “mar de dentro”) e outro
posterior a barreira de recifes de arenito na Baia de Suape (denominado de “mar de fora”). Estes
dois territorios, consequentemente, estdo relacionados a categorias de pesca bem distintas entre si,
segundo as diferencas apresentadas pelos ambientes marinhos estuarinos e pelo “mar aberto”,
respectivamente. Também vale destacar que o territério constituido pela prépria barreira recifal
também é capaz de produzir experiéncias sui generis entre paisagens e humanos, tal como a
sensacdo pessoal de suspensdo no recife que é acentuada pelo avanco das ondas do mar que
estouram na barreira recifal durante a maré alta— que costuma ser experimentada pela populacao
local de pescadores de ouricos-do-mar e que também foi experimentada pela pesquisadora —,
enquanto a sensacdo de expansao dos horizontes nesta experiéncia etnografica ficou por conta da

linha continua tipicas dos territérios marinhos.

O ato de comparar consiste em colocar artefatos, seres vivos ou conceitos uns em relacéo
aos outros e, com isso, questionar seu pertencimento, sua universalidade e sua singularidade. Neste
sentido, o pesquisador precisa se afastar de seu proprio universo de referéncias, pois € necessario
o “espanto sociologico” e uma ruptura com o0 etnocentrismo. Isto permite desconstruir a
excepcionalidade do caso em estudo ao confronta-lo com tantos outros similares ou diferentes,

bem como permite dar mais destaque a aspectos antes negligenciados. E foi durante este exercicio

2L Conceitos fornecidos por alguns membros da comunidade de Suape entrevistados pela pesquisa de campo.
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cientifico que a pesquisadora péde desconstruir seu latente e envergonhado etnocentrismo ao se
encontrar com o “outro”. E esta desconstrucédo é proveniente do inevitavel exercicio comparativo
entre o “eu” e o “outro” caracteristico do plano existencial (descrito por DaMatta, 1978). A partir
deste exercicio, surgem alguns paradoxos dos estudos comparativos, como conhecer-se atraves do
(estranhamento) diante do diferente e da carga emotiva (ou seja, da afetacdo) diante do outro;
reconhecer e respeitar a alteridade existente no outro e, finalmente, reconhecer as vividas e

dindmicas relacdes estabelecidas entre nos e o outro ou, finalmente, entre n6s e 0 mundo.

Tudo isso parece indicar que o etnélogo nunca esta sé. Realmente, no meio de
um sistema de regras ainda exdtico e que é seu objetivo tornar familiar, ele esta
relacionado — e mais do que nunca ligado — a sua prépria cultura. E quando o
familiar comeca a se desenhar na sua consciéncia, quando o trabalho termina, o
antropologo retorna com aqueles pedagos de imagens e de pessoas que conheceu
melhor do que ninguém. Mas situadas fora do alcance imediato do seu préprio
mundo, elas apenas instigam e trazem a luz uma ligacdo nostalgica, aquela dos
anthropological blues. (DAMATTA, 1978, p. 34).

A presente pesquisa também segue este movimento dialético entre a familiaridade e o
estranhamento, bem como entre alteridade e afetacdo que sdo tdo caracteristicos da etnologia
descrita por DaMatta (1978). Mas diferentemente da experiéncia de pesquisa no mestrado — no
qual foram as vivéncias pessoais que reconduziram a pesquisadora ao caminho cientifico —, agora
foi a pesquisa do doutorado que a levou ao encontro, face a face, com a alteridade, com o
estranhamento, com a afetacdo, com o seu esvaziamento diante do outro e com o escancaramento
de suas limitacdes. As emoc¢Oes estavam |4, mais do que presentes, mas desta vez, ndo foram as
inquietacBes de suas experiéncias pessoais que germinaram a pesquisa cientifica, e sim, a
curiosidade e a investigacéo cientifica que a afetaram no plano pessoal ou existencial, para utilizar

as expressoes de DaMatta (1978).

Por um lado, a Baia de Suape, localizada no litoral sul pernambucano, carrega consigo a
familiaridade da terra natal da pesquisadora, cujos cédigos culturais podem ser mais facilmente
reconhecidos e analisados. Mas sua Festa da Ourigcada também traz consigo o estranhamento por
ser uma festa peculiar, celebrada por um grupo social especifico de pescadores artesanais, com
hébitos alimentares exdticos em relacdo toda a cultura do entorno, compondo um contexto
diferente daquele que era familiar para a pesquisadora. Em Carry-le-Rouet, 0 movimento de
familiaridade e estranhamento se inverte. Diferentemente do Brasil, os franceses — especialmente

os habitantes das regides litoraneas — estao familiarizados com o habito de comer ouri¢os-do-mar
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que sdo normalmente consumidos ao natural, frescos e crus, apesar de também serem apreciados
como iguarias em pratos refinados em restaurantes renomados da regido. A Féte de /'Oursinade
também revela a familiaridade de seus participantes com as celebracdes relacionadas as estaces
do ano, aos ciclos naturais e aos produtos locais na forma de festividades tradicionais, que, neste
caso, marcam a época de coleta dos ouricos-do-mar do mediterraneo. Nesta pesquisa de campo no
territorio francés, o estranhamento ficou concentrado na vivéncia da prépria pesquisadora. Assim,
na presente pesquisa cientifica, a etapa pessoal ou existencial de DaMatta (1978) também foi
vivenciada num pais estrangeiro, revelando mais fortemente o estranhamento por parte da
pesquisadora, que necessitou de mais tempo para se integrar e compreender a cultura francesa. Isto
permitiu que a pesquisadora vestisse com mais profundidade a capa de etndloga citada por
DaMatta (1978) e sentisse o0 estranhamento “na pele”, pois com sua fala carregada com um forte
sotaque, sob os olhares de incompreensdo do povo local e com seus subsequentes impactos

afetivos, a pesquisadora pdde protagonizar a profunda experiéncia de ser estrangeira.

Assim, ser estrangeiro te mantem em alerta a cada detalhe e te distancia de uma visdo
corriqueira sobre as coisas a sua volta, porque se assemelha a estar apaixonado, despertando todos
0s sentidos e de repente, vocé esta atento a todos os padrdes secretos do mundo. O escritor britanico
Pico lyer (2000) considera que viajar € se tornar objeto de analise por aqueles que analisamos, bem
como de consumir e ser consumido ou estranhar e ser estranhado, mutuamente, pelas outras
pessoas pertencentes a culturas estrangeiras que consumimos. “No minimo, somos objetos de
especulacdo (e até desejo) que podem parecer tdo exoticos para as pessoas ao nosso redor assim
como elas sdo para n6s”?? (IYER, 2000). Segundo Powell (2012), o deslocamento fisico, da uma
sacudida na noc¢do que cada um tem de si mesmo, e este abalo € agravado pela relacdo de aceitacdo
ou rejeicao entre os membros dos grupos locais e as pessoas consideradas “de fora”, como a
experiéncia supracitada vivida pela pesquisadora. Negar a afetacdo sofrida pelo pesquisador-
viajante é como reduzir a vida que germina no inevitavel encontro de mundos distintos. Segundo
DaMatta (1978, p. 27), “‘é uma maneira e — quem sabe? — um modo muito envergonhado de ndo
assumir o lado humano e fenomenoldgico da disciplina, com um temor infantil de revelar o quanto

vai de subjetivo nas pesquisas de campo.”. Ainda segundo o autor, o que a Dra. Jean Carter Lave

22 <At the very least, we are objects of speculation (and even desire) who can seem as exotic to the people around us
as they do to us.” (IYER, 2000).
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denominou anthropological blues seriam os elementos inesperados da pratica etnoldgica.

Como um blues, cuja melodia ganha forca pela repeticdo das suas frases de modo
a cada vez mais se tornar perceptivel. Da mesma maneira que a tristeza e a
saudade (também blues) se insinuam no processo do trabalho de campo, causando
surpresa ao etnologo. [...] Seria possivel dizer que o elemento que se insinua no
trabalho de campo é o sentimento e a emocdo. Estes seriam, para parafrasear
Lévi-Strauss, os hospedes ndo convidados da situacdo etnogréafica. E tudo indica
que tal intrusdo da subjetividade e da carga afetiva que vem com ela, dentro da
rotina intelectualizada da pesquisa antropolégica, € um dado sistematico da
situacdo. (DAMATTA, 1978, p. 30).

DaMatta (1978, p. 35) considera que é preciso fazer um movimento de recuperacéo deste
“lado extraordinario” das relagdes estabelecidas na pesquisa de campo, “porque sem ele, como
coloca Geertz, manipulando habilmente um exemplo do fil6sofo inglés Ryle, ndo se distingue um
piscar de olhos de uma piscadela marota”, ou seja, o piscar de olhos mecanico e fisiologico e
aquele piscar de olhos sutil e comunicativo. DaMatta (Ibidem, p. 35) prossegue que afirmando que
“6 preciso sentir a marginalidade, a solid4o e a saudade. E preciso cruzar os caminhos da empatia

e da humildade”.

E interessante observar que, ao partir para a pesquisa de campo, carregando seus
instrumentais e questionarios para colher dados primarios (na observacdo de préaticas e na captura
de discursos, imagens em fotografias e videos, memorias, artefatos, amostragem de seres vivos,
visdes de mundo, entre outros elementos), o pesquisador nem sempre percebe que esté alterando
aquela realidade pesquisada. Um grupo de pescadores transformado em informante, por exemplo,
pode alterar a forma como sua comunidade o vé, como efetivamente aconteceu com uma familia
de pescadores de Suape que foi mais assediada pela midia e pelas pesquisas cientificas, causando
ciumes em alguns membros da comunidade local. Também é preciso estar atento aos elementos
discursivos da propria pesquisa, pois uma pergunta feita a partir da selecdo de determinadas
palavras (em detrimento de outras) pode causar reflexdes e mudancas de comportamento dos

grupos pesquisados.

Portanto, estas transformac6es sdo mutuas. Durante a coleta, o pesquisador se dedica a
manipular os dados, tentando conectar seus fios, sem perceber que as conexfes ja estavam
estabelecidas previamente. O que acontece, de fato, é que a presencga do pesquisador contamina a
realidade e que ele proprio também se vé contaminado. Assim, na tentativa de traduzir esta

realidade interconectada ou de traduzir tudo aquilo que lhe é estranho para uma linguagem

51



familiar, o pesquisador perde sua pretensa neutralidade, em termos de valores e de afetos. A

pesquisadora ja havia constatado estes impactos afetivos durante a pesquisa de mestrado.

Tanto as vivéncias pessoais quanto as empiricas provenientes do trabalho de
campo me evidenciam que, tdo improvavel quanto a suspensdo de valores [...], é
a pretensa neutralidade afetiva do etn6logo. Afinal, por mais isento e distante que
0 pesquisador tente se manter, o afeto € um de seus aspectos ontolégicos. Algum
tipo de sensacdo, de emogdo, ha de emergir diante dessas vivéncias e cabe a cada
um assumi-las e interpretad-las de acordo com a conjuntura apresentada.
(SANTOS, 2013, p. 12).

Assim, a bagagem emocional é aquele convidado inesperado na situagdo etnolégica, mas
nem por isso menos vivido e presente que tantos outros elementos da investigacao cientifica. Na
presente pesquisa, o trabalho de campo foi realizado primeiramente na Féte de /’Oursinade, na
Franca, em que a pesquisadora sentiu mais intimamente suas proprias limitagdes. Mas ao retornar
para sua terra natal, deparou-se com o inesperado sentimento de estranhamento diante de sua
prépria cultura, como se tivesse se tornado estrangeira em sua propria terra, estrangeira de si
mesma. Mesmo que fosse surpreendente e desafiador, todo este processo contribui para
desmoronar os muros que dividem o mundo do pesquisador e do pesquisado, tornando-nos, de
forma horizontalizada, todos sujeitos destas histérias que compdem o mundo. Assim, esta
experiéncia etnogréafica se constituiu tanto como uma viagem entre as fronteiras de paises distintos,
guanto numa viagem ate as fronteiras disciplinares numa perspectiva pds-moderna em que se volta

transformado e cheio de “coisas” e sentimentos na bagagem.

Este pensamento nos diz que devemos alargar as fronteiras — assim como o processo de
globalizacdo tem alargado as fronteiras nacionais ou como o0 pensamento nao-moderno alargado
as fronteiras disciplinares —, especialmente no que se refere aos estudos comparativos que, a
primeira vista, trabalham com elementos ndo sdo claramente comparaveis. Aqui, vale lembrar que,
nesta travessia entre as fronteiras disciplinares, Carrara (2002) constata que as Ciéncias Sociais
vivenciaram um bouleversement na década de 1960, periodo em que esta disciplina se via dividida
entre a constituicdo moderna e ndo-moderna, sofrendo severas criticas. Neste momento, estes

cientistas foram

enviados para as ‘fronteiras’ disciplinares, como € o caso do proprio Bruno Latour
[...]. Ao que parece, esses antropologos estdo agora voltando para relatar o que
viram por |4 Latour vem de muito ‘longe’. Enviado como tantos outros
ultimamente para 0 mundo das coisas, para vé-las sob a Otica da sociedade, ele
parece ter passado progressivamente a ver a sociedade pela dtica das coisas. E,
como outros antropdlogos fizeram com os indios, camponeses, homossexuais e
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mulheres, ele, de certo modo, reclama para elas o direito de ‘cidadania’.
(CARRARA, 2002, p. 186-187).

A vpartir da perspectiva das coisas, ou seja do “outro”, Latour defende que todas as
tentativas “para superar esse abismo entre homens e coisas, Oriente e Ocidente, primitivos e
civilizados, fracassaram [...] porque foram reducionistas e assimétricas” (CARRARA, 2002, p.
182) e denuncia a parcialidade e o totalitarismo do chamado pensamento critico. Para Latour,
jamais fomos modernos — portanto jamais seremos pds-modernos — porque “nossas sociedades
operam exatamente como todas as outras que aprendemos a chamar de ‘primitivas’”
(CARRARA, 2002, p. 184). Portanto, a muralha que divide os “homens-entre-si”’ e as “coisas-em-
si” — para usar expressoes latourianas — se assemelha mais uma fronteira ficticia que esconde as
trocas que ocorrem entre eles, bem como as trocas que ocorrem entre Oriente e Ocidente,
primitivos e civilizados, Hemisfério Sul e Norte, o “eu” e o “outro” e, finalmente, a sociedade e a

natureza.

Assim, a redefinicdo do papel do pesquisador se da no instante em que a centralidade do
sujeito requerida pelo pensamento moderno € substituida pela subjetividade da teoria da rede de
atores de Bruno Latour (1994), caracterizada por ser mais parcial, pré-pessoal, polifénica e
coletiva. Nesta perspectiva, pode-se perceber uma convergéncia entre as ideias supracitadas e o
pensamento de DaMatta (1978), uma vez que o autor defende que as Ciéncias Sociais se assumam
como ciéncias interpretativas, devendo tratar e confrontar subjetividades, deslocando nossas
proprias subjetividades. Para tanto, o principal objetivo dos cientistas ndo seria dessecar as
distintas culturas, mas estabelecer dialogos polifénicos entre elas e n6s mesmos. Isto implicaria na
“admissdo — romantismo e anthropological blues aparte —de que 0 homem néo se enxerga sozinho.

E que ele precisa do outro como seu espelho e seu guia.” (DAMATTA, 1978, p. 35).

A verdadeira viagem de descoberta, segundo Marcel Proust (1923), ndo consiste em ver
novas paisagens, mas em adquirir um novo olhar com o qual se vé de uma forma diferente as
paisagens (mesmo as mais familiares), enxergando o universo através dos olhares dos outros.
Quando se vive na pele a mistura de culturas resultante do deslocamento, o viajante ja ndo é mais
capaz de se identificar plena e unicamente com a sua cultura de origem, nem mesmo com a do
lugar de destino, e sim se expressa através de uma nova cultura. Assim, o ato de se deslocar,
fisicamente, de um lugar para o outro resulta numa identidade hibrida que incorpora o velho e o

novo (Powell, 2012). Suas raizes nédo estardo onde vocé nasceu, nem seu lar é onde vocé vive
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atualmente, mas onde vocé pode se tornar vocé mesmo. Estas ultimas conceituacfes de viagem
nos remetem a viagem xamanica ou a viagem vertical do etndlogo de DaMatta (1978), onde o
movimento predominante é o de transformar o familiar em ex6tico ou a sua propria cultura numa

cultura estrangeira.

Uma vez gue alguém se desloca fisicamente de um lugar para outro, o ato do
deslocamento, o ato de reconceituar a identidade hibrida, continua de forma ativa
e ndo se conclui. O importante nisto é que uma identidade ndo se sobrepde a outra;
ao contrario, uma identidade hibrida resulta da incorporacéo do antigo e do novo.
[...] O deslocamento ndo ¢ uma ultrapassagem — que poderia sugerir um
movimento linear, uma relacdo dialética entre identidades. Em vez disto, o
deslocamento € um caminho sinuoso, uma combinacdo de muitos caminhos,
caminhos ndo predeterminados por lugar, pessoa ou nagéo.?* (POWELL, 2012,
p. 301).

As viagens motivadas pelas pesquisas cientificas ndo escapam da légica das viagens
supracitadas feitas por outras motivacgdes, pois produzem o encontro de mundos distintos — do
mundo ao qual o pesquisador-viajante € integrante e 0 mundo do outro, daquele que esta sendo
pesquisado. E este encontro entre pesquisador e grupos pesquisados produz hibridos que séo
observados, colhidos e, posteriormente, traduzidos na analise do pesquisador — que ainda néo foi
advertido sobre sua propria transformacdo em hibrido. A pesquisa sobre as Festas da Ouricada foi
especialmente desafiadora, pois as duas festividades pareciam possuir linguagens excessivamente
distintas, incompativeis e intraduziveis entre si, com uma multiplicacdo de contrastes e poucas
simetrias. E o esforco inicial de encontrar e/ou estabelecer semelhancas parecia desencadear um
processo de proliferacdo de assimetrias cada vez maiores e aparentemente dicotdmicas. Mas o que
parecia ser um “mar turbulento” se transformou em “aguas cristalinas” quando a pesquisadora
compreendeu que as assimetrias ndo precisam soar como contraditorias, nem precisam se encaixar
num esquema dicotdbmico. A hibridizacdo dos elementos que compdem o mundo — inclusive
aquela que ocorreu com a presente pesquisadora durante as excursdes de pesquisa de campo — séo

tdo naturais quanto inevitaveis.

E o que acontece quando este processo de proliferacdo de hibridos nos revela atores que

2 «Once one has moved physically from one place to another, the act of displacement, the act of reconceptualizing
the hybrid identizy, continues in an active way and does not end. What'’s important about this is that one identity
does not take over another; rather, a hybrid identity results that incorporates the old and the new. [...]
Displacement is not an overtaking—that would suggest linear movement, a dialectic relationship among identities.
Rather, displacement is a meandering path, a combination of many paths, paths not predetermined by place, person,
or nation.” (POWELL, 2012, p. 301).
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escapavam de nossa visao corriqueira? O gue acontece quando a pesquisa revela que a festividade
estad viva? E que a paisagem festiva também atua vivamente? E quando o outro a ser encontrado é
um ser vivo, um representante da fauna marinha que, apesar de compartilhar alguns genes com o
ser humano, apresenta muito mais diferencas do que semelhangas com a nossa espécie? E como
estabelecer empatias com um ser tdo distinto e tdo distante de nossas vidas cotidianas? Pois bem,
foi preciso conhecer bem o ouri¢o-do-mar (figura 3) — tanto na sua intimidade fisiolégica quanto
nas suas interacdes ecoldgicas com o meio ambiente e com 0s outros seres vivos — para perceber
como ele transforma e dinamiza o mundo a sua volta, transformando a paisagem, engendrando

uma festividade em torno de si e, por fim, agregando grupos de seres humanos.

sSanta L
o de Sua;

Figura 3: A pesquisadora realizando o trabalho de campo na barreira recifal de Suape,
acompanhada por um de seus informantes que é morador de Suape, ex-pescador e que,
atualmente, é integrante da equipe de salva-vidas do corpo de bombeiros desta regiéo.

Fonte: Foto de Noel Lapa, 2016.

Portanto, a ado¢do da perspectiva comparativa no presente estudo nao se da dentro de um
plano rigoroso e pré-formatado, mas a partir de um certo grau de flexibilidade requerido num
estudo de carater interdisciplinar. A intencdo desta comparacao nao é classificar as festividades,
nem forcgar aproximacGes. Como é possivel observar neste primeiro capitulo, a pesquisa pretende
apanhar as coisas e seguir seus fluxos conforme propde Ingold (2012), ou seja, pretende enxergar,
ao longo do capitulo subsequente, a malha em que estes grupos estdo inseridos e emaranhados.
Afinal, ndo deixa de ser curioso observar duas festividades que celebram 0 mesmo representante

da fauna marinha, mas que séo elaboradas e mantidas em dois contextos tao distintos.
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Esta parte do trabalho pretende discutir, prioritariamente, os aspectos epistemoldgicos da
presente pesquisa. Os passos percorridos nestas paginas sdo o resultado de um exercicio
epistemologico da prépria autora em busca por conceitos-chave provenientes do mundo da
sociologia da ciéncia, 0s quais possam se conectar ao objeto de estudo, situado, por sua vez, na
fronteira entre a cultura e a natureza. Ao conecté-los tdo naturalmente, percebe-se o esfacelamento
dos muros que separariam a concretude das manifestaces festivas e as abstragbes do mundo
epistemoldgico. E para se chegar a uma concepc¢éo de ciéncia baseada em sua dinamicidade, em
seu movimento e em sua permeabilidade com o mundo a sua volta, a presente pesquisa constroi
seus alicerces percorrendo algumas categorias tedricas, identificando-se com o debate dos autores
p6s-modernos, tais como Serres (1990), Stengers (2002), Callon (1993), Latour (1994) e Ingold
(2012). Todos os autores citados contribuem e dialogam com o objeto de estudo, mas deve-se
destacar as categorias tedricas cuidadosamente trabalhadas por Latour e Ingold (sessoes “A Rede
de Atores de Latour” e “O Degelo do Objeto de Ingold”, respectivamente), as quais contribuem

sensivelmente para esta analise sobre as Festas da Ouricada.

Depois de explorar o mundo epistemoldgico da ndo-modernidade, a terceira sessao deste
capitulo chamada de “Uma tapecaria chamada paisagem” procura entender as linhas tracadas
pelo design das paisagens, lembrando que elas s&o agentes importantes que atuam nas festividades
em estudo. A Ultima sessdo do texto, chamada “Perseguindo os fios vitais das Festas da
Ouricada”, vai tracar uma trajetoria, perseguindo: primeiramente, a construcdo da paisagem e a
interacdo de seus elementos; percorrendo as polémicas sobre as relacdes entre diversidade
bioldgica e cultural; os debates sobre a importancia dos patriménios alimentares; e culmina num
breve levantamento sobre festividades centradas nos ourigos-do-mar ao redor do mundo, formando

uma complexa malha de relagdes entre elementos tdo diversificados quanto interdependentes.
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A Rede de Atores de Latour

Para iniciar este debate, € preciso lembrar que foi durante o século XX que surgiu a
necessidade de uma melhor compreensao da ciéncia, que passa a se tornar passivel de estudos e de
etnografias, tornando-se, assim, objeto de si prdpria e passando por constantes questionamentos e
revisbes, dando origem a “‘sociologia das ciéncias”. A partir da percep¢do revolucionaria da
ciéncia, inicia-se a revisdo do chamado pensamento critico ou moderno enquanto paradigma
consolidado, o qual toma como principio o ideal da purificagdo, ou seja, que “as ciéncias sao
observadas a partir de uma critica cuja funcéo € estabelecer a priori as condi¢des ideais para o
conhecimento cientifico” (MORAES, 2004, p. 324). Esta visdo, na qual as préaticas cientificas
devem ocorrer num ambiente pretensamente esterilizado, puro e imune ao mundo a sua volta, sofre
uma severa critica na contemporaneidade, ja que existe uma diversidade de paradigmas cientificos
propensos a seguir as multiplicidades que comp8em a prépria sociedade humana. O préprio Kuhn
(1977, p. 232) ja questionava “[...] como uma firme orientacdo em dire¢do a uma tradi¢éo
aparentemente Unica pode ser compativel com a pratica de disciplinas que se destacam justamente
pela producéo persistente de novas ideias e técnicas”. Assim, na presente pesquisa, a ciéncia é
apreendida pela sua dinamicidade, por seu movimento e por sua permeabilidade diante do mundo
a sua volta. Morin (2000) considera que o esperado progresso de certezas cientificas produz o
progresso — nem sempre esperado — de incertezas capaz de nos libertar da ilusdo ingénua do
progresso linear da ciéncia. “Assim, a ciéncia ndo é somente a acumulacdo de verdades
verdadeiras” (MORIN, 2000, p. 24). Neste sentido, ao invés do progresso cientifico seguir uma
linha unidirecional e acumulativa, a ciéncia se caracterizaria por sua ebulicdo, pelo seu movimento

e por sua transformagéo.

A ciéncia define-se pela incerteza, e ndo pela certeza, e a teoria cientifica é uma
construcdo que depende essencialmente do dialogo com o mundo dos fendémenos
e ndo esta desligada dos elementos culturais, sociolégicos, econémicos e
espirituais presentes na sociedade. [...] Um paradigma pode ser definido, assim,
como um conjunto de valores e regras socioculturais universalmente aceitos por
algum tempo em uma sociedade ou grupo cultural, moldando e conduzindo as
suas préaticas. (FERNANDES e SAMPAIO, 2008, p. 88).

Assim, percebe-se a existéncia de uma perspectiva que deve entrar neste debate em torno
da sociologia da ciéncia que é a teoria da rede de atores de Latour (1994), uma vez que, em linhas
gerais, ela redefine os conceitos de sujeito e objeto, bem como as nogdes de veracidade, de
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racionalidade e de fato cientifico, além de ter ressignificado a relacdo da ciéncia com a sociedade.
Enquanto o pensamento critico ou moderno se baseia num rigor verticalizado e pré-definido, a
ciéncia imersa no mundo ndo-moderno da teoria da rede de atores € caracterizada ontologicamente
pelas heterogeneidades de seus elementos e pelas suas respectivas conexdes, nos levando a adotar
um rigor horizontalizado. Neste plano da multiplicidade da teoria da rede de atores, as nogdes de
rigor, racionalidade e objetividade assumem formas instaveis e abertas, prestes a tomar direcdes
maltiplas e ndo-antecipaveis. Em suma, diferentemente do pensamento critico, a racionalidade da
teoria da rede de atores ndo esta pré-definida e sim sujeita a ser transformada, uma vez que ela

também é entendida como um efeito da propria rede.

Em poucas palavras, o ator ou o “actante” de Latour pode ser compreendido “como
qualquer pessoa, institui¢do ou coisa que tenha agéncia” (MORAES, 2004, p. 323), que seja capaz
de produzir efeitos sobre 0 mundo a sua volta. O “actante” se caracteriza pela sua composicao
heterogénea, pela sua dupla articulacdo entre humanos e ndo-humanos e, finalmente, pela sua
construcdo em rede. J& a rede ndo é constituida por entidades fixas e estaticas, mas, segundo
Latour, por fluxos, circulac@es, aliancas e movimentos, 0s quais sdo responsaveis, também, pela
construgdo do ator em si. Assim, “uUma rede de atores é simultaneamente um ator, cuja atividade
consiste em fazer aliancas com novos elementos heterogéneos, e uma rede é capaz de redefinir e
transformar seus proprios componentes.”?* (CALLON, 1993, p. 93). Portanto, a rede de atores é
constituida por uma série de elementos heterogéneos, animados e inanimados, agenciados e
conectados entre si e a atividade cientifica também devera decorrer de conexdes estabelecidas entre

atores muito heterogéneos, em Gltima instancia, entre humanos e ndo-humanos.

Se, por um lado, prevalece no pensamento moderno o enfoque dualista que defende uma
visdo de mundo a partir de dois pdlos privilegiados, a contraproposta da “ontologia da geometria
variavel” defende a existéncia de multiplas entradas e conexdes possiveis. Estas Ultimas vao
resultar no principio da “simetria generalizada” proposto por Latour, que por sua vez pressupde
que humanos e ndo-humanos sejam simetricamente analisados. A recusa da oposicao binaria e a
busca por igualdade de condi¢bes nas analises dos humanos e ndo-humanos nao pressupdem um

processo de homogeneizacdo e sim de reconhecimento das multiplicidades existentes no mundo.

24 «An actor network is simultaneosly na actor whose activity is networking heterogéneos elements and a network
that is able to redefine and transform what it it made of.” (CALLON, 1993, p. 93).
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Assim, existe uma latente potencialidade de se estabelecer “aliancas performativas” entre
atores heterogéneos emanada por esta perspectiva teorica, que reflete diretamente na redefinicao
das relacOes estabelecidas entre a ciéncia e a politica, pois se 0 cientista constata, por exemplo,
que o modelo de desenvolvimento adotado tem contribuido para as significativas crises na
contemporaneidade, cabera aos politicos (re)pensar, a partir dai, as acfes a serem realizadas para
gue a humanidade se adapte ou mitigue seus respectivos danos. Sobre esta relagédo entre a ciéncia
e a politica, ao analisar a obra A invencdo das ciéncias modernas de Stengers (2002), Piva (2004,
p. 164) afirma que “se as ciéncias ndo podem ser reduzidas a um simples exercicio de poder,
tampouco estiveram livres dele no desenrolar de sua histdria. A politica é parte intrinseca da
atividade cientifica, 0 que ndo a torna necessariamente menos pura ou passivel de ser

denunciada”.

A partir da visibilidade da relacdo estabelecida entre a politica e a ciéncia, Latour instala
outra revisdo advinda da teoria da rede de atores, relacionada ao duplo legado cientifico de Boyle
e Hobbes, que durante o século XVII construiram as fundacGes de uma espécie de “Muralha da
China” que separa o reino das “coisas-em-si” do reino dos “homens-entre-si”, correspondendo
respectivamente a natureza e aos objetos, de um lado, e a sociedade, cultura e sujeito, do outro
lado. Os adeptos de Boyle, no campo das ciéncias naturais, instituem o laboratério como
parlamento, em gue apenas os cientistas podem falar em nome do objeto; enquanto os seguidores
de Hobbes estabelecem que a Republica é o Gnico espaco legitimo no qual o soberano, e somente
ele, podera representar os cidadaos. Para Latour, estes dois icones da ciéncia sdo 0s responsaveis

pela formacéo e consolidacdo da chamada constituicdo moderna (Carrara, 2002).

Segundo Latour, o mundo moderno ¢ “um mundo no qual a representacdo das coisas
através do laboratorio encontra-se para sempre dissociada da representacdo dos cidad&os
através do contrato social.” (LATOUR, 1994, p. 33). Mas, para 0s p6s-modernos, “é das coisas e
das praticas que o antropélogo deve partir para, somente no final de seu trabalho, perceber como
elas produzem e reificam, de um lado, uma determinada sociedade, cultura ou sujeito e, de outro,
uma determinada natureza, realidade ou objeto.” (CARRARA, 2002, p. 184). Mas na ciéncia
como rede de atores, “ndo ha dois problemas de representacdo, mas apenas um. Nao héa dois
ramos, apenas um Unico, cujos produtos s6 podem ser distinguidos a posteriori e apos exame
comum.” (LATOUR, 1994, p. 141). Assim, ndo se fala mais de dois mundos distintos de

representacdo, mas de um Unico mundo mediado — que une humanos e ndo-humanos, sujeito e
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objeto — e constituido por “hibridos” ou “quase-objetos”, nos termos latourianos.

Para viabilizar esta pratica da hibridizacdo, que tanto nos torna ndo-modernos, Latour
trabalha com os “quase-objetos” atraves de um “parlamento das coisas” que, por sua vez, requer
que a ciéncia se constitua como pratica de mediacdo voltada para a proliferacdo destes hibridos e
para a sua entrada nos coletivos. No “parlamento das coisas”, os atores estdo unidos por um
interesse comum, por um mesmo ‘“quase-objeto” ou, finalmente, pelo que Latour chama de
“objeto-discurso-natureza-sociedade”. Para uma melhor compreensao, toma-se como exemplo os
polémicos debates publicos sobre as mudangas climaticas, a fome no mundo ou a crise migratéria
nos quais havera uma série de atores envolvidos, tais como industrias quimicas, eleitores, politicos,
cientistas, agricultores, refugiados ou o cidadao [dito] “comum”, entre outros. Ali, pouco importa
quem séo, de onde vem ou para onde vao, pois estes atores estdo ali unidos pelo mesmo “objeto-
discurso-natureza-sociedade” que lhes interessa. Assim, o hibridismo das coisas une diversos

atores distintos entre si. Em outras palavras,

o parlamento das coisas celebra a ndo-modernidade das praticas cientificas,
definidas como praticas de mediacao porque nele os cientistas ndo s&o 0s Unicos
representantes das coisas. [...] O parlamento das coisas se apresenta como um
principio de multiplicidade, segundo o qual todo novo representante das coisas
sera acrescentado aos outros por meio de relagdes de interesse e aliangas
performativas. (MORAES, 2004, p. 328).

O pensamento critico ou moderno se baseia no principio da conquista, que faz uma clara
distincdo entre a ciéncia e outras praticas humanas, tornando o cientista uma espécie de
conquistador capaz de apreender e de revelar a verdade e a razdo em nome da ciéncia. Aqui, existe
um centro unificador do qual emana o poder de julgar e o cientista € o seu Unico representante
legitimo. J& o “parlamento das coisas” do mundo ndo-moderno nos fala do principio da
multiplicidade, que é o principio da conexdo das redes de atores, ou seja, das “aliancas
performativas” que conectam atores heterogéneos, resultando em multiplos representantes das

coisas.

Assim, assume-se que a multiplicidade das coisas corresponde a multiplicidade dos seus
representantes, permitindo a entrada de novos atores legitimados por sua agéncia, ao mesmo tempo
em que se destitui o pretenso império da verdade. O “parlamento das coisas” ndo é uma instancia
de julgamento da verdade, mas uma ratificacdo da coexisténcia das préaticas cientificas com as

demais praticas humanas. O “parlamento das coisas” €, finalmente, a realizacdo da ciéncia como
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rede de atores, como pratica de mediacdo, como a ciéncia em acdo. “Poderiamos dizer que o
Parlamento das coisas consagra de fato o triunfo das praticas cientificas. [Ele] identifica essas
praticas na medida em que elas fazem multiplicar os representantes, cada vez mais variados e
exigentes.” (STENGERS, 2002, p. 184).

Com o que ja foi citado, percebe-se uma redefinicdo das nocdes de sujeitos e objetos
proposta pela ciéncia como ator-rede. O sujeito do pensamento critico é concebido como centro
unificador do conhecimento, enquanto a subjetividade da ndo-modernidade pretende articular
atores heterogéneos através de conexdes multiplas. J& o objeto da perspectiva moderna anseia,
passivamente, ser dominado pela razdo humana e é identificado como alvo do conhecimento na
filosofia cartesiana, segundo Serres (1990); enquanto a “coisa” da rede de atores é caracterizada

pelo seu hibridismo, por sua agéncia e mesmo por sua interagdo com a razédo humana.

Assim, o império da verdade erguido pela ciéncia vem sofrendo severas criticas e isto fica
mais evidente em momentos de crise. Estas Gltimas podem ser de cunho epistemol6gico ou
civilizacional, mas neste contexto sdo as crises ambientais que ganham maior destaque, pois elas
ressaltam a reacdo da natureza diante das intervencBes humanas, questionando as praticas, as
finalidades e os modi operandi da razdo moderna. Os grandes desastres ecoldgicos e seus
consequentes debates, tais como as emblematicas mudancas climaticas e seus desdobramentos,
segundo Moraes (2004) levam ao abandono do cartesianismo, pois 0 objeto deixa de ser
propriedade da razdo moderna para se tornar coisa, entendida como hibrido de sujeito e objeto.
“Os objetos sao sujeitos de direito e ndo mais simples suportes passivos da apropriagdo, mesmo
coletiva. [...] Se os préprios objetos se tornam sujeitos de direito, entdo todas as balancas tendem
a um equilibrio.” (SERRES, 1990, p. 64).

Aqui, retorna-se a revisao filoséfica e politica proposta pelo “parlamento das coisas”, pois
ndo ha mais espaco para as filosofias centradas na figura do sujeito legislador, nem a politica
poderd se referir apenas aos homens-entre-si (Moraes, 2004). Isto permitiu que Serres tracasse um
paralelo entre o contrato social — entendido como um contrato juridico que estabelecia uma
relacdo dos homens-entre-si — e o chamado contrato natural como um acordo n&o-assinado e
virtual que reconhece “um equilibrio entre a nossa forca atual e as for¢as do mundo” (SERRES,
1990, p. 76-77). Assim,

Do mesmo modo que o contrato social reconhecia alguma igualdade entre os
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signatarios humanos do seu acordo, também os diversos contratos de direito
procuram equilibrar os interesses das partes; do mesmo modo que o contrato
cientifico se obriga a tornar racional o que recebe como informacéo, também o
contrato natural reconhece, em primeiro lugar, a nova igualdade entre a for¢a das
nossas intervengdes globais e a globalidade do mundo. (SERRES, 1990, p. 77).

E a reacdo da natureza as intervengdes humanas que torna urgente toda esta redefinicao
supracitada, ou seja, deve-se 0 quanto antes nos assumirmos enguanto seres nao-modernos,
segundo Latour e Serres. A natureza nunca se ajustou ao papel passivo que lhe foi imposto pela
ciéncia moderna e, desde as primeiras conferéncias sobre as crises ambientais, especialmente as
que trataram das mudancas climaticas, ela comparece ao tribunal na qualidade de vitima dos
excessos do mundo moderno (Pereira, 1997). Com a interpretacdo da natureza enquanto sujeito,
entra em jogo ndo apenas mais um ator na rede, mas a perspectiva da totalidade, que, por sua vez,
tem o potencial de reter os desequilibrios construidos pelo mundo dualista, bem como o0s excesso
do pensamento moderno e das relagcdes de propriedade e dominacgéo da razdo sobre 0s seus objetos

do conhecimento (Moraes, 2004).

Estes excessos produzidos pelo pensamento moderno sdo extensos e diversos, causando,
simultaneamente, impactos em varios ecossistemas. Ndo obstante todos 0s ecossistemas estejam
interconectados, alguns deles se destacam como sensiveis indicadores dos impactos ambientais
decorrentes das acdes antrdpicas, tais como 0s ecossistemas marinhos e costeiros, que estdo mais
diretamente relacionados com as festividades aqui estudadas. Ao longo da histéria, os ecossistemas
costeiros eram ocupados por populagcdes humanas, quando ainda prevaleciam atividades de
pequena escala da pesca, da caca e da agricultura de subsisténcia, praticada em consonancia com
a logica, o ritmo e as dinamicas da natureza local. A partir do inicio do século XIX, houve um
processo de desenvolvimento vinculado a logica da modernizacdo e ao discurso do progresso
industrial, de urbanizagéo intensiva e do turismo de massa. Atualmente, 0s ecossistemas costeiros
abrigam mais da metade da populacdo mundial (ONU News, 2021), bem como infraestruturas
ligadas a grandes centros urbanos, a regides turisticas, a grandes zonas industriais e portuarias,

desencadeando um agravamento do quadro de degradacdo ambiental generalizada.

Os ecossistemas marinhos e costeiros também sofrem fortemente com os impactos
provenientes do crescimento da frota de embarcacGes e dos grandes investimentos em tecnologias
de pesca, que ocorreu depois da Segunda Guerra Mundial, resultando num significativo declinio

dos estoques pesqueiros verificados a partir da década de 1970. Assim, a pratica da sobrepesca,
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que foi intensificada com o desenvolvimento de técnicas industriais, continua ameacando a
biodiversidade marinha, mesmo diante das evidéncias de que € possivel interromper a préatica da
sobrepesca e que os estoques atingidos por ela ainda sdo capazes de se recuperar (Worm et al.
2009, p. 279-280).

As zonas marinhas e costeiras também costumam abrigar megaprojetos, como 0s
complexos portudrios industriais, que atropelam seus ecossistemas como tratores, pois aumentam
drasticamente os niveis de polui¢do (incluindo a poluicdo bioldgica através da introducdo de
espécies invasoras transportadas nas aguas dos lastros dos navios®) e alteram a hidrodinamica da
regido através do aterramento de areas costeiras e de manguezais, das mudancas dos cursos dos
rios, da criacdo de recifes artificiais, da destruicao de recifes naturais e, finalmente, da dragagem
dos fundos marinhos para aumentar a profundidade das aguas dos portos, prejudicando a
biodiversidade local com a destruicdo dos fundos marinhos e com forte processo de sedimentagéo.

Outro abuso recorrente é a poluicdo em areas marinhas e costeiras resultante da ma gestéo
dos residuos solidos domésticos e industriais. A partir de 1990, observou-se um drastico aumento
no numero de lagos, estudrios e regides costeiras em processo de eutrofizacdo, que podem causar
a morte de parte significativa da biodiversidade aquéatica (Rabalais et al., 2010). Aqui, também
vale destacar o aumento de consumo e do descarte excessivo de plasticos na contemporaneidade

(UNEP, 2009) gue tanto prejudica a biodiversidade marinha, quanto a pratica da pesca.

Para evidenciar ainda mais a interconectividade entre os ecossistemas, vale lembrar que a
poluigdo atmosférica também impacta os ecossistemas marinhos, pois 0s oceanos absorvem um
significativo percentual do diéxido de carbono (CO?) gerado excessivamente pelas atividades
humanas que, reagindo com a agua, forma o acido de carbono, tornando suas aguas cada vez mais
acidas, fendmeno este que é conhecido como acidificacdo dos oceanos. O aumento da acidez dos
oceanos afeta algas calcarias e animais com conchas e esqueletos carbonaticos, especialmente
corais formadores de recifes e alguns animais essenciais para a cadeia alimentar marinha, como
caranguejos e moluscos, que também fazem parte da dieta humana. Juntamente com a alta da
temperatura das aguas, a acidificacdo é considerada uma das principais causas do crescente

fendmeno de branqueamento dos corais, que destroi ecossistemas de recifes de corais em todo o

%5 As aguas dos lastros dos navios sdo consideradas um dos maiores meios de transporte de espécies no mundo
(GEOS5, 2012, p. 114).
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mundo (Hoegh-Gulberg et al. 2007). Assim, os recifes de corais se mostram bastante vulneraveis
aos impactos ambientais, especialmente aqueles relacionados as mudancas climaticas, a

acidificacdo dos oceanos, a poluicdo e as técnicas danosas de pesca e de sobrepesca.

Todas as acOes antrdpicas impactantes sao resultado da miopia da l6gica moderna que
insiste em ndo enxergar a produtividade e a riqueza da diversidade bioldgicas das zonas marinhas
e costeiras, preferindo ignorar seu intrinseco dinamismo e sua continua impermanéncia, bem como
as aliancas performativas estabelecidas entre os atores ali presentes. As agOes supracitadas
baseadas na légica moderna insistem em prosseguir nas tentativas de domesticar estes ambientes
caracterizados pelo seu dinamismo e por suas constantes mudancas, visando transforméa-los em
espacos administraveis, estaveis e estabilizados, 0 que nao é muito compativel com a Idgica natural
destes ecossistemas. Por outro lado, os recifes de coral, como um dos elementos deste ecossistema,
respondem com elegancia ao serem essenciais em termos econdmicos, sociais e ambientais,
fornecendo servicos ecossistémicos importantes, por serem areas de desova e berc¢ario para varias
espécies marinhas, inclusive algumas espécies comercialmente importantes para o ser humano
(GEO5, 2012, p. 120). Vale ressaltar que os recifes se constituem, inclusive, como um dos habitats

possiveis para 0s ourigos-do-mar aqui estudados.

Se os recifes de corais fornecem estes servicos supracitados, os ecossistemas marinhos
como um todo sustentam uma biodiversidade ainda mais vasta, contribuindo ainda mais para a
sobrevivéncia da espécie humana. Segundo o relatério “Millennium Ecosystem Assessment”, estes
ecossistemas fornecem servicos bem diversificados: “de provisionamento (alimentos, agua, fibras,
combustiveis [e meio de transporte]), de regulacédo (climatica, hidroldgica e de purificacéo),
cultural (espiritual e recreativo) e de suporte (transporte de sedimentos e ciclo de nutrientes)’28
(MILLENNIUM ECOSYSTEM ASSESSMENT, 2005, p. 100). Portanto, mesmo com a adogéo
de um olhar antropocéntrico, 0s oceanos, mares e regides costeiras podem contribuir para um
crescimento economicamente sustentavel, para a erradicacdo da pobreza, para a seguranca
alimentar e para a criagdo de meios de subsisténcia sustentaveis, uma vez que 14% a 16% da
proteina animal consumida globalmente pelos humanos vem dos ecossistemas marinhos (GEO5,

2012) e que, segundo o relatorio “The State of World Fisheries and Aquaculture 2020” da

2% «[...] provisioning (food, water, fibre, fuel), regulating (climate, hydrological, purification), cultural (spiritual,
recreational, como atragdes turisticas), and supporting (sediment transport, nutrient cycling)” (MILLENNIUM
ECOSYSTEM ASSESSMENT, 2005, p. 100).
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Organizacdo das Nac6es Unidas para Agricultura e Alimentacdo (FAO, 2020), o consumo mundial
de peixes e de frutos do mar per capita tem aumentado nas Ultimas décadas. Tanto por sua
capacidade de fornecer alimentos, quanto pelo seu papel cultural para os seres humanos, 0s
ecossistemas marinhos e costeiros sdo especialmente relevantes para a presente pesquisa, uma vez

que, aqui, se estuda manifestacdes culturais centradas na comensalidade de seres marinhos.

Numa perspectiva mais global, o uso sustentavel destes ambientes contribui para a protecéo
da biodiversidade e para a mitigacao dos impactos das mudancas climéticas (GEO5, 2012, p. 100).
A funcéo regulatdria do clima e das temperaturas globais exercida pelos ecossistemas marinhos
parece ganhar destague num mundo em que Se convive com 0s recorrentes fenbmenos de
mudancas climaticas, sob o risco de elevacdo dos niveis dos mares e de erosdes das faixas
litoraneas. Nestes casos, a preservacdo dos ecossistemas costeiros, com suas dunas e vegetacoes
também exerce um papel relevante de contencao de inundacgdes e de erosdes das faixas litoraneas.
Percebe-se, portanto, que estes ecossistemas exercem funcfes que extrapolam 0 nosso
antropocentrismo e que os chamados servigos ecossistémicos estabelecem conexdes entre as
aguas, a terra, a biodiversidade e a atmosfera, interconectando e sendo interconectados por

diferentes atores que formam uma grande rede global.

Mas, se estes ecossistemas ndo sao antropocéntricos (ou seja, ndo estdo em funcéo do ser
humano), eles ndo sdo objetos manipulaveis e sim atores de sua propria histéria natural. Assim, na
presente pesquisa, 0 ambiente natural, inclusive 0 ambiente marinho, é visto como mais um sujeito
atuante no mundo. Bem como, 0 que se costuma chamar de servigos séo, na verdade, suas agdes
no mundo, pois a natureza ndo se faz presente para satisfazer as necessidades humanas, e sim atua
em prol de uma interconectividade global muito mais ampla do que o desejo de uma Unica espécie.
Na perspectiva de Latour, estes ecossistemas séo formados por diversos atores interconectados,
mas também se constituiria como um ator em si. Esta I6gica tanto vale para um ser vivo (como o

ouri¢o-do-mar), como para um ecossistema (como o marinho).

Porém, o que acontece é que, mesmo quando se reconhece formalmente que um ser vivo
OuU gue um ecossistema sdo usuarios — tdo legitimos quanto os seres humanos — de um
componente do meio ambiente como a dgua, por exemplo, o ser humano ainda tende a se apropriar
da natureza como um colonizador que se apropria de territdrios antes pertencentes a seus povos

originarios — que, neste caso, 0 povo originario seria a propria natureza —, sem prever as graves
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consequéncias desta apropriacdo, seguindo a l6gica moderna e colocando em risco muitos

ecossistemas interconectados do mundo (GEO5, 2012, p. 102).

Infelizmente, esta ainda é a visdo hegeménica na contemporaneidade. Tanto que, nas
ltimas décadas, os impactos antropicos — considerados de proporces geoldgicas — e as
evidéncias das falhas da promessa mal cumprida pela modernidade de desatrelar o devir humano
dos determinismos naturais deram origem a uma terminologia que abarca todo este complexo
processo: 0 Antropoceno. Mesmo quando se assume que mudancas e mutacdes sdo elementos
inerentes a légica dos ecossistemas e que seus atores ndo-humanos atuam em relacbes de
cooperacdo, de embate e de adaptacéo, as acbes humanas deixam marcantes cicatrizes e rachaduras
nesta logica. Neste sentido, a autora Anna Tsing (2019) considera que se vive, na
contemporaneidade, o surgimento de novas ecologias ferais, sendo que ““feral’ aqui se refere a
reacOes nao projetadas de ndo humanos as infraestruturas humanas” (Tsing, 2019, p. 14). E estas
reacOes tanto podem ser do enfraquecimento de uma espécie ou mesmo do seu fortalecimento,

podendo causar desequilibrios ou reequilibrios ambientais nos dois cenarios.

Durante a maior parte dos Gltimos 12.000 anos — e nos continuos arranjos
ecoldgicos que Zachary Caple (2017) chama de “fragmentos do Holoceno” — 0s
seres humanos dependeram dos efeitos ecologicamente benéficos da acéo feroz,
do recrescimento das florestas ap6s o corte de arvores realizado pelos humanos
ao apodrecimento de residuos humanos em composto. O termo Antropoceno
marca uma diferenca: & medida que as infraestruturas industriais e imperiais se
espalharam, os efeitos perigosos ndo projetados dispararam. Se somarmos 0S
comportamentos ferais das coisas ndo vivas, do dioxido de carbono a
radioatividade e ao lixo plastico, poderemos ver terra infundida nesse tipo de
ferocidade perigosa. (Tsing, 2019, p. 14-15).

Mas o termo Antropoceno sofre severas criticas, pois apesar de ser portador de abusos e de
promessas ndo comprimidas, ele se mantém atrelado a centralidade do lugar do ser humano no
mundo, ao invés de reconhecer a heterogeneidade dos atores humanos e ndo humanos e de suas
respectivas relagcdes. Assim, a apropriacdo ndo € a Unica forma de se relacionar com o meio
ambiente e existem exemplos em que se sobressai uma perspectiva de compartilhamento entre os
atores presente. Os oceanos, mares e regides costeiras formam um componente integrado e
essencial para a permanéncia da vida no Planeta, o que torna urgente a implementacdo do uso
sustentavel de seus elementos e das préaticas de conservacdo ambiental. Como um dos exemplos
de respostas positivas por parte do ser humano, tem-se a criacao e a gestdo de zonas de protecao

marinhas, com praticas de conservacdo da diversidade biolégica e com préticas de usos
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sustentaveis, como é observado na regido costeira de Carry-le-Rouet (ver capitulo 3). Outro
exemplo sdo as préaticas de educacdo ambiental que visam sensibilizar tanto a populacéo local
quanto os trabalhadores ligados a natureza, como € o caso dos pescadores artesanais sensibilizados
sobre a importéncia da protecdo destes ecossistemas, 0 que pode levar a formacgéo de defensores
do meio ambiente. A presente pesquisa também pbde captar este cenario em que 0s pescadores
abordados nas duas areas de estudo declaram ter consciéncia sobre a importancia de se preservar
estes ecossistemas e suas espécies, afirmando que costumam denunciar as praticas prejudiciais na
pesca € no manejo das zonas marinhas e costeiras. E interessante enfatizar também estes
pescadores descrevem o estabelecimento de seus respectivos territdrios marinhos através de uma
I6gica ndo-moderna, ao criar seus proprios pontos de referéncias e suas proprias coordenadas
baseadas nos seus conhecimentos populares relacionados com a natureza, bem como ao perceber
as mudancas dos ventos, do tempo e das dindmicas das aguas. Esta experiéncia pode ser
interpretada como uma escuta a natureza, contribuindo para a sua preservacdo. Em oposicdo a
I6gica moderna, aqui se tem respostas positivas vindas do ser humano para com a natureza,
fortalecendo a constituicdo de uma diplomacia entre o ser humano e 0 meio ambiente, em outras

palavras, entre a cultura e a natureza.

Esta l6gica diplomatica ndo-moderna nos remete a nossos vinculos de pertencimento e as
respostas mutuas que conectam as sociedades humanas a processos criados por uma diversidade
de atores tdo complexos quanto imprevisiveis. Ao perseguir estes processos, a l6gica ndo-moderna
faz rupturas necessarias com a légica moderna e reconhece que 0s ecossistemas nao sao estaveis,
nem infinitos, muito menos exteriores a nds. E isto explica por que a terminologia “transicéo
ecologica” tem ganhado destaque como uma resposta adequada, por sua polissemia e fluidez, bem
como por indicar uma mudanca de orientagdo, uma descontinuidade (Hess e Bourg, 2016) e uma

ruptura com a légica hegemonica.

Sd0 nos territérios fronteiricos das regides costeiras que, historicamente, muitos
povoamentos se estabelecem e se transformam em grandes cidades, pois estas regifes sdo
consideradas terrenos férteis para a producdo material e imaterial das populagdes humanas — ou
seja, para a préatica de pesca artesanal e da agricultura de subsisténcia, bem como para o surgimento
de simbolismos vinculados as aguas e aos seres que nelas habitam. Os ecossistemas costeiros
merecem destaque nesta pesquisa, ndo s6 porque constituem o ambiente biofisico onde as

festividades ocorrem, mas porque por representarem, simbolicamente, o encontro entre 0s
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territorios terrestres e marinhos e porque se caracterizam pelo seu dinamismo, pela instabilidade e
pela impermanéncia. As paisagens costeiras costumam ser desenhadas e redesenhadas pelas
correntes marinhas, pelo transporte de sedimentos, pelos ventos, pelos rios e pela presenca dos
seres humanos. A presente pesquisa acredita que € nas margens que as trocas entre os diferentes
atores acontecem, que é nas fronteiras entre os territdrios marinhos e terrestres que suas conexdes
séo estabelecidas. E é sobre estas trocas, impermanéncias, imprevisibilidades e, finalmente, sobre
0 reconhecimento dos fios de vida existentes no mundo que vai se tomar de empréstimo o

pensamento de Tim Ingold (2012) a seguir.

O Degelo do Objeto de Ingold

Tecendo a Manha

Um galo sozinho ndo tece uma manha:
ele precisara sempre de outros galos.
De um gue apanhe esse grito que ele

e o lance a outro; de um outro galo

que apanhe o grito de um galo antes

e 0 lance a outro; e de outros galos

que com muitos outros galos se cruzem
os fios de sol de seus gritos de galo,
para que a manhd, desde uma teia ténue,
se va tecendo, entre todos os galos.

E se encorpando em tela, entre todos,
se erguendo tenda, onde entrem todos,
se entretendendo para todos, no toldo
(a manhd) que plana livre de armacao.
A manh3, toldo de um tecido tdo aéreo
que, tecido, se eleva por si: luz bal&o.

Jodo Cabral de Melo Neto?’

N&o obstante as indiscutiveis contribui¢cdes de Latour para a leitura de um mundo néo-
moderno, seu pensamento ainda se atém a algumas categorias, tais como a agéncia e as conexdes
entre atores que foram superadas ou revisadas por outros autores. Por isso, ao se profundar no
debate sobre os objetos e as coisas, 0 presente capitulo segue agora o caminho de Tim Ingold

(2012), autor que questiona a viséo que se costuma ter dos objetos de uma maneira isolada, inerte

2 MELO NETO, J. C. de. “A educacio pela pedra”. In: Poesias Completas. Rio de Janeiro, Ed. Sabi4, p. 7-47;
(1968).
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ou imune ao mundo a sua volta, afirmando, em contrapartida, que a sua prépria existéncia os torna

““coisas”.

Para entender o processo de transformacgéo dos objetos em coisas, é preciso entender que a
visdo predominante sobre o0 mundo é uma heranga do pensamento de Aristoteles sobre o “hyle e
morphé”, ou seja, sobre “a matéria e a forma”. Neste pensamento, o estado da matéria — ou a sua
forma observavel — é o produto da agéncia de um sujeito sobre a matéria inerte e passiva. Ingold
discorda desta visdo e reivindica uma ontologia voltada para os processos de formacdo e de
transformacéo dos materiais, que seriam fluidos, restaurando a vida que foi retirada do mundo

pelas teorias até entdo disseminadas. Segundo o proprio Ingold:

Meu objetivo final [...] é derrubar o proprio modelo [hilemérfico], e substitui-lo
por uma ontologia que dé primazia aos processos de formagdo ao invés do
produto final, e aos fluxos e transformacBes dos materiais ao invés dos estados
da matéria. [...] Em poucas palavras, meu objetivo é restaurar a vida num mundo
gue tem sido efetivamente morto nas palavras de tedricos.” (INGOLD, 2012, p.
26).

Segundo Klee (1973, p. 269), “forma é o fim, a morte, [mas] dar forma é movimento. Dar
forma é vida”?8, Assim, delimitar os elementos que compdem o mundo pelas suas formas é
reconhecer seu fim imutavel, sua morte ontoldgica, pois tudo que é vivo é necessariamente
dindmico, mesmo que pareca estar estatico. Neste pensamento, a forma de um objeto qualquer,
considerada como acabada pelo olhar efémero de um observador mais descuidado, simbolizaria o
fim daquele objeto, portanto sua morte. Mas este objeto se transforma em coisa e a morte vira vida
quando se troca a perspectiva da finitude estatica pelo continuo processo de a¢éo, de crescimento

e de movimento das coisas a nossa volta, pois tudo que é vivo, move.

Para esta mudanca de perspectiva, Ingold sugere a observacdo da semente e da planta.
Quando se percebe a forma da semente como um ponto finalizado ou finito, omite-se a energia do
crescimento da planta ja latente na semente. Ou seja, ndo s6 a planta ndo existiria sem a semente,
mas a propria semente ja possui dentro de si a planta, como o ponto ja possui a linha em movimento
enquanto seu proprio devir. Entdo, a semente nem é somente um ponto, tampouco é estatica, nem

esta acabada. Assim, no lugar de “formas” se deve falar de “forgas”.

Ainda na reflexdo sobre objetos e coisas, Ingold (2012) usa a metafora em que compara

8 “Form is the end, death [...] form-giving is movement, action. Form-giving is life” (KLEE, 1973, p. 269).
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um quarto vazio ao “ambiente aberto” de James Gibson (1979). Assim como um quarto totalmente
desprovido de mobilia — contendo apenas paredes, chéo e teto — ndo teria muita utilidade no que
concerne as atividades humanas, para Gibson, o Planeta contendo apenas terra e céu ndo seria um
lugar habitavel, precisando ser “mobiliado” por seus objetos. Mas, Ingold (2012) declara se
contrapor a ideia de Gibson (1979) sobre a impossibilidade de se habitar o “ambiente aberto”.
Gibson afirma que a percepcdo dos objetos se da& pela sua superficie onde acontece a clara
separac¢do entre a solidez da matéria e a volatidade do meio que o cerca, em outras palavras, que a
percepcdo dos objetos se d& pela capacidade que eles tém de se distinguir do seu meio. E ele
estende esta mesma ldgica para falar da distingdo entre a terra enquanto substancia e o céu como
meio volatil. Ja Ingold defende que o mundo aberto pela interface entre o céu e a terra € o lugar de
muUtua permeabilidade e conectividade, propicio para a proliferacdo da vida e, logo, para o
“habitar”.

No degelo da imagem do objeto inerte e passivo, Ingold se pergunta se a rvore poderia ser
considerada como um objeto, questionando quais seriam seus limites definidores ou quais seriam
as superficies fronteiricas entre ela o mundo. Para tentar responder este questionamento,
experimenta-se retirar uma parte deste todo — por exemplo, uma casca desta arvore — e, assim, é
possivel observar a existéncia de espécies que habitam naquela casca. Aqui, vale refazer a
pergunta, questionando-se se estas espécies fariam parte da arvore ou se estariam do lado de “fora”
deste objeto. E se acrescentarmos os efeitos dos ventos e das chuvas sobre a formacéao da arvore,
eles seriam também definidos como arvores? Quais sao os limites de um objeto a outro se suas
superficies se entrelacam e se influenciam mutuamente? Sobre os efeitos do vento na formacéo
das arvores, por exemplo, Ingold questiona se elas ndo deveriam ser nominadas de “arvores-no-
ar” e, seguindo a mesma légica, se as pedras que sofrem as intervencfes de uma corrente de agua
ndo deveriam ser chamadas de “pedras-na-agua” ou se as nuvens ndo poderiam ser consideradas
como 0 “céu-em-formacdo” (Ingold, 2007a). Assim entendida, a arvore passa da categoria de

objeto para a de coisa, por ser constituida de um agregado de fios vitais.

Quanto aos ambientes artificialmente criados, observa-se que eles sofrem constantes
intervencdes, humanas e ndo-humanas e, assim como a arvore, podem ser experimentados nao
engquanto objetos, mas enquanto coisas. Nesta perspectiva, habitar uma casa implicaria em
entendé-la como uma reunido de vidas e de receber o convite para participar de sua propria

coisificacdo ou “thinging”, nos termos de Heidegger (1971). Portanto, “habitar o mundo [ndo é
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observéa-lo de fora, até porque nédo existe lado de fora, mas] ao contrario, € se juntar ao processo
de formacao” (INGOLD, 2012, p. 31). Em outra passagem, Ingold afirma que “a coisa, por sua
vez, é um “acontecer”, ou melhor, um lugar onde varios aconteceres se entrelagam. Observar
uma coisa ndo é ser trancado do lado de fora, mas ser convidado para a reunido. NOs
participamos, colocou Heidegger enigmaticamente, na coisificacdo da coisa em um mundo que
mundifica” (INGOLD, 2012, p. 29).

Assim, o autor conclui que a coisa deveria ser definida como um “parlamento de fios”
(Ingold, 2007b, p.5). Nesta perspectiva, a coisa se liberta da concepcéo de fronteiras fechadas dos
objetos, bem como de seu papel predefinido no mundo que a cerca para estabelecer um didlogo
dialético e fluido com as outras coisas e com 0 meio que a cerca. Para tanto, a coisa, enquanto
“parlamento de fios”, é entendida como “um nd cujos fios constituintes, longe de estarem nele
contidos, deixam rastros e sdo capturados por outros fios noutros nés. Numa palavra, as coisas
vazam, sempre transbordando das superficies que se formam temporariamente em torno delas”
(INGOLD, 2012, p. 29).

Outra metéafora utilizada por Ingold foi a da pipa. Ao construir uma pipa num ambiente
fechado, observa-se que ela ainda aparenta ser um objeto, mas ao leva-la para um ambiente aberto,
observa-se gque ela ganha movimento independentemente do desejo de quem a segura, pois reage
ao vento e se torna uma “pipa-no-ar”. Ingold argumenta que as discussoes tedricas sobre sujeito e
objeto costumam retirar sua vida para depois Ihe conceder a agéncia, porém pensar o objeto de
uma forma estatica e inerte é esquecer, metaforicamente, que a pipa €, por exceléncia, uma “pipa-
no-ar”. “Com efeito, tomar a vida de coisas pela agéncia de objetos é realizar uma dupla redugéo:
de coisas a objetos, e de vida a agéncia. A fonte dessa logica redutivista é, acredito, o0 modelo
hilemorfico” (INGOLD, 2012, p. 34).

Portanto, este reducionismo é uma heranca do modelo de pensamento hilemérfico que cria
0S muros que separam, de um lado, uma materialidade bruta e amorfa dos objetos componentes do
mundo e do outro a agéncia dos seres humanos que serdo os Unicos capazes de lhe conceder uma
forma e um sentido especifico. Segundo Ingold, este pensamento se tornou transversal nos debates
sobre a cultura material, pois a matéria esperaria passivamente pela agéncia concedida por um
agente para ganhar, finalmente, uma forma cultural, sem fluxos e sem vida inicial. Segundo

Deleuze e Guattari (2004, p. 451), no lugar desta materialidade dura, amorfa e passiva, deve-se
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pensar numa matéria-fluxo que vaza pelas superficies e que deve ser seguida ao invés de contida.

Seguir esses materiais € entrar num mundo, por assim dizer, em fervura constante.
No lugar de compara-lo a um grande museu ou loja de departamentos nos quais
0s objetos encontram-se dispostos de acordo com seus atributos ou origem, seria
melhor imaginar o mundo como uma grande cozinha, bem abastecida com
ingredientes de todo tipo (INGOLD, 2012, p. 35, grifo nosso).

Segundo Ingold, a cozinha seria uma boa metafora para iniciar o debate sobre a natureza
do mundo, j& que nela os ingredientes podem ser misturados e combinados, gerando novos
materiais a partir de um processo de transmutac&o ilimitado. Nesta metafora, ao se olhar para uma
cozinha repleta de ingredientes, de instrumentais culinarios e, levando em conta a existéncia de
diferentes técnicas de preparo de alimentos, o observador percebe que os materiais tém uma
genuina tendéncia anarquica, apontando para um mundo de diversas possibilidades. Diante disto,
cabe ao alquimista gastrondémico, no lugar de conter os materiais, seguir os fluxos dos ingredientes

disponiveis, combinando-os em forma de receitas harmoniosas a seu paladar?®.

Segundo Ingold, a arte e a cultura material devem ser forjadas por um outro tipo de
criatividade. Normalmente, a criatividade é entendida a partir de um movimento “para tras”, que
consiste em refazer o caminho de um objeto finalizado até as intencdes da mente de seu agente.
No seu lugar, Ingold propde a criatividade “para frente”, ou seja, uma reunido improvisada com
processos formativos, que por sua vez seguiria os fluxos e forcas das coisas. Enquanto a
criatividade “para tras” requer “interacdo” entre sujeito e objeto, aquela criatividade concebida
“para frente” requer “itineracdo” (Deleuze e Guattari, 2004, p. 410) e “improvisacdo” (Ingold e
Hallam, 2007, p. 3).

Improvisar é seguir os modos do mundo a medida que eles se desenrolam, e ndo
conectar, em retrospecto, uma série de pontos ja percorridos. [...] A vida, para
Deleuze e Guattari, se desenrola ao longo dessas linhas-fios; eles a chamam de
‘linha de fuga’, e por vezes ‘linhas de devir’. [...] A vida estd sempre em aberto;
seu impulso ndo € alcangar um fim, mas continuar seguindo em frente. A planta,
0 musico ou o pintor, ao seguirem em frente, ‘arriscam uma improvisagao’
(DELEUZE; GUATTARI, 2004, p. 343). [...] A coisa, todavia, ndo é s6 um fio,
mas um certo agregar de fios da vida (INGOLD, 2012, p. 38).

Nesta perspectiva, um ponto e uma semente ddo origem, respectivamente, a uma linha em

movimento e a uma planta em desenvolvimento e eles ndo ligam necessariamente uma coisa a

2% Aqui, é preciso reconhecer a pertinéncia desta perspectiva tedrica (em que o mundo é concebido como uma
cozinha e que as relacfes serdo intermediadas pela potencialidade dos ingredientes e pela sua palatabilidade) para
uma pesquisa consagrada a festividades que celebram a comensalidade dos ourigcos-do-mar.
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outra. Eles proprios sdo as coisas em movimento que formam um tracado mutante. Nas palavras
de Heidegger (1971, p. 176), a terra é “o0 detentor servente, florido e frutifero, dispersando-se em
rocha e 4gua, erguendo-se em planta e animal” e o céu é “0 caminho abobadado do sol, o curso
das mudancas lunares, o brilho itinerante das estrelas, as estagcdes sazonais e suas mudancas, a
luz e o crepusculo do dia, a escuridéo e o brilho da noite, a bonanca e a ndo bonanca do clima,

as nuvens flutuantes e o azul profundo do éter”*°. Com toda esta descrigdo poética,

no lugar dos substantivos de Gibson que denotam itens de mobiliério, a descricao
de Heidegger se vale de verbos de crescimento e movimento. No “erguer-se” da
terra, coloca ele, na descarga irreprimivel de substancia através das superficies
porosas de formas emergentes, encontramos a esséncia da vida. As coisas estéo
vivas, como ja notei, porque elas vazam. (INGOLD, 2012, p. 32).

“A sociedade moderna, €é claro, tem aversao ao caos” (Ibidem, p. 36) e resiste ao modelo
ndo-moderno. Ela tenta conter e ordenar o mundo a sua volta, mas a vida se mantém através das
trocas que acontecem em suas superficies e por isso transborda. Segundo Ingold (Ibidem, p. 37),
de uma maneira geral, as tentativas de blogueio deste vazamento da vida se mostram parciais ou
provisorias. Para reforcar esta ideia, o autor sugere a experiéncia de abandonar qualquer estrutura,

mesmo que artificialmente construida, e observar a vida transbordando pelas suas superficies.

Neste mesmo sentido, Hagerstrand (1976, p. 332) considera que a textura do mundo seria
constituida por uma “grande tapecaria da Natureza tecida pela historia”®!, sem que exista lado
de dentro ou de fora, tampouco composta por pontos interconectados e sim por linhas entrelagcadas.
O que Ingold chama de malha ou “meshwork” ndo ¢ constituida como um ponto ligado ao outro,
mas como intermediacdes maltiplas e concomitantes. Para tanto, Ingold distingue as linhas de
conexdo da rede e as linhas de fluxo da malha. Considera-se, inclusive, a possibilidade de ter
havido uma falha na tradug¢do do “ator-rede” de Latour da lingua francesa para a inglesa, pois
“réseau pode se referir tanto a rede (network) como a tecer (netting)” (INGOLD, 2012, p. 40) e a
segunda traducdo teria dado um outro significado a categoria ator-rede, mais similar a concepcao
de malha defendida por Ingold. Assim, o mundo visto como uma malha nos remete a metéafora dos

fios da teia de uma aranha (Ingold, 2008) que ndo se restringem a conectar uma coisa a outra.

30 «Earth is the building bearer, nourishing with its fruits, tending water and rock, plant and animal”. [...] The sky
is the sun's path, the course of the moon, the glitter of the stars, the year's seasons, the light and dusk of day, the
gloom and glow of night, the clemency and inclemency of the weather, the drifting clouds and blue depth of the
ether” (HEIDEGGER, 1971, p. 176).

31 <. ..] the big tapestry of Nature which history is weaving” (HAGERSTRAND, 1976, p. 332).
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Os fios de uma teia de aranha ndo conectam pontos ou ligam coisas. Eles sdo
tecidos a partir de materiais exsudados pelo corpo da aranha, e sdo dispostos
segundo seus movimentos. Nesse sentido, eles s&o extensdes do prdprio ser da
aranha a medida que ela vai trilhando o ambiente (Ingold, 2008, p. 210-211). Eles
sdo as linhas ao logo das quais a aranha vive, e conduzem sua percepcao e a¢ao
no mundo (INGOLD, 2012, p. 40).

Segundo Ingold, os fios sdo uma extensdo do proprio corpo da aranha e possibilita o
estabelecimento das relagdes, ndo “entre”, mas “ao longo” dos fios. Portanto, com todo este
pensamento supracitado, Ingold pretende reforcar que o ponto mais relevante em todo este debate

é 0 reconhecimento do carater fluido dos processos vitais.

Uma tapecaria chamada paisagem

E neste mundo, neste ambiente aberto de possibilidades e fértil em multiplicidade segundo
a perspectiva pds-moderna, que as Festas da Ouricada ganham vida. Estas festividades parecem
servir para a satisfacdo das necessidades e dos interesses humanos, especialmente a busca pela
sociabilidade e pela convivialidade entre os individuos desta espécie, mas também servem para o
desfrute de se estar numa paisagem litoranea, ao ar livre, sob a forte luz do sol e sob o céu azul ou,
nos termos de Heidegger (1971), entre a terra florida e frutifera que se ergue em planta e animal e
um céu formado pelo caminho abobadado do sol, pelas estacbes do ano e suas transformacoes
ambientais e climaticas, pelas nuvens flutuantes e o azul profundo do éter. Em outras palavras, as
festas se colocam num mundo, mais especificamente num lugar composto por elementos
heterogéneos que formam uma paisagem, que pode ser mais natural — como acontece na ilha
inabitada de Cocaia (Suape, PE) — ou mais urbanizada — como acontece na orla de Carry-le-Rouet
(Bouches-du-Rhone). Porém, é preciso reconhecer que, nestes casos em estudo, estas duas
paisagens litoraneas distintas sofrem uma sobreposicdo de paisagens festivas — que, por sua vez,
sdo efémeras, construidas coletivamente e capazes de transformar seus espagos biofisicos ao
preenché-los com seres humanos, com seres ndo-humanos, com infraestruturas artificiais, com

simbolismos, com cores, cheiros e sabores.

Assim, faz-se necessario colocar estas festividades no mundo e discutir a nogdo de
paisagem parece inescapavel. Na cultura greco-romana, a natureza ideal era constituida por costas

marinhas, planicies férteis, encostas e colinas. Segundo Lepart (2013, p. 32), este termo
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“paisagem” passou para o dominio artistico e estético no século XV, destacando-se em pinturas
que retratavam diferentes tipos de paisagens. Até o século XVIII, os europeus enquadravam como
paisagem 0s espagos — com suas respectivas representacdes — relacionados com a natureza fértil,
cultivada e domesticada do campo. No século XIX, a paisagem migrou para o dominio da
exploracdo, quando muitos profissionais — sobretudo aqueles de origem europeia — partiram para
terras estrangeira a fim de entender como funcionam as paisagens longinquas e exoticas. A partir
deste periodo, consolida-se uma visdo em que a paisagem é apreendida como um objeto, a partir
de uma perspectiva dualista que a contrapde ao sujeito humano. A partir desta concepgdo da
paisagem como objeto, surgem definicbes de paisagem centralizada nas suas possiveis
representacdes sociais. Posteriormente, a paisagem passa a ser apreendida enquanto a partir de
uma composicdo entre um objeto paisagistico e a maneira de representéd-lo, ou ainda, entre a

maneira de interagir com a paisagem e a maneira de percebé-la (Tricaud, 2013).

Segundo Morin (2005), durante este periodo moderno, reina o principio de simplificacdo e
do isolamento das coisas de seus ambientes e de seus observadores. Assim, é interessante ressaltar
que a maioria das paisagens apresentam marcas das a¢des humanas, mesmo quando se tenta isolar
o conceito de paisagem natural do contato antropico. “Uma paisagem &, portanto, um lugar que
interage com as atividades humanas” % (TRICAUD, 2013, p. 20) e, se ainda n&o foi tocada pelas
praticas humanas, ela ja foi tocada pelo imaginario e pelas representagdes sociais, “0 que lhes
confere uma dimensdo cultural inegavel” (LUGINBUHL, 2013, p. 28-29), reforcando a
consolidagdo de uma sociedade de simulacros (BAUDRILLARD, 1992).

o significado das coisas € dado antes da observacdo ou mais exatamente antes da
apresentacao das coisas. Qudo verdadeira € esta observacao de Labrot, que disse
que ‘a paisagem é o dominio da metafisica e ndo o dominio da fisica’ (morte da
paisagem, p. 133). [...] Essa ‘metafisica’ nada mais é do que a natureza e a cultura
produzida em relagdo a um lugar.3 (RAFFESTIN, 1986, p. 13-14).

Segundo Bertrand (1978, p. 250), “[...] a paisagem esta intrinsecamente ligada a ideia de

qualidade que se expressa a partir de um sistema de valores sociais (embora alguns de seus

32 « Un paysage, c’est donc un lieu qui a des interactions avec les activités humaines » (TRICAUD, 2013, p. 20).
3 « La signification des choses est donnée avant I'observation ou plus exactement avant la présentation des choses.
Combien juste est cette remarque de Labrot qui a dit que ‘le paysage est du domaine de la métaphysique et non du
domaine de la physique’ (mort du paysage, p. 133). /...] Cette ‘métaphysique’ n'est rien d'autre que la nature et la
culture produites & propos d'un lieu. » (RAFFESTIN, 1986, p. 13-14).
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componentes sejam quantificaveis)” 34, Isto pode ser interpretado como uma contaminagdo da
cultura na natureza pela introducdo da paisagem no imaginario. Segundo Raffestin (1986, p. 15),
“nossa percepcdo da natureza e da cultura de um lugar é sempre mediada por uma operacgéo
estética cujo resultado se origina em nosso sistema de referéncia” 3. Logo, antes mesmo de se
encontrar a paisagem real, ela ja foi habitada pelo imaginario humano e ja foi transformada por
determinadas representacGes sociais. E quando, finalmente, ocorre a apresentacdo da paisagem
real, os seres humanos jé estdo contaminados por uma representacdo criada em seu imaginario, de
acordo com sua propria historicidade e expectativas, resultando numa miopia que distorce o real

ao mescla-lo com o imaginario. Assim, a paisagem

[...] € imediatamente, sendo previamente, decifrada, filtrada, condicionada pela
mem@ria individual e coletiva. O desenvolvimento de meios audiovisuais de
divulgagao acelerou muito este processo. O contato com o terreno é sem duvida
indispensavel para desencadear o processo paisagistico, mas ndo é essencial para
a producdo final da imagem.*® (BERTRAND, 1978, p. 256).

Aqui, é importante acentuar que este sistema produzido pela cultura e que se debruca sobre
a paisagem (envolvendo imaginarios, representagdes sociais, valores culturais e patrimoénios) € tao
heterogéneo e complexo quanto a propria paisagem. Ainda segundo Bertrand (1978, p. 255), o
individuo que observa a paisagem esta inserido num “sistema histérico-cultural e socioeconémico
que canaliza suas interpretacdes da paisagem. E preciso reconhecer uma producéo social da
paisagem diversa e contraditéria (cenarios), pois todas as categorias sociais nao tém o mesmo
acesso cultural e material a paisagem.” *’. Assim, deve-se considerar a complexidade da rede de
atores — que também pode ser considerada um ator por si mesma — que é formada pelos distintos
sistemas culturais, com suas desigualdades sociais, diferencas culturais e desequilibrios de
poderes. Estas interrelacdes entre 0os humanos e a paisagem também sao produzidas e difundidas

segundo valores culturais hegemonicos inscritos por modelos culturais e econdmicos dominantes.

34 « [...] le paysage est intrinséquement lié a l'idée de qualité qui s'exprime a partir d'un systéme de valeur social
(bien que certains de ses composants soient quantifiables), » (BERTRAND, 1978, p. 250).

35 « Notre perception de la nature et de la culture d'un lieu est toujours mediatisee par une operation esthetique
dont le denouement prend naissance a l'interieur de notre systeme de reference. » (RAFFESTIN, 1986, p. 15).

3 « [...] un paysage [...] est immédiatement, sinon préalablement, décrypté, filtré, conditionné par la mémoire
individuelle et collective. Le développement des moyens de diffusion audio-visuels a fortement accéléré ce
processus. Le contact avec le terrain est sans doute indispensable au déclenchement du processus paysager, mais il
n'est pas essentiel dans la production finale de I'image. » (BERTRAND, 1978, p. 256).

37 « L'observateur individuel participe d'un systéme historico-culturel et socio-économique qui canalise ses
interprétations paysageres. Il faut reconnaitre une production sociale du paysage qui est diverse et contradictoire
(scénarios), car toutes les catégories sociales n‘ont pas le méme accés culturel et matériel au paysage. »
(BERTRAND, 1978, p. 255).

76



Assim, Bertrand (1978) considera que a paisagem vai além do que se Vé, ela esta relacionada aos
saberes locais, as praticas sociais, mas também as relacGes de forcas e os projetos ideoldgico-
culturais. Segundo Bertrand (1978, p. 246), “a paisagem é um objeto socializado, uma imagem,
que sO existe através do fendmeno fisiolégico da percepcdo e de uma interpretacdo
sociopsicologica. Silvicultores e pastores vivem duas imagens diferentes, sendo contraditorias, da
mesma floresta”. Tais imagens sociais da paisagem sdo produzidas de acordo com o olhar do
observador, tendo uma centralidade variavel de acordo com as praticas sociais em jogo. Neste
sentido, pode-se considerar que os diferentes atores envolvidos nas paisagens festivas em estudo
— tais como pescadores, comerciantes, gestores publicos e turistas — constroem imagens
diferentes sob o mesmo espaco biofisico litoraneo, por exemplo. Gignoux et. al. (2011) estabelece
relacOes entre as definicdes de ecossistema e de paisagem, considerando que esta Ultima é definida
por um determinado ator de acordo com 0s usos ou 0s objetivos direcionados a ela. Segundo
SAYER et. al. (2013, p. 8350), esta arena em que se constrdi o conceito da paisagem é constituida
por “entidades, incluindo humanos, interagem de acordo com regras (fisicas, biologicas e sociais)
que determinam seus relacionamentos”. Os autores também afirmam que, segundo Farina (2000),

a paisagem € definida por conceitos amplos e dindmicos e ndo simplesmente pelo espaco biofisico.

Por outro lado, a paisagem tanto € percebida segundo o ambiente biofisico no qual uma
determinada cultura esta inserida quanto segundo a maneira como esta mesma cultura da valor a
este ambiente. Segundo Tricaud (2013), por exemplo, a nocéo de paisagem defendida por Augustin
Berque — a qual a relagdo com a natureza deve passar por diferentes formas de representacédo da
paisagem na arte ou na literatura — surgiu em sociedades que atingiram um grau elevado de
manejo de territdrios, seja em decorréncia de praticas agricolas ou de processos de urbanizacao.
Segundo esta abordagem, os componentes da paisagem, tais como os contetdos materiais (como
topogréficos, climaticos, pedolégicos, floristicos, dentre outros) e as significacdes culturais (como
espacos socializados, dominados por uma determinada pratica humana e permeados por distintos
simbolismos) sdo definidos pela sociedade envolvida neste processo (Bertrand, 1978). Mas,
Tricaud (2013) também utiliza o exemplo destacado por Philippe Descola, em que povos indigenas
que jamais viram o horizonte ndo tem a mesma percepc¢édo de paisagem daqueles que a concebem
como um plano amplo e sucessivo (predominante na composi¢do da paisagem daqueles que
produzem suas praticas vinculadas ao ambiente marinho, para aproximar este exemplo aos casos

desta pesquisa). Aqui, vale destacar que a paisagem de uma floresta é diferente de uma paisagem
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litoranea, por exemplo, e cada sociedade vai definir a paisagem de acordo com suas referéncias,
suas historicidades, seus valores, suas praticas, mas também de acordo com as interrelagdes

estabelecidas entre a cultura e a natureza.

Segundo a definicdo da Convencdo Europeia da Paisagem (em francés, Convention
Européenne du Paysage, 2000), a paisagem se refere a “uma parte do territdrio, tal como é
apreendida pela populacéo, cujo carater resulta da interacéo de fatores naturais e/ou humanos e
de suas interrelages”. Nesta definicdo, os elementos constituintes da paisagem — sejam 0S
processos biofisicos ou 0s processos sociais — sdo analisados de forma simétrica, como sugerida
por Latour (1994), pois suas complexas interrelagdes “intervém na formacéo das paisagens por
meio de ciclos de retroalimentacdo ou de feedback” (LUGINBUHL, 2013, p. 28). Em outras
palavras, se por um lado as a¢cBes humanas tém o poder de modificar as estruturas biofisicas da
paisagem, por outro lado as mudangas no campo biofisico — sejam resultantes de fendbmenos
naturais ou de impactos antropicos — também atuam sobre as vidas humanas, que se transformam

e se adaptam a tais mudancas.

Se a supremacia dos valores culturais induz o ser humano ao erro de ndo considerar 0s
valores da “natureza pela natureza” de forma intrinseca, esta supremacia da cultura sobre a
natureza, defendida pela I6gica moderna, também falha ao subestimar a materialidade da natureza
na paisagem. Os seres humanos costumam atuar sobre a paisagem a partir de sua prépria
historicidade, de seu imaginario e de suas representacfes, e ndo a partir de uma realidade
inescapavel da paisagem, neste caso da materialidade da paisagem. Segundo Bertrand (1978, p.
246), a paisagem ¢ “Uma estrutura natural, concreta e ‘objetiva ”*® que existe independentemente
do observador. Aqui, vale lembrar que, por mais urbanizada que seja, toda paisagem tem por base
a materialidade da natureza e é constantemente influenciada pelas interacGes entre a cultura e a
natureza. Assim, é dificil ndo reconhecer a influéncia que a paisagem exerce sobre a sociedade

humana.

Na base da paisagem, uma porcéo do espago material existe como uma estrutura
e sistema ecoldgico, portanto, independentemente da percepgdo. Materialidade
preexistente que enraiza a paisagem no espaco e determina um envelope e um
contetido comuns a todas as representagdes paisagisticas desta por¢ao do espago.
A percepcéo direta de um espaco, que permite a representacéo da paisagem, deve
ser inserida em um processo mais complexo do tipo dialético que vincula o

38 « [...] une structure naturelle, concréte et ‘objective’ » (BERTRAND, 1978, p. 246)
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observador ao espaco e vice-versa. * (BERTRAND, 1978, p. 255).

Segundo Y. Lacoste (1986, p. 17), “a paisagem, ao contrario do mapa, caracteriza-se
fundamentalmente pelo deslizamento das escalas e por espagos mascarados que variam de acordo
com os diferentes pontos de observagdo™®. O autor se refere a espagos mascarados, pois 0
observador de uma determinada paisagem, a partir de um ponto de referéncia, é incapaz de
apreender a paisagem em sua totalidade. Assim “propor uma definicao, sempre mutiladora, seria,
em todo caso, prematuro”*! (BERTRAND, 1978, p. 255), bem como, toda tentativa de divisdo de
suas partes, para melhor analisé-la, cairia num reducionismo epistemoldgico. Portanto, para
escapar da racionalidade linear, a paisagem, segundo Bertrand (1978), deixa de ser considerada
majoritariamente vinculada a percepcao (limitando-se ao espaco percebido e vivido), passando a

ser apreendida tanto como objeto quanto como sujeito. E, portanto,

No plano epistemoldgico geral, comenta S. Moscovici, 0 sujeito e o objeto ndo
sd0 mais entidades dadas que se constituem por si mesmas, mas produtos da
experiéncia e da teoria que os definem um pelo outro; eles sdo formados um pelo
outro e saem transformados de seu encontro. [...] No entanto, é necessario dar-lhe
um novo sentido: o sentido de uma afirmacdo simultanea do sujeito e do objeto
— em vez da negagdo do sujeito pelo objeto e vice-versa — o sentido de uma
relacdo mutante de pesos respectivos, de acordo com a escala e o carater da
realidade a ser compreendida, a precisdo das verdades a serem obtidas. *
(BERTRAND, 1978, p. 248).

Assim, a paisagem ¢ complexa, pois ¢ a0 mesmo tempo “social e cultural, subjetiva e
objetiva, espacial e temporal, producdo material e cultural, real e simbolica” (BERTRAND,
1978, p. 249). Assim, todas as tentativas de conceituacdo da paisagem — aqui, entendida como
uma rede de atores, que também é concebida como um ator em si e que € composta por diversos

elementos heterogéneos, complexos e dindmicos — se assemelham mais a uma contencéo da vida

3 « A la base du paysage, une portion d'espace matériel existe en tant que structure et systéme écologique, donc
indépendamment de la perception. Matérialité préalable qui enracine le paysage dans I'espace et détermine une
enveloppe et un contenu communs & toutes les représentations paysagéres de cette portion d'espace. La perception
directe d'un espace, qui permet la représentation du paysage doit étre resituée dans un processus plus complexe de
type dialectique qui lie I'observateur a I'espace et inversement. » (BERTRAND, 1978, p. 255).

40« [...] le paysage, a la différence de la carte, se caractérise fondamentalement par le glissement d’echelles et par
des espaces masqués qui varient selon les différents points d’observation. » (LACOSTE, 1986, p. 17).

41 « Proposer une définition, toujours mutilante, serait, de toute facon, prématuré. » (BERTRAND, 1978, p. 255).
42 «“Appréhender la relation objet-sujet dans un mouvement dialectique. « Sur le plan épistémologique général,
remarque S. Moscovici, le sujet et I'objet ne sont plus des entités données qui se constituent chacune de son c6té,
mais des produits de I'expérience et de la théorie qui les définissent I'un par /’autre ; ils se forment I'un par l'autre et
sortent transformés de leur rencontre. [ ...] Cependant, il convient d'en donner un sens nouveau : le sens d'une
affirmation simultanée du sujet et de I'objet — au lieu de la négation du sujet par I'objet et vice-versa — le sens
d'une relation changeante des poids respectifs, suivant I'échelle et le caractére de la réalité a comprendre, la
précision des vérités a obtenir. » (BERTRAND, 1978, p. 248).
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da paisagem do que de sua libertacdo. A paisagem ndo € um objeto, mas um processo polissémico
de mutacdo constante; é produto e produtora de sua propria historicidade; e, numa certa medida,
ume entidade autbnoma. Portanto, o ambiente influencia a sociedade, e ndo apenas o inverso, pois
a paisagem se d& como uma forma de relacdo de trocas e de comunicagdo ndo-verbal. A paisagem
é dialdgica e cada paisagem vai ter uma linguagem propria e um conjunto de valores intrinsecos e
especificos, mesmo que o ser humano ndo os decifre com precisdao, mesmo que ele nao entenda
suas mensagens enviadas. Neste sentido, admite-se a agéncia da natureza estabelecendo uma
simetria. Também é preciso reconhecer a heterogeneidade destes atores, uma vez que o tempo das
acOes dos processos biofisicos e a dindmica da natureza sdo bem distintos do tempo e da dindmica
das acBes humanas. Portanto, pode-se considerar que, em se tratando de paisagem, nada muda ao
mesmo tempo, tampouco na mesma direcdo e velocidade, cada elementos ou conjunto de

elementos mudara de uma forma especifica.

Portanto, a paisagem € constituida por varios elementos complexos e dindmicos, que se
relacionam e se modificam constantemente. Assim, a terra se modifica ao longo de sua relacao
com a atmosfera, bem como o mar se modifica ao encontrar a terra, a atmosfera e os seres humanos,
como acontece na formacao da paisagem festiva, aqui em estudo, ja que estas festas sdo préaticas
humanas realizadas em paisagens litoraneas. Vale lembrar que € nas superficies que as trocas
ocorrem e a paisagem € repleta de superficies, encontros e trocas, especialmente as paisagens

litoraneas, caracterizadas pelo encontro entre a terra, a 4gua, 0 ar e pela intensa presenca humana.

Esta malha de fios vitais, para usar os termos de Ingold (2012), que compdem a paisagem
nem sempre é formada por uma tapecaria harmoniosa, como ja se pode antever. Se 0s imaginarios
e as representacdes consolidadas pela cultura sofrem com as diferencas e desigualdades presentes
nos grupos humanos, a relacdo entre a cultura e a natureza também é entrelacada por acles e
interesses desiguais dos elementos naturais. Alguns elementos ndo-humanos como o0s
geomorfoldgicos atuam imprimindo transformacfes bem profundas, enquanto muitos seres nao-
humanos da paisagem — muitas vezes pouco evidentes, como algumas plantas, animais e fungos
— fardo diferentes usos dos espacos biofisicos da paisagem, imprimindo diferentes marcas na sua

materialidade.

Para esta discussdo, € interessante observar que, segundo Lepart (2013, p. 32), 0s primeiros

usos da palavra paisagem — referindo-se ao termo landschaft em alemao que foi usado por volta
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do ano mil — estdo relacionados com ambientes de encontro entre a terra e a dgua, com fortes
influéncias de elementos marinhos. A linearidade do horizonte presente na paisagem marinha
parece esconder a complexidade destes ambientes biofisicos, seja na perspectiva da natureza —
referindo-se, por exemplo, a dindmica dos movimentos das ondas e das marés ou & amplitude da
biodiversidade marinha e estuarina — seja na perspectiva da cultura, pois as regides costeiras sao
caracterizadas pela instabilidade e por serem de dificil dominio por parte do ser humano®. Assim,
a paisagem € 0 cenario em que se encena 0 jogo da transgressao entre o visivel e o invisivel, o
concreto e 0 imaginério. E ao submergir nesta superficie linear do horizonte marinho, € revelada a
paisagem submarina constituida de uma imensa diversidade bioldgica, da qual o ouri¢co-do-mar

consumido pelo ser humano faz parte.

Perseguindo os fios vitais das Festas da Ouricada

Aqui, é inevitavel trazer a discussdo sobre a relacdo entre a diversidade bioldgica e a
diversidade cultural. Segundo Toledo e Barreira-Bassols (2005), estas duas diversidades
estabelecem uma relacdo de interdependéncia, uma vez que os autores defendem: que ha uma
maior diversidade bioldgica (natureza) nas areas que também abrigam uma maior diversidade
linguistica (cultura), associadas a territorios de populagdes tradicionais ou que, huma situacao
inversa, a diminuicdo da biodiversidade esta diretamente ligada a perda da diversidade linguistica
vinculada a territérios de populacdes tradicionais. Esta perspectiva pressup8e dinamicas co-

evolutivas e interdependentes entre as dimens6es da cultura e da natureza.

Esta perspectiva pode ser interpretada como uma valorizacdo simétrica da cultura e da
natureza, em que a valorizagédo da proliferacdo da diversidade de uma implica na valorizagéo da
diversidade da outra. Neste sentido, a heterogeneidade biocultural — entendida enquanto simbiose
da diversidade cultural e biol6gica — pode ser vista como antidoto ao processo homogeneizador
da légica moderna, porém constata-se que ela ndo consegue superar outros problemas

epistemologicos. Esta visdo parece colocar a solucdo da conservagdo da diversidade bioldgica

43 « Je crois intéressant de souligner que la premiére apparition du mot paysage, landschaft en allemand, se produit
autour de ’an mille, dans le nord de la Hollande, dans un endroit qui est entre terre et eau, et dans lequel il y a des
intrusions marines importantes, et donc dans lequel il y a une tres grande instabilité. » (LEPART, 2013, p. 32).
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apenas nas maos dos seres humanos integrantes desta diversidade cultural supracitada,
especialmente nas méos dos povos originarios, desconsiderando a possibilidade de que seres
humanos com outros modos de vida possam ter praticas que contribuam para a conservagéo, ou
mesmo para a ampliacdo, da diversidade bioldgica. Esta perspectiva também desconsidera que
povos originarios podem exercer praticas degradadoras da biodiversidade. Percebe-se, portanto,
que esta visao corrobora com o discurso rousseauniano do “bom selvagem” em contraposi¢ao ao
ser humano urbano, moderno e degradador, acentuando uma perspectiva dicotdbmica. E que faz
sentido quando pensamos que muitas agcdes humanas se posicionam em dois extremos na escala
da conservacdo da biodiversidade, sobretudo no tocante a implementacdo de megaprojetos
industriais que produzem um impacto na biodiversidade mais intenso e mais acelerado do que
outras praticas humanas, como a pesca artesanal, para usar um exemplo dos dois extremos

observados nos campos de pesquisa.

De acordo com a declaragdo sobre a “Diversidade cultural ¢ biodiversidade por um
desenvolvimento sustentavel” da Organizacdo das Nacdes Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a
Cultura - UNESCO (2003), o respeito a diversidade cultural “‘amplia as possibilidades de
escolhas oferecidas a todos’ e, junto com a manutengdo da diversidade biologica, é essencial para
a nossa sobrevivéncia®** (UNESCO, 2003, p. 5) e por isso, faz-se necessario “promover a
pluralidade das culturas, em todas as suas expressoes, e lutar contra a perda da diversidade
biolégica™® (Ibidem, 2003, p. 10). Segundo Kohler (2011), estas diretrizes da UNESCO tiveram
uma forte influéncia dos trabalhos dos etn6logos Rappaport — especialmente em sua obra Pigs for
the ancestors, 1968 — e é posterior a formacéo de aliancas entre ambientalistas e indigenistas da
década de 1990, quando “se popularizou a ideia de que a diversidade cultural, expressa por uma
diversidade de usos de recursos naturais, desempenha um papel importante no respeito ao
equilibrio ecolégico.” *6 (KOHLER, 2011, p. 114). Segundo o autor, esta ideia serviria para um

4 « Aux termes de la Déclaration universelle de |"'UNESCO sur la diversité culturelle, le respect de la diversité
culturelle « élargit les possibilités de choix offertes a chacun » et, associé au maintien de la diversité biologique, il
est essentiel a notre survie » (UNESCO, 2003, p. 5).

4 « [...] promouvoir la pluralité des cultures, dans toutes leurs expressions, et lutter contre la perte de la diversité
biologique » (UNESCO, 2003, p. 10).

4 « Au cours des années 1990 s’est opérée une alliance objective entre environnementalistes et indigénistes (Morin,
1992 ; Conklin et Graham, 1995 ; Ferreira, 1999 ; Chapin, 2004 ; Dove, 2006 ; Dumoulin Kervran, 2006 ; Barretto
Filho, 2006) grdce a laquelle s’est popularisée I’idée selon laquelle la diversité culturelle, exprimée par une

diversité d’usages des ressources naturelles, jouait un réle majeur dans le respect des équilibres écologique »
(KOHLER, 2011, p. 114).
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“fenémeno progressivo de ‘culturalizacdo’ do meio ambiente” (Ibidem 2011, p. 114), voltado

para uma postura mais antropocéntrica e tirando o enfoque da urgéncia ecologica.

Dentro deste debate sobre a diversidade biocultural, o ser humano que segue a logica
moderna pode ser considerado como um ator conservacionista quando atua na domesticacdo da
natureza; na gestdo das politicas de conservacdo; na salvaguarda dos patriménios da
biodiversidade através de bancos de sementes silvestres, por exemplo; e, finalmente, no
desenvolvimento da engenharia genética, em que pode ser considerado, inclusive, produtor de
biodiversidade. Neste caso, a propria natureza € definida ndo por si mesma, mas pela interface
entre o mundo cultural e o natural, pois ela se encontra contaminada pela cultura da domesticacao
de espécies da fauna e da flora ou pela manipulacéo dos seres vivos pela engenharia genética, que
é considerada como uma “forca criadora” da humanidade (UNESCO, 2003, p. 9). A relacao
cultura e natureza se exprime pelos usos, pelas praticas e, até mesmo, pelas paisagens, mas vale
lembrar que muitos destes usos e praticas da modernidade resultam em biopirataria e em
propriedade intelectual de sabres tradicionais dos povos originarios para fins comerciais, podendo
se utilizar de processo de patrimonializacdo de elementos da natureza e de seus saberes
correlacionados. Seja a humanidade conservadora ou degradadora ambiental, vale questionar a
prépria légica deste debate em que se coloca a biodiversidade como submissa a cultura — seja pelo
imaginario e pelas representacdes da paisagem, seja pelos avancos tecnoldgicos na agroindustria
e na engenharia genética —, em que a supremacia da cultura sobre a natureza se assemelha mais a

um monologo, que silencia a natureza, sem reconhecer sua linguagem e sua agéncia.

Segundo Thomas (2011), o antrop6logo Kohler (2011) defende a ideia de que o vinculo
criado entre a diversidade cultural e a diversidade bioldgica é mais metaférica do que factivel —
metafora que trata, de uma maneira equivalente, o desaparecimento de uma lingua (cultura) e a
extingdo de uma espécie (natureza) — sem que se estabeleca nenhuma correlagcdo entre o
funcionamento das esferas bioldgica e cultural. Na argumentacdo de Kohler, sdo usados exemplos
da histdria natural relacionados ao crescimento demografico e a movimentos migratorios que
resultaram na perda da biodiversidade, mesmo em sociedades antigas, 0 que nos leva a pensar que
a presenca humano em si resulta na perda da biodiversidade, independentemente de seu modo de

vida e de sua cosmologia. Mas segundo Thomas, estes exemplos ndo tém, necessariamente, relacéo

4 « [...] un phénomene progressif de « culturalisation » de I’environnement » (Ibidem 2011, p. 114).
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com a premissa que afirma que quanto maior for a diversidade cultural, maior serd a manutencao
da biodiversidade. Thomas também acrescenta que a eficacia das acBes de conservacdo da
biodiversidade esta relacionada ao sistema de producdo, aos modos de consumacao e a dominagao
cultural, que s&o aspectos ligados a esfera da cultura.

Assim, o maior desafio colocado por este debate ndo é saber se as diversidades cultural e
bioldgica sdo equivalentes na sua expansao ou retracao, e sim saber se as sociedades humanas mais
padronizadas — e menos diversas em termos culturais — sdo capazes de produzir, com maior
eficiéncia, tecnologias voltadas para a conservacao da diversidade bioldgica; ou se aquelas que
apresentam uma ampla diversidade cultural e que estao respaldadas nos elementos da natureza —
resultando numa diversidade biocultural — contribuem mais efetivamente para a protecdo da

natureza.

Kohler considera que o debate deve ter sua centralidade na capacidade que o meio ambiente
tem de se adaptar ao ser humano — que pode ser observada na sua resiliéncia, nas suas mudancas
comportamentais, na sua reconversao alimentar até na sua adaptacdo ao meio urbano — e ndo o
inverso. Sobre este aspecto, a presente pesquisa considera que as adaptacfes sdo mutuas e
constantes e que tanto a natureza quanto o ser humano apresentam uma incomensuravel capacidade
adaptativa. A pesquisa também considera gque, se existem dividas sobre a capacidade humana de
produzir biodiversidade, a materialidade da biodiversidade e dos ecossistemas deve ser
considerada como produtora da diversidade cultural humana, pois as producdes culturais, como as
Festas da Ouricada, s6 sdo possiveis sobre a base da materialidade da natureza — que pode vista na
materialidade do ourico-do-mar até aquela das paisagens litoraneas, no exemplo destas
festividades. Assim, a experiéncia junto a natureza, entrando em contato com sua linguagem,
desencadeia a producéo da diversidade cultural. Persiste o debate: sobre o papel exercido pelo ser
humano na conservacdo ou mesmo na criacdo da biodiversidade ou sobre seu papel,
diametralmente oposto, de degradador; bem como se este papel é construido junto ao
desenvolvimento e & manutencdo de uma ampla diversidade cultural ou se € um papel inerente ao
ser humano, independentemente de sua producao cultural. Mas néo se discute a capacidade do ser
humano de produzir cultura, intencionalmente ou ndo, também fica evidente que esta cultura ndo
esta suspensa no ar, ela esta fundada em bases materiais da natureza, da paisagem e da diversidade

bioldgica local.
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Este debate é transversalizado pela ideia de que a simbiose entre a diversidade cultural e a
bioldgica se da muito mais por questdes ideoldgicas do que por comprovacdes cientificas, mas
Thomas defende que esta dicotomia criada entre a ideologia e a ciéncia também deve ser superada.
Esta esfera ideoldgica se evidencia tanto nos debates dos conservacionistas do meio ambiente
guanto nos dos ativistas em defesa dos povos originarios, 0s quais, muitas vezes, se veem divididos
entre os defensores do meio ambiente que defendem a exclusdo das atividades humanas nos
ecossistemas a serem preservados e os que defendem a presenga humana das populacGes
tradicionais em seus territorios originais. Por fim, existem outros grupos humanos que defendem
a fragmentacdo, ou mesmo supressao, destas duas diversidades (bioldgica e cultural) em prol da

produtividade capitalista e de um mundo mais homogéneo e tecnologico.

Segundo Thomas, o conceito de diversidade biocultural deve passar pela superagdo da
perspectiva “odumiana” em que o ser humano, enquanto espécie de ser vivo, participa da
competicdo por recursos e exclui as espécies competidoras, constituindo-se como um ser que
sempre modificou — e sempre modificarda — o ecossistema & sua volta*®. Nesta perspectiva, o ser
humano se destaca como espécie dominante e exerce o papel de eliminador da biodiversidade e de
degradador de ecossistemas em nome de seu préprio crescimento populacional. Assim, na
perspectiva “odumiana”, o ser humano jamais seria produtor de biodiversidade,
independentemente de sua diversidade cultural. Mas a superacdo desta perspectiva, o colocaria em
outra posicao, sobretudo porque a humanidade vive, na contemporaneidade, um ponto de inflex&o
da sua histdria natural e ndo se comporta mais como uma espécie “odumiana”. Isto d& espaco para
0 surgimento de novos paradigmas, como sugere Thomas (2011, p. 131), tais como a “sociedade
de risco” de Ulrich Beck (2001), o “principio de responsabilidade” de Hans Jonas (1999) e a “ética
ecocéntrica” de John Baird Callicott (Larrére e Larrére, 1997; Callicott, 2010)*°.

A discussdo da “mobiliza¢éo da diversidade cultural como instrumento de conservagéo da

8« [...] d’abord en sortant de la perspective odumienne d’exclusion compétitive des espéces utilisant une méme
ressource, dans laquelle s’ enferme [’auteur en I’étendant a I’écosysteme Terre quand il soutient que I’humanite a
toujours éliminé et éliminera toujours les espéces concurrentes et qu’elle transformera sans fin les écosystemes pour
répondre a sa croissance démographique. » (THOMAS, 2011, p. 131).

9 Thomas (2011, p. 131) se refere, respectivamente as obras : 1) « société du risque » d Ulrich Beck (2001), — Beck,
U., 2001 [éd. orig. 1986]. La Société du risque : sur la voie d’une autre modernité, Paris, Aubier ; — 2) « principe de
responsabilité » de Hans Jonas (1999) — Jonas, H., 1999 [éd. orig. 1979]. Le Principe de responsabilité : une éthique
pour la civilisation technologique, Paris, Flammarion ; — 3) et « éthique écocentrée » de John Baird Callicott
(Larrére et Larrére, 1997 ; Callicott, 2010) — Larrére, C., Larrére, R., 1997. Du bon usage de la nature : pour une
philosophie de I’environnement, Paris, Aubier./ Callicott, J.B., 2010. Ethique de la terre, [Marseille], Wildproject.
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biodiversidade é colocada no mesmo momento em que se vive a discussao sobre o valor intrinseco
de outras culturas, de outras espécies”*® (THOMAS, 2011, p. 131), em outras palavras, o valor
intrinseco do “outro”. Se a diversidade cultural ndo ¢ a Unica explicacdo — ou 0 instrumento mais
preponderante — para a atuagdo humana a favor da conservacgéo da biodiversidade, ela exerce um
papel importante quando se reconhece o valor intrinseco da alteridade, seja este “outro” um ser
humano ou um ser ndo-humano. Ou seja, por mais que a modernidade se esforce para manter suas
formas fechadas e finitas, a vida vaza pelas superficies e a propria modernidade — e suas ruinas
— serve como cenario de encontros, como palco para a proliferacéo de hibridos e para a integracdo
de ontologias heterogéneas. Segundo Thomas, esta integracdo tem o potencial de ajudar a
humanidade — através de sua diversidade cultural — a reconhecer o lugar dos seres ndo-humanos.
E isto ndo ocorrera sem que a ontologia hegemdnica seja contaminada para se formar uma ética

ambiental global®!.

Entre solucdes e criticas, Kohler (2011) ressalta que, ao se considerar a humanidade como
produtora de biodiversidade, é preciso diferenciar a biodiversidade absoluta da biodiversidade
relativa, pois existem exemplos em que, depois de um episddio de extingdo em massa de vérias
espécies, o ser humano contribui para o aumento do nimero absoluto de espécies, mas nao
consegue reverter o quadro de extingdo de espécies endémicas, por exemplo. Kohler (Ibidem, p.
115) afirma ainda que “o desaparecimento de um elemento da biodiversidade pode levar, mais ou
menos rapidamente, ao desequilibrio do sistema [...], entretanto, o desaparecimento de um
elemento da diversidade cultural, por mais lamentavel que seja, ndo ameaca a sobrevivéncia da
humanidade como espécie.” > Acrescenta-se a isto que a intencdo da humanidade de produzir
biodiversidade tém se baseado no chamado processo de “culturalizacdo” — ou domesticacdo — da

natureza segundo a légica moderna, o que implica numa producdo de diversidade biolégica, na

% « Dans ce cadre, la mobilisation de la diversité culturelle comme outil de conservation de la biodiversité s’inscrit
preécisément dans ce moment d’'une modernité réflexive devenant responsable de la valeur intrinséque des autres
espéces et des autres cultures. » (THOMAS, 2011, p. 131).

51 « Mais, et c’est le point fondamental de la discussion, ce qu’il faut s efforcer de comprendre, c’est que la
modernité réflexive, en offrant précisément une sortie du naturalisme de la modernité, devient un lieu d’intégration
des autres ontologies, et que cette intégration est susceptible d ‘aider [ ’humanité, par sa diversité culturelle, a
accorder plus de place aux non-humains. Répondre aux crises écologiques contemporaines ne se fera sans doute
qu’a ce prix : l'intégration d’ontologies qui font vaciller la notre dans une éthique globale de I’environnement. »
(THOMAS, 2011, p. 131).

52 « Or, la disparition d’un élément de la biodiversité peut entrainer, a plus ou moins bréve échéance, le
déséquilibre du systeme — il en va ainsi des systémes symbiotiques de pollinisation et de dispersion des semences
par des vertébrés ou des invertébrés —, cependant que la disparition d’un élément de la diversité culturelle, pour
regrettable qu’elle soit, ne menace pas la survie de I’humanité en tant qu’espéce. » (KOHLER, 2011, p. 115).
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producdo alimentar por exemplo, de excessivo controle dos sistemas simbidtico, como artropodes
e cogumelos, além da introducdo de organismos geneticamente modificados, vinculados, segundo

Kohler (2011)* a ciéncia ocidental e ndo a diversidade cultural.

A domesticacdo das paisagens e das espécies implica numa destruicdo de seu estado
original, favorecendo o aparecimento de outras espécies e de outras composicGes. Novas espécies
de fauna, flora ou fungos irdo surgir das ruinas da modernidade. Mas esta postura ndo pode cair
num otimismo excessivo que justifique a degradacao antropica, pois a complexidade criada pelos
ecossistemas sera necessariamente alterada nesta proliferacdo de ruinas. Como ira se observar na
presente pesquisa, quando, por exemplo, ocorre um decréscimo muito brusco nas populacdes de
ouri¢os-do-mar ou, inversamente, uma explosdo de sua densidade populacéo, todo o ecossistema
de seu entorno se altera, podendo chegar a niveis irreversiveis como acontece em alguns casos

mais graves de desequilibrios ecoldgicos nos recifes de corais.

Nos casos de intensificacdo dos impactos sobre a biodiversidade, é preciso lembrar que a
natureza se prolifera nas ruinas da modernidade, mas sob o alto preco de uma perda subita da
complexidade estabelecida pelos elementos da natureza e pelas suas respectivas relagoes
construida ao longo de sua historicidade. “Para tanto, é essencial e inadiavel se tomar iniciativas
para deter o processo de amnésia em curso na espécie humana a partir do reconhecimento da
necessidade de recuperar sua memoria biocultural.” (ANDRADE, 2014, p. 2). Aqui, a memoria
biocultural — entendida como a interrelagdo entre a histéria humana e a histdria da natureza,
intermediada pelas dimensdes genética, linguistica e cognitiva, cabendo a esta Ultima o papel de
interpretacdo e valoracdo desta complexa experiéncia histérica — deve servir como antidoto para
0 que os autores Toledo e Barreira-Bassols (2005) chamam de amnésia biocultural. Vale
acrescentar que tanto as memadrias bioculturais quanto as paisagens podem ser consideradas como
herangas do passado, remetendo-nos a uma viagem transcendental verticalizada, citada por

DaMatta (1978), e intermediada pelo campo afetivo.

Segundo a UNESCO (2003, p. 9), “as pessoas também criaram e continuam a manter

%3 « Les multiples variétés de manioc, d’igname ou de taro (Caillon et Degeorges, 2005) ne portent pas avec elles la
promesse de systemes symbiotiques ou interviendraient arthropodes et champignons, puisque la lutte biologique est
la condition sine qua non de toute exploitation. Sans parler de possibles dérives visant & inclure les organismes
génétiquement modifiés dans la biodiversité culturelle, puisqu’ils sont le fruit d 'une tradition scientifique solidement
attestée dans la culture occidentale. » (KOHLER, 2011, p. 116).
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paisagens culturais para manter valores ecoldgicos e culturais especificos”®*. Portanto, a presente
pesquisa considera que é possivel que a humanidade participe da producdo da biodiversidade
através de uma simbiose entre as diversidades cultural e biolégica, mas, para que isto ocorra, é
preciso revisar seus valores e sua atuacdo como domesticadora da natureza, como foi analisado
acima. Tanto a paisagem quanto a diversidade bioldgica sofrem um processo de contaminacao da
cultura que visam garantir a perpetuacdo dos valores humanos e ndo dos valores intrinsecos da

natureza.

Aqui, depara-se com o desafio de se falar em valores da natureza, pois eles ja surgem
contaminados pelos valores culturais. Observa-se que os valores da natureza, definidos pelo ser
humano, costumam ser baseados em critério utilitaristas, satisfazendo interesses humanos, tais
como os valores de uso, estético, historico, dentre outros. O ser humano tenta definir os valores da
natureza, mas o faz a partir de uma perspectiva antropocéntrica, fazendo traducdes de seus proprios
valores culturais, que se apoiam sobre as praticas humanas, sobre os saberes locais empiricos e
que estruturam as representacGes simbolicas da natureza, de seus fendmenos naturais e da
paisagem (LUGINBUHL, 2013).

Aqui, € interessante destacar que estes valores estdo diretamente relacionados com o que
chamamos de patrimdnio, pois segundo Tricaud (2013, p. 19), “para se falar de patriménio, €
preciso falar de valores, porque patriménio é o que consideramos merecedor de ser transmitido
para as geracdes seguintes, portanto € o que acordamos como valor”®. Na presente pesquisa,
reconhece-se a existéncia de valores intrinsecos da natureza, mas eles ndo estdo isolados do mundo
cultural, sobretudo quando se fala em processo de patrimonializac¢éo, que € considerado como um
fendmeno cultural, ou seja, protagonizado pelo ser humano. Tornar um elemento da natureza ou
um conjunto deles — como a paisagem, por exemplo — como patrimonio reflete num ato de
reconhecimento de valor e de gestdo do mesmo pelo ser humano, constituindo-se como uma

intervencdo humana.

Mas, dentro da I6gica moderna, os processos de patrimonializacdo focados num elemento

ou conjunto de elementos da natureza costumam cair nas armadilhas da propriedade intelectual

5 « Les populations ont également créé et continuent a entretenir des paysages culturels afin de maintenir des
valeurs écologiques et culturelles spécifiques » (UNESCO, 2003, p. 9).
5 « [...] pour parler de patrimoine, il faut parler de valeurs, car le patrimoine est ce que [’on considére comme

méritant devoir étre transmis aux générations suivantes, donc c’est ce a quoi nous accordons une valeur »
(TRICAUD, 2013, p. 19).
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dos sabres tradicionais ou mesmo dos interesses turisticos. Aqui, vale lembrar que a tematica do
turismo também ¢é relevante para este estudo, pois as duas festividades pesquisadas — mais
acentuadamente a produzida por Carry-le-Rouet — atraem, cada uma a sua maneira, grupos de
turistas. Aqui, o turismo é entendido como um instrumento para satisfazer as necessidades
humanas e, de uma maneira geral, a concepcdo do lugar turistico € mediada pelo imaginario
humano. Portanto, 0 espagco natural ndo tem uma vocacdo turistica por si mesmo, pois € o
imaginario humano que lhe concede esta vocacdo — imaginério este que vem perdendo espaco, na
contemporaneidade, para a publicidade, para a criacéo de estere6tipos e para o interesse puramente

comercial. Mas como nos lembrar Kohler (2011, p. 115),

a biodiversidade ndo existe para a contemplacdo do homem e sua satisfagdo
intelectual: as espécies interagem entre si, interagem com o0s ambientes,
respondem as mudancas e 0s ecossistemas sdo valiosos ndo s6 por sua
diversidade, mas também por sua capacidade de agir como organismos
complexos.®

Para servir a conservacdo da biodiversidade, o processo de patrimonializacdo deve se
desapegar da ldgica utilitarista e seguir os fluxos da espacialidade e temporalidade da natureza,
que sdo de escala geoldgica, bem como reconhecer suas complexas relaces, a partir de um
cuidadoso exercicio de reconhecimento dos valores da natureza. O emaranhado de fios desta
pesquisa estabelece, agora, relacdes entre patriménio biocultural, turismo e economia local,
centrados no debate do patriménio alimentar, cuja producdo tanto é dirigida ao consumo familiar
quanto turistico e comercial (Rebai, et al., 2021). Assim como a paisagem e a diversidade
biocultural, o patrimdnio alimentar enfrenta seus prdprios desafios diante de um mundo dominado
pela l6gica moderna. E o maior deles esta ligado a origem da chamada “modernidade alimentar”
(Fischler, 1979). Ao se referir a América Latina, Rebal, et al. (2021) lembra que grandes mudancas
ocorreram nas politicas alimentares a partir da década de 1980, com a acentuacdo de politicas
liberais, com o crescimento da agroindustria, com o ingresso de Vvarios paises desta regido no
mercado de cereais e com a modernizagdo agricola generalizada. Estas mudangas nas préticas de
producdo de alimentos impactaram na agrobiodiversidade, contaminaram o ambiente com insumo

quimicos e desmataram grandes areas de florestas nativas. O contexto dos territorios de produgéo

%6 « Mais la biodiversité n’existe pas pour la contemplation de I’homme et sa satisfaction intellectuelle : les espéces
interagissent entre elles, interagissent avec les milieux, répondent a des changements, et les écosystémes valent non
seulement par leur diversité, mais aussi par leur capacité a agir comme des organismes complexes » (KOHLER,
2011, p. 115).
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alimentar é tdo preocupante quanto aquele das praticas de consumo de alimentos. Junto ao
crescimento demografico, ocorreu uma mudanca na forma de consumir os alimentos, com o
crescimento de rede de supermercados, com a propagacao de comidas réapidas (fast-food), com o
surgimento de novas formas de conservagdo quimica, com 0 uso excessivo de embalagens —
sobretudo feita de plastico que € um residuo que impacta sensivelmente os oceanos — e com a
criacdo de novos lugares de sociabilidade urbana (Hernandez Molina et al., 2013) e de
comensalidade, finalizando o quadro chamado de “modernidade alimentar” (Fischler, 1979) que

se espelha em normas de consumo norte-americanos e europeus (Rebal, et al., 2021).

Diante deste quadro preocupante, a patrimonializacdo alimentar (ou patrimonializacédo
culinaria) parece também ser capaz de exercer um papel de contraponto e de servir como
instrumento de valorizacdo da diversidade cultural e bioldgica, integrando-se a lutas: pela
soberania alimentar; pelo direito a alimentacdo; e pela valorizagdo dos alimentos territorializados,
da diversidade de praticas tradicionais culinarias, de suas receitas e de seus pratos (Rebai, et al.,
2021). Assim, o patriménio alimentar (ou culinario) é considerado um patriménio cultural
imaterial que busca valorizar uma diversidade de praticas alimentares, visando o desenvolvimento
da economia local, enfrentando os desafios da soberania alimentar e reconhecendo tanto a

diversidade cultural quanto bioldgica do mundo que habitamos.

O processo de patrimonializacdo alimentar pode ser considerado complexo, pois envolve
elementos institucionais, econémicos, politicos, sociais, culturais, identitarios e ambientais ao
longo de seus movimentos de valorizagdo dos alimentos, da biodiversidade e dos savoir-faire
culinarios. Acrescenta-se, aqui, o0 ingrediente das possiveis modificacdes que o patriménio
alimentar pode sofrer diante das aceleradas transformacdes da economia globalizada, das politicas
agricolas e alimentares, dos espacos de cultivo e extracdo, das formas de cozinhar, da difuséo de
informacdes, da mobilidade urbana, dos espacos e das formas de consumo de alimentos e de outras
mudancas societarias que podem modificar todos os processos — que vao da coleta ao consumo —
relacionados ao patrimonio. Os impactos da “modernidade alimentar” refletem no esvaziamento
do proprio termo “patrimdnio alimentar” — como ocorreu com o termo “sustentabilidade” —, pois
ora ele parece ser usado para salvaguardar a diversidade cultural (e porque nédo bioldgica), ora
parece servir aos interesses do mercado, que ndo hesitam em proliferar ruinas em nome do acimulo
de capital. E parece que uma das estratégias para o esvaziamento do termo “patrimonio alimentar”

é a separacdo dos espacos — e de suas experiéncias correlatas — de producdo e de extragédo
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daqueles dedicados ao consumo do patrimdnio alimentar (Rebal, et al., 2021). Como é possivel
observar nos capitulos 4 e 5 referentes a etnografias das Festas da Ouricada aqui em estudo, a
festividade realizada em Suape mantém as praticas de extracdo, de preparacdo e de consumo do
prato feito de ouricos-do-mar no mesmo ambiente, enquanto em Carry-le-Rouet, a experiéncia de

extracdo e de consumo de ouri¢os-do-mar séo realizados em ambientes distintos.

Um outro aspecto é que a propria selecdo de quais elementos ou préatica sdo merecedores
de se tornarem patriménio alimentar também pode ser problematica, pois a patrimonializacéo de
processos e de produtos alimentares é realizada de uma maneira verticalizada, feita por atores
institucionais e muitas vezes com uma énfase maior na valorizacdo motivada por interesses
econdmicos e turisticos. A selecdo destes patrimdnios também segue critérios desiguais, variando
de acordo com as classes sociais e as regides geograficas envolvidas (Rebai, et al., 2021). Na linha
da “modernizagdo alimentar”, observa-se, por exemplo, um processo de “gourmetiza¢do” dos
alimentos e de seus preparos, que sdo direcionados para classes mais altas, transformando os
alimentos tradicionais em produtos caros ou inacessiveis para as classes mais populares que deram
origem a tais elementos culinarios. Aqui, vale destacar a preocupacdo de Katz (2009) em

diferenciar os termos gastronomia e patrimonio culinério, uma vez que

[...] as grandes gastronomias (francesa, chinesa, etc.) sdo o resultado de distin¢bes
sociais, de desigualdades. Foram cozinhas formadas a partir de Cortes e elites que
tinham acesso privilegiado aos recursos oriundos de diferentes regides de um
reino ou império, embora constituidas sobre bases das tradi¢fes culinérias locais
ainda vigentes. (KATZ, 2009, p. 37).

Se, por um lado, a patrimonializacdo alimentar pode contribuir para a valorizagdo de uma
parcela significativa de populaces representantes da diversidade biocultural — que costumam ser
excluidas, ou pouco valorizadas, dentro do processo de globalizacdo —, por outro lado, a
patrimonializacdo também pode ser um fator de conflito entre grupos que se reconhecem como
guardides destes patrimonios. De segregador a agregador, o patrimonio alimentar pode
desempenhar diferentes papéis, pois 0 reconhecimento de itens alimentares e de suas praticas
culinérias correlatas faz parte do emaranhado de relagfes entre identidades locais, jogo de forcas
¢ vulnerabilidades sociais. “Portanto, a transmissdo da tradicéo, a salvaguarda do passado, a
continuidade social das relagdes e a qualidade dos recursos (reais e simbdlicos) também servem

como suporte ideolégico para protestar contra um acontecimento politico, econémico ou
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social.”” (REBAI, et al., 2021, p. 23).

O patrimonio alimentar também pode ser visto como um ponto de convergéncia de culturas
diversificadas. Esta mesticagem de culturas contidas nos patriménios alimentares costuma se
destacar na culinéria brasileira, sobretudo por Luis Camara Cascudo (2007) que considerava a
culinaria brasileira como uma mistura das tradicdes culturais indigenas, africanas e europeias,
especialmente a portuguesa. Mas € preciso repensar esta visdo em que se destaca a culinaria
brasileira como um resultado de uma mesticagem de trés povos distintos, “afinal, se pensarmos
bem, qual culindria ndo é mestica?” (ALGRANTI e ASFORA, 2014, p. 272). As autoras

prosseguem afirmando que

Obviamente, ndo queremos com isso anular as contribuigdes indigena, africana
ou portuguesa. Queremos apenas chamar a atencdo para o fato de que na
replicacdo do modelo cascudiano tout court existe uma excessiva preocupagéo
com os “resultados” do processo cultural que constitui a cozinha brasileira;
guando o que parece importante é entender o processo em si, ou seja, como foi se
constituindo essa tal cozinha brasileira, ou as cozinhas brasileiras, com suas
incorporacdes, mudangas e formas de transmissdo dos saberes®®. Importante
também refletir sobre o sentido atual da ideia de mesticagem. Vivemos um
momento histérico e politico totalmente diferente, no qual as influéncias sédo
multiplas tanto de produtos como de técnicas, especialmente em um pais de
imigrantes, no qual tantas outras influéncias se mostram importantes, ainda mais
na era da globalizac&o e da comunicagdo virtual (ALGRANTI e ASFORA, 2014,
p. 272-273).

A culinaria, seja ela elaborada num ambiente refinado seja produzida por uma
improvisacdo a beira-mar, pode ser considerada um microcosmo da humanidade e um patriménio
degustativo, independentemente de seu reconhecimento institucional. Ao se referir a duas
culinérias indigenas distintas, Katz (2009) considera que é possivel classificar como patriménio
todos os elementos culinarios que seguem critérios tais como a qualidade gustativa — mesmo que

isto seja um critério subjetivo —, a amplitude da diversidade dos elementos da natureza como fauna

57 “Por lo tanto, la transmision de la tradicion, la salvaguardia del pasado, la continuidad social de las relaciones y
la cualidad de los recursos (reales y simbdélicos) también sirven de soporte ideoldgico para protestar en contra de
un acontecimiento politico, econémico o social.” (REBAI, et al., 2021, p. 23).

%8 Sobre este ponto, as autoras Algranti e Asfora (2014, p. 272-273) esclarecem que “a proposta de uma teoria da
mediacdo cultural de Paula Montero é particularmente inspiradora para se refletir sobre o intercambio cultural
entre indios e portugueses no dominio da alimentacao, nos primeiros tempos da colonizagdo portuguesa na
América. Para mais esclarecimentos, ver Montero 2006: 9-29 [Montero, P. (2006), “indios e missionarios no Brasil:
para uma teoria da mediag&o cultural”, in P. Montero (org.), Deus na Aldeia: missiondrios, indios e mediacdo
cultural, S&o Paulo, Globo.]. Ver também em Algranti 2010 a utilizagdo desse conceito e visdo de ‘cozinhas
brasileiras’ [Algranti, L. (2010), “Historia e historiografia da alimentagao no Brasil (séculos XIVXIX)” in A. P.
Campos; G. V. Silva, M. B. Nader, S. P. Franco, S. A. Feldman, A cidade a prova do tempo: vida cotidiana e
relacbes de poder nos ambientes urbanos. Vitéria, GM Editora: 131-154.]”.
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e flora presentes, a complexidade dos seus sistemas de exploragédo — tais como sistema agricola ou

extrativista — e a complexidade dos modos de transformacéo alimentar. E vai além quando sugere

[...] incluir também critérios que geralmente ndo entram na constituicdo dos
produtos culinarios tipicos: a riqueza simbolica dos alimentos, desde a sua
exploracdo no meio ambiente até o seu consumo, 0s mitos relacionados, as
relagdes sociais ao redor da alimentagdo e as ‘maneiras a mesa’. (KATZ, 20009,
p. 38).

Neste sentido é interessante destacar que a Festa da Ouricada de Suape — como pode ser
observado no seu capitulo etnogréfico — tem sua origem numa crenca do catolicismo popular que,
por sua vez, envolve interditos da pratica de pesca. Outra dimensdo que a autora enfatiza na analise
sobre o patrimdnio alimentar sdo as “representacdes simbolicas profundas da alimentacdo” que
vinculam a natureza a processos produtivos e a fertilidade. Aqui, novamente a regido de Suape se
destaca por suas representacGes simbolicas, em que as gbnadas dos ourigos-do-mar — que
correspondem a parte comestivel do animal, bem como a seus 6rgdos reprodutores — sdo
consideradas afrodisiacas pelos comensais locais, segundo relatos captados pela pesquisa de

campo.

E importante também ressaltar que o patriménio alimentar (ou culinario) reconhecido
institucionalmente nem sempre representa a realidade da alimentacéo cotidiana de um determinado
grupo social, mas provavelmente esta voltado para a transformacdo — em termos de domesticacédo
ou culturalizacdo — de um alimento nativo ou de uma préatica culinaria local em um produto
turistico e comercial (Rebal, et al., 2021). Como serd demostrado nos capitulos etnogréficos, no
caso das festividades aqui estudadas, o ato de comer ourigos-do-mar na regido de Suape ndo é
reconhecida como um hébito alimentar cotidiano e seu evento atrai mais moradores locais e
pesquisadores do que turistas. Enquanto a festividade realizada por Carry-le-Rouet foi,
visivelmente, um processo de transformacéao do habito pré-existente de comer ourigos-do-mar num
evento turistico que visa atrair turistas de outras localidades, buscando um publico mais elitizado
com este processo que estad baseado num sistema de valores diferentes do sistema de valores de
populagBes nativas ou daquelas que deram origem a este habito de consumo de ourigcos-do-mar,

por exemplo.

De uma maneira geral, o ourigo-do-mar nédo faz parte da rotina alimentar da maioria das
pessoas, mas é especialmente apreciado em algumas localidades, podendo ser consumido em

algumas comunidades de pescadores, em pequenos grupos de amigos e familiares que mantém
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esta tradicdo alimentar territorializada, em consumo de prato refinados elaborados pela alta
gastronomia ou em festividades que celebram este espinhoso animal. O ourico-do-mar pode ser
considerado como uma iguaria, pois € um alimento que ndo faz parte da rotina alimentar e
nutricional e a ideia de seu consumo pode causar estranheza para muitas pessoas por seu aspecto
fisico, especialmente por ter seu corpo recoberto de espinhos. A préatica de sua pesca também €
dificil, bem como a escolha dos espécimes a serem coletados, pois é impossivel identificar, apenas
olhando a parte externa de seu corpo, qual é o individuo que possui génadas maiores ou menores.
Mas, os pescadores mais experientes conseguem estabelecer critérios, baseados em conhecimentos
tradicionais vinculados a natureza, que aumentam a probabilidade de encontrar ouri¢cos-do-mar
com gbnadas maiores. Eles costumam observar o modo como os ourigos-do-mar estdo encrostados
nas rochas e nos substratos marinhos ou observam sua localizagéo — priorizando as localidades
onde circulam mais correntes marinhas e onde tem maior abundancia de fontes de alimentos,

especialmente de algas marinhas.

Apesar do senso comum considerar o ourico-do-mar como um animal inconveniente nos
dias de lazer nas praias por causa dos eventuais acidentes com seus espinhos, ouri¢o-do-mar possui
diversos valores econdmicos e socioculturais. Dentre 0s possiveis usos do ouri¢o-do-mar, ele pode
fazer parte da dieta humana e algumas evidéncias indicam que sua introducdo na alimentacédo
humana data do periodo pré-histérico. Os ourigos-do-mar, ou mais precisamente suas gonadas —
que correspondem aos seus aparelhos reprodutores e que também sdo conhecidas como “corail”
na Provence ou “rogue” na Bretanha por causa de sua coloragdo —, s&o consumidos dentro de uma
grande amplitude geogréfica, pois este habito alimentar pode ser identificado nas ilhas do Oceano
Pacifico, em Taiwan, nas Filipinas, na Nova Zelandia e na Australia; no continente americano,
como nos Estados Unidos da América, no Caribe, no Peru e no Chile; bem como em paises como
Irlanda, Libano, Malta, Crodcia, Italia, Espanha, Portugal e Franca, incluindo a Corsega e a
Reunido (Boudouresque e Verlague, 2007). De todas as localidades onde este habito alimentar foi
identificado, o Japdo se destaca, pois, segundo Lawrence (2007), as evidéncias histéricas mostram
que o consumo nipdnico de ourigos-do-mar data do seculo XIX A.C., tradi¢do que se mantem até
os dias atuais. Estima-se, ainda, que o Japdo importa 97% da producdo mundial de ouri¢os-do-mar
(Oger, 2013).

Na regido costeira do Mar Mediterraneo, as qualidades degustativas dos ouri¢os-do-mar

também séo apreciadas desde a Antiguidade (Oger, 2013) e 0 antigo habito de comer ouri¢os-do-
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mar se transformou numa festividade especialmente dedicada a este animal marinho e conhecida
como ouri¢ada ou « oursinade » (em francés). Pinturas de Salvador Dali consagraram este habito
alimentar na regido mediterranea, que também foram registradas por Victor Hugo (1892) na obra
Os trabalhadores do mar (Les Travailleurs de la Mer, em francés), quando o autor afirma que os
ouricos-do-mar sdo cortados e consumidos crus, assim como as ostras, ou sobre uma fatia de péo,
e que sdo conhecidos como ovo do mar®®. Mas a espécie Paracentrotus lividus®, que atualmente
é a mais consumida nesta regido, era pouco exportada, antigamente, por ndo suportar o transporte
e 0 armazenamento da época, diferentemente de outras espécies marinhas do Oceano Atlantico. O
crescimento recente de sua importancia comercial vem causando um aumento de sua pesca em
paises como a Croécia, a Irlanda e Portugal que sdo exportadores da espécie Paracentrotus lividus
(Boudouresque, e Verlaque, 2007). Todo este interesse degustativo e comercial, incluindo o efeito
domino de sua pesca, pressiona as populacBes desta espécie. Portanto, toda esta apreciacao pelas
qualidades degustativas da espécie de ouri¢co-do-mar Paracentrotus lividus acaba, ironicamente,
se tornando um fator de ameaca a propria espécie que ja sente seus impactos na retracdo de suas
populagdes (segundo a plataforma Dados de Observacdo para o Reconhecimento e Identificacdo
da Fauna e Flora Subaquatica, em francés, Données d'Observations pour la Reconnaissance et
I'ldentification de la faune et la flore Subaquatiques - DORIS, 2020) em detrimento, por exemplo,
do crescimento populacional de sua espécie prima, Arbacia lixula, com menor qualidade

degustativa e, consequentemente, com menor valor comercial.

A presente pesquisa identificou alguns festivais de ourigos-do-mar espalhados pelo mundo
que servem para ilustrar a globalidade deste tipo de festividade — globalidade em que as duas festas
em estudo estdo submergidas. Este breve levantamento se inicia com um festival identificado no
Japdo. Um dos festivais de Ouricos-do-mar — conhecido no Japdo como uni ou “uni-matsuri”, 9

1245V — identificados pela pesquisa ocorre em Teuri (K72 /&), que é uma pequena ilha que faz

parte da cidade de Haboro ((FJ$HT), na regido de Hokkaido. Este festival ocorre em areas publicas

% « Dans les redans peu battus de I’écume, on reconnaissait les petites taniéres forées par I’oursin. Ce hérisson
coquillage, qui marche, boule vivante, en roulant sur ses pointes, et dont la cuirasse se compose de plus de dix mille
piéces artistement ajustées et soudees, |’oursin, dont la bouche s ’appelle, on ne sait pourquoi, lanterne d'Aristote,
creuse le granit avec ses cing dents qui mordent la pierre, et se loge dans le trou. C’est en ces alvéoles que les
chercheurs de fruits de mer le trouvent. Ils le coupent en quatre et le mangent cru, comme [’huitre. Quelques-uns
trempent leur pain dans cette chair molle. De la son nom, ceuf de mer. » (VICTOR HUGO, 1892, p. 31-34).

%0 Sobre a espécie de ourigco-do-mar consumida na Féte de I’Oursinade, ver o capitulo 3 desta pesquisa, dedicado aos
ourigos-do-mar.
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e segue um formato semelhante ao da Oursinade de Carry-le-Rouet (consultar o capitulo 4 desta
pesquisa). O Japdo é o maior consumidor de ouricos-do-mar, formando um mercado que interessa
a localidades que se colocam como exportadoras de ourigos-do-mar de qualidade. Aqui vale
destacar que alguns paises como os Estados Unidos da América e o Chile também vém se
destacando como um dos maiores exportadores de ourigos-do-mar e estao voltando seus interesses
comerciais para 0 mercado japonés, o que vem resultando, nos ultimos trinta ou quarenta anos,
numa dréstica reducdo do estoque das populag¢Ges deste animal em suas dguas. Segundo os relatos
captados pela pesquisa de campo, alguns compradores do mercado japonés costumavam comprar
ouri¢cos-do-mar coletados nos recifes da regido costeira de Suape durante a década de 1990, mesmo

que isto ndo tenha sido uma iniciativa comercial por parte da comunidade pesqueira local de Suape.

J& a Franca é considerada a segunda maior consumidora de ourigos-do-mar do mundo,
depois do Japdo. O habito de comer ourigos-do-mar no territorio francés é especialmente praticado
no sul da Franca, dando origem a realizagdo de algumas Féte de [’Oursinade. Inicialmente, a
realizacdo destas festividades era observada entre os meses de dezembro e marco em algumas
localidades da Cdrsega, inclusive na capital Ajaccio, mas tais festividades passaram muitos anos
concentradas em trés comunas francesas fisicamente préximas entre si: Carry-le-Rouet
(considerada pioneira), Sausset-les-Pins e Fos sur Mer. Mas nos ultimos anos, é possivel observar
uma proliferacdo de Oursinades ao longo da regido costeira mediterranea, tais como: a das
comunas de Berre-/’Etang; de Istre; e, mais recentemente (precisamente desde 2020), da
metropole de Marseille, todas localizadas no departamento de Bouches-du-Rhéne, na regido de
Provence-Alpes-Cote d'Azur. Identificou-se também Oursinades em Grau-du-Roi (comuna
camarguesa, do departamento Gard na regido de Occitanie) que declara que foi inspirada na
Oursinade de Carry-le-Rouet, realizando a festividades desde 2014. No departamento de Hérault,
ainda na regido de Occitanie, desde 2018, surgiram Oursinades: em Cap d’Agde conhecida como
« Qursinade du Mble », na praia de Carnon (pertencente a comuna de Mauguio); na comuna de
Grande-Motte; e na Palavas-les-Flots, que faz parte da area urbana de Montpellier. Ainda no
departamento de Hérault, na regido de Occitanie, realizam-se Féte de I’Oursinade desde 2014 em
Sete, também conhecida como “Oursinade de Thau”, que busca agregar valor com sua produgéo
de vinho local e que merece um especial destaque por ser uma das principais fornecedoras de

ouri¢os-do-mar para a Féte de 1’Oursinade de Carry-le-Rouet.
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Na Itéalia, destaca-se o “Sagra del Bogamari” ou Festival do Ourigo-do-mar, que ocorre
entre os meses de fevereiro e marco, sendo um dos festivais gastronémicos mais celebrado em
Alghero (vila pertencente a provincia de Sassari na regido da Sardaigne) e que se autodenomina
como a “cidade do ouri¢o-do-mar”. Na Espanha, identificou-se “La Garoinada Festival de ourigos-
do-mar” de Palafrugell é um festival que surgiu em 1992 e ocorre durante o inverno entre 0s meses
de janeiro e marco em Palafrugell (municipio da Espanha da comarca de Baix Emporda, na
provincia de Girona, na comunidade autonoma da Catalunha), destacando-se como um dos
melhores e mais tradicionais festivais gastrondmicos de Girona. Ainda na Espanha, identificou-se
a existéncia da Festa do Ouri¢o-do-mar de Cervo (comuna do noroeste da Espanha, da provincia
de Lugo, da comunidade autbnoma da Galicia), considerada como “a capital galega de ourico-do-
mar”. Este festival gastrondmico galego, que ocorre entre 0s meses de fevereiro e marco, teve
inicio em 1992, mas desde 2001, ele incorpora jornadas técnicas visando promover o
conhecimento cientifico sobres este animal e seu ecossistema, bem como promove concursos

gastrondémicos realizados desde 2002.

Nos Estados Unidos da América, foi identificado, desde novembro de 2020, o primeiro
Festival de Ouri¢os-do-mar em Mendocino Coast, que é uma das maiores regiGes produtoras de
ouricos-do-mar da California, inclusive com abundancia de ourigos-do-mar da espécie
Paracentrotus lividus, a mesma espécie consumida na Féte de [’Oursinade de Carry-le-Rouet.
Esta festividade americana tem seu foco na alta gastronomia protagonizada pelos restaurantes que
incluem a promocdo do turismo de experiéncia e no engajamento cientifico em relacdo a
preservacdo dos ecossistemas marinhos, seguindo o modelo da festividade gastronémica galega

supracitada.

Em Portugal, observou-se a existéncias de festas do ouri¢co-do-mar com dois perfis
diferentes. O primeiro tipo de festa é aquele que segue a tradi¢do da Ouri¢ada vinculada ao periodo
da Pascoa que, aqui, é representada pela Ouricada de Porto Covo (Agéncia LUSA, 2006) — uma
aldeia de pescadores e uma freguesia portuguesa do Municipio de Sines do distrito de Setubal,
regido do Alentejo. A Ouricada de Porto Covo, segundo a tradi¢do, ocorre na maré alta mais
proxima — e anterior — a Pascoa, 0 que resulta numa oscilacdo da data do dia da realizacdo da
festividade que pode ocorrer entre os meses de margo e abril, de acordo com a data desta celebracéo
religiosa de cada ano e com a tabua de maré daquele periodo — unindo ciclos religiosos e ciclos

naturais. Considerada tradicional, a festividade surgiu durante a década de 1970, por iniciativa do
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capitdo Simdo Guerreiro, antigo morador da freguesia. Com a sua morte, a tradicdo foi
interrompida e s6 foi retomada na década de 1990 pela Junta de Freguesia (unidade
administrativa). Atualmente, a Festa é promovida pela Junta de Freguesia de Porto Covo, que
declara que a promoc¢do da degustacao de “sabores locais” visa promover o encontro € a
convivialidade entre as pessoas, conseguindo reunir centenas de comensais no porto de pesca de
Porto Covo durante uma tarde animada, além de também conseguir angariar fundos para ac6es
sociais locais. A coleta de ouricos-do-mar é feita na véspera da festividade na costa rochosa de
Porto Covo por marisqueiros profissionais e voluntérios, equipados com redes, espatulas e
ganchos, que podem coletar até quatro sacos destes animais. Os ouricos-do-mar séo iguarias muito
apreciada na regiao e sdo servidos assados “em cama de caruma”, além da inclusdo de outros

pratos de frutos do mar.

Outro tipo de Festa da Ouricada que foi identificada em Portugal é conhecida como
“Festival Internacional do ourigos-do-mar” de Ericeira (freguesia portuguesa do Municipio de
Mafra), que ocorre entre 0s meses de marco e abril e que se estende por um periodo de mais de
uma semana, que pode variar de 10 a 15 dias. Em Ericeira, o consumo de ourigo-do-mar sempre
fez parte da tradicdo local, mas ficava restrito ao consumo familiar e intimista, mas, dado que o
toponimo da vila de Ericeira € derivado de "ouriceira”, surgiu em 2015 a ideia de transformar a
localidade na “capital do ourico-do-mar”. A Ouricada de Ericeira, organizada pela Camara
Municipal de Mafra com o apoio da Junta de Freguesia da Ericeira (unidade administrativa), reuni
milhares de pessoas e tem por objetivo incentivar o aparecimento de um mercado voltado para o
ouri¢o-do-mar, bem como de promover a vila enquanto destino turistico e gastronémico associado
a tradicdo do consumo de ouri¢os-do-mar — habito alimentar pré-existente, mas restrito a pequenos
grupos de amigos e de familiares. Numa ag¢do conjunta entre a administracdo publica local e as
iniciativas privadas de Ericeira, o festival visa associar a vila aos ouricos-do-mar, através da
valorizacdo deste produto enddgeno, atraindo turistas a restauracdo local que introduz esta iguaria
nos seus cardapios, reinventando receitas ou promovendo-o em sua forma natural. Neste periodo,
mais de vinte restaurantes produzem uma variedade de receitas exclusivas para o festival,
incluindo o ourigo-do-mar em seus preparos em: sopas, molhos para acompanhar massas, risotos,
gratinados, agorda, como tiborna ou mesmo a acompanhar queijo fresco e, por fim, sobremesas
como o creme brulée com cristais de ourigos-do-mar. Os restaurantes e a junta da freguesia

promovem degustacGes, showcookings com chefs de cozinha no Mercado Municipal e jornadas
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técnicas com debates sobre pesquisas cientificas e sobre empreendedorismo. O Mercado
Municipal também abriga, desde 2019, um quiosque de venda de ouri¢cos-do-mar — sejam ao
natural ou em receitas elaboradas —, difundindo receitas caseiras e ensinando técnicas de abertura
deste espinhoso animal. O festival também inclui a realizacdo de expedi¢des de coleta de ouricos-

do-mar na Praia de Ribeira d’Ilhas durante a maré baixa, acompanhada por um cientista da area.

Além da regido costeira de Ericeira, outras regides se destacam pela abundancia e
qualidade degustativa dos ouricos-do-mar, especialmente a regido norte de Portugal proxima a
Galicia (Espanha), que apresenta um forte mercado de ouri¢cos-do-mar. A coleta dos ouri¢os-do-
mar em Portugal é controlada desde a década de 1990 e s6 pode ser feita por mariscadores e
embarcac@es licenciados, seguindo as restricdes da legislacdo ambiental — segundo a qual pode-se
capturar até 2 km de ouri¢os-do-mar para 0 consumo préprio, enquanto um mariscador licenciado
pode capturar até 40 km, por embarcacao por dia, com o didmetro minimo corporal do ouri¢o-do-
mar de 5 cm. Em sua maioria, 0s ourigos-do-mar coletados sdo destinados para 0 autoconsumo e
para 0 consumo em restaurantes que € considerado pontual, ja que a procura no mercado nacional
portugués é pequena e o0 consumo de ourigos-do-mar é concentrado na realizacdo de festivais de
ouri¢o-do-mar. Mas a vila de Ericeira quer ganhar protagonismo no mercado de ouri¢gos-do-mar,
inclusive mundialmente, defendendo que possui boas condi¢des para apostar no ouri¢co-do-mar de
qualidade, sejam eles coletados no ambiente natural ou produzidos na aquacultura. Seja por
motivacdes ambientais para mitigar os efeitos da sobrepesca feita em coletas ilegais, seja por
questdes econdmicas para manter um padrdo de produtividade de ourigos-do-mar, a vila de
Ericeira incentiva a producdo (ou cultivo) deste animal através da aquacultura, aproveitando
antigos viveiros de marisco construidos em rochas naturais e incentivando a pesquisa cientifica

relacionada aos ouri¢os-do-mar e ao seu ecossistema.

Assim, este festival tem como foco o desenvolvimento turistico (através do turismo de
experiéncia nas visitas aos viveiros naturais de ouricos-do-mar), econémico (através do
envolvimento de atores da cadeia produtiva de frutos do mar), gastronémico (através dos
restaurantes locais e do envolvimento de chefs renomados de todo o pais) e cientifico (através do
envolvimento de Universidades e centros de pesquisa, que promovem debates sobre os ouricos-
do-mar e sobre seus ecossistemas marinhos), constituindo-se como um projeto de valorizagéo do
ourigco-do-mar que cria um contexto de aumento de consumo deste animal enddgeno. Apesar da

escassez de informac0es sobre a biologia e a dindmica populacional selvagem dos ouri¢os-do-mar
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em Portugal, “alguns estudos recentes apontam para uma diminui¢cdo da abundancia de ouricos-
do-mar com tamanho comercial” (Nobre, 2018) em decorréncia de sua coleta — sobretudo a ilegal
— e de eventos naturais, o que indica a necessidade de se implementar projetos de gestéo

ambiental, bem como de se aprofundar o

conhecimento ecoldgico sobre as populagdes selvagens e avaliacdo do stock,
caracterizacdo da apanha [ou seja, da coleta] e da cadeia de valor do produto,
gestdo adequada dos mananciais mais sustentaveis, transferéncia de
conhecimentos para gestores e pescadores e desenvolvimento de técnicas de
cultivo e repovoamento. (Nobre, 2018).

Neste contexto, surgiu o projeto “Ouriceira Aqua” (Nobre, 2018) em Ericeira que realiza
pesquisas relacionadas ao desenvolvimento das gonadas dos ouri¢os-do-mar, a producdo deste
animal em cativeiro e a sua qualidade degustativa, observando, principalmente, o seu valor
nutricional, econdmico e suas caracteristicas sensoriais. O valor comercial e as caracteristicas
sensoriais das gonadas estdo intrinsecamente relacionadas entre si e estas pesquisas vém
analisando as diferencas quanto a cor, ao sabor, a textura, ao brilho e a granulosidade dos ourigos-
do-mar selvagens e de cativeiro. Por fim, estas pesquisas também se dedicam a diminuir sua

mortalidade larval em cativeiros, que é um dos maiores desafios para a sua viabilidade comercial.

N&o é possivel afirmar que o Brasil faca parte deste grupo de paises que carregam esta
histdrica tradicdo de consumir ouri¢os-do-mar, mas a Festa da Ouri¢ada da regido costeira de
Suape se constitui como uma peculiar excec¢do na pratica da comensalidade deste animal marinho
no litoral brasileiro. Os autores Aradjo, et. al, (1983) recorrem Cavalcanti (1978) que faz um
registro histérico sobre o consumo humanos de ouri¢os-do-mar em Suape, pois “uma das espécies
que vive nas rochas é o Echinometra Lucunter!, encontrado no arrecife de Suape. [...]
Echinometra alimenta-se com algas e é comestivel, sendo as vezes coletado para consumo humano
(ouricadas, onde se consome grandes quantidades de ouricos)”. Aradjo, et. al, (1983), no entanto,
destacam em nota de rodapé que s6 constaram a realizacdo da ourigada no povoado de Suape e
apenas no dia 13 de dezembro, fato que tanto pode servir para relativizar o impacto ambiental
causado pela coleta de ouricos-do-mar — uma vez que seu consumo € pontual, dando-se apenas

uma vez ao ano —, quanto pode demonstrar que esta festividade — enquanto pratica cultural — se

51 Sobre a espécie de ourigo-do-mar consumida pela Festa da Ouricada da regido costeira de Suape, consultar o
capitulo 3 desta pesquisa, dedicado aos ouri¢os-do-mar.
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da de forma pontual e localizada no territorio brasileiro, apesar de também compor o quadro da

globalidade dos festivais de ouricos-do-mar, aqui esbocado.

As Festas da Ourigada citadas acima podem ser entendidas como uma celebragdo do
manejo da natureza local, por estar intrinsecamente relacionada ao ambiente marinho, mas também
pode se constituir como um pretexto para 0 encontro — ou para a sociabilidade — dos seres
humanos entre si e destes com os seres ndo-humanos ou com a natureza lato sensu, ou seja, € uma
forma de se estabelecer aliancas performativas e relagdes entre a cultura e a natureza. “Quando
VOCé come, vocé pode provar as estacOes, vocé pode provar as mudangas na temperatura do
oceano e assim por diante — € guase como a maneira como 0s vinhos mudam a cada safra”
(QUARIGUAZY, 2020), declara o chef de cozinha Justin Cogley, um dos participantes do
documentério sobre ouricos-do-mar, “The Delicacy”. Neste depoimento, percebe-se que a
experiéncia sensorial da ingestdo do ouri¢o-do-mar esta simbolicamente relacionada a ingestdo da
paisagem, seja aquela visivel, seja aquela submersa, enquanto outros depoimentos revelam que

comer ourigos-do-mar 0s remente a suas memorias afetivas pessoais.

Aqui, o consumo da paisagem festiva parece atravessar a fronteira de seu espaco funcional
de entretenimento. Diante de um contexto de modernizacdo, com o aumento das desigualdades
sociais, com 0s avancgos tecnologicos e a digitalizacdo da sociedade, ocorre uma proliferacao de
espacos especializados, fragmentados e monofuncionais, tais como espacos de habitacdo, trabalho
e lazer, e neste ultimo inclui-se o espaco festivo. Mas as distintas paisagens formadas pelas
festividades em questdo, parecem ser constituidas por uma profundidade simbdlica e uma riqueza
em termos de historicidade e de memdria afetiva que ndo se permite ser contida numa Unica

funcionalidade.

Aqui, é interessante ressaltar que com a expansao da industrializacdo, da urbanizacdo e,
por fim, da digitalizacdo, existe um movimento de “retorno a natureza e a vida natural” que
estimula o consumo de paisagens. E este retorno implica num encontro com a linguagem da
natureza, com seu peso, seu cheiro, suas cores e seu tempo. E importante ressaltar que o consumo
das paisagens festivas em questéo respeita uma sazonalidade que dialoga com as estagcdes do ano
e com a abundancia e a escassez de seres ndo-humanos. Mas, apesar da presente pesquisa
reconhecer a importancia do encontro com a paisagem festiva litoranea para se aproximar da

linguagem da natureza, ndo se pretende defender uma generalizagdo ingénua de que toda
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experiéncia de contato com a natureza — seja aquela da degustacdo de ouri¢cos-do-mar realizada
pelos seus comensais, ou seja a da coleta, da caminhada nos recifes ou do mergulho até os fundos
marinhos em busca dos ourigos-do-mar — ira resultar, necessariamente, numa mudanca de atuacéo
humana voltada para o respeito e a conservagdo da natureza. Se o postulado de que todas as
sociedades consideradas tradicionais — tais como 0s pescadores artesanais, que tém seus modos de
vida estritamente vinculados aos elementos da natureza — sdo conservacionistas € questionavel,
uma experiéncia efémera numa festividade vinculada a elementos naturais ndo terd forga para
derrubar os muros do mundo moderno. Os coletivos de pescadores tradicionais aqui em estudo,
estdo distantes do mito rousseauniano do bom selvagem, chegando mesmo a integrar, de certa

forma, a racionalidade moderna em suas praticas sociais.

E interessante observar que a paisagem se constitui como um cenario essencialmente
transgressivo, onde varias fronteiras podem ser superadas, ao passo que o fendmeno da festividade
também se caracteriza pela transgressao. Numa perspectiva moderna, os interesses e 0s desejos
humanos aparecem como mediadores que formulam um lugar-imagem que se sobrepde ao lugar
real, produzindo uma paisagem, e um processo similar parece também ocorrer com a produc¢éo do
fenémeno festivo. Em outras palavras, o préprio espaco biofisico indica as possiveis formas de
relacdes, tais como acolher fenémenos festivos a beira mar, ao ar livre, como acontece nas Festas
da Ouricada. Assim, os participantes das Festas da Ouricada consomem tanto a natureza — na
ingestdo de ourigos-do-mar e outros frutos do mar e no “consumo” da paisagem litoranea ao ar
livre — quanto a cultura — nas diferentes formas de fazer a festa. Ou ainda, pode-se usar as
palavras de Raffestin (1986) que, ao se referir a viagem, afirma que o significante — entendido
como campo geografico — é devorado pelo significado — enquanto plano ideoldgico®?. Mas vale
lembrar que consumir e devorar implica em transformacdo mutua, afinal nds somos o que

comemos.

Neste mesmo processo de hibridizacdo, a culinaria também se constitui como uma boa
metafora para o hibridismo cultura-natureza, porque, ao se acrescentar ingredientes novos ou
aplicar diferentes técnicas, contamina-se — no sentido de transformar — o estado anterior do prato

e isto ndo se da de forma dicotdmica, em que os ingredientes ndo se misturam, nem se transformam.

52 « Le voyage peut étre assimilé a un signe dont la face signifiante est « géographique » et la face signifiée est «
idéologique ». [...] C'est assez dire que le signifiant est « dévoré » par le signifié. » (RAFFESTIN, 1986, p. 12).
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A comida esta viva, no sentido ingoldiano, e se transforma de forma organica. A cozinha é
caracterizada por sua dinamicidade, sua impermanéncia, suas transformacdes, pela vida e pela
morte, pelo encontro e pelas influéncias, pela fluidez, pelos gostos e pelos desgostos, pelo treino
da técnica e pelo treino do paladar, pela busca ao prazer, pela busca a satde, indo do jejum a gula,

da auséncia ao desperdicio, do doce ao salgado, do azedo ao amargo.

Se o patrimonio alimentar visa salvaguardar uma determinada historicidade, a culinaria se
comporta como um elemento dindmico, que recebe uma “pitada” de inovagao a cada nova geracao
que a produz e a consome a cada novo encontro cultural. E é neste contexto que as duas Festas da
Ouricada, aqui em estudo, estdo inseridas. Nao ha lugar para purismos, pois o ato de se alimentar
é transgressor por esséncia. Esta dimensao ludica da alimentacdo transgride a fronteira entre o real
e 0 metafdrico, pois quando se ingere um alimento, se ingere muito mais do que sua parte material,
ingere-se também sua porcédo simbdlica, metafdrica, lidica e representativa. Ingere-se identidade
e paisagem ao mesmo tempo, conscientemente ou ndo. O alimento é transgressivo porque unifica
0 biolodgico e o cultural ao romper a barreira de tudo que formula o mundo de fora e de dentro de
nossos proprios corpos. Percebe-se, portanto, que o mundo criando em torno da alimentacéo e das
praticas culinaria ndo sdo menos hibridos do que outros conceitos aqui trabalhados.

Aqui, vale questionar que tipo de representacdo os humanos tém da natureza? Ou melhor,
que tipo de mediacdo pretende-se ter com a natureza? A natureza € apreendida como um objeto
utilizavel e descartavel — na abordagem moderna — ou como um sujeito de direito — sob a
influéncia da perspectiva pés-moderna? Enquanto a mediagdo da relacdo cultura e natureza for
antropocéntrica, através de um modelo de cultura ou de representacdes antropocéntricas, a balanca
tendera ao desequilibrio. E preciso tentar balancear este jogo. A mediacio deveria passar por um
processo constante de aproximacgdo empatica com a perspectiva da natureza, num processo de
constituicdo de uma mediacdo hibrida cultura-natureza. Estas tradugdes hibridas devem se ater
mais a linguagem da natureza, que ndo € verbal, mas relacional e, mesmo, afetivas. As media¢oes
ocorrem ao longo da paisagem, ao longo das relagdes estabelecidas pela diversidade cultural e
bioldgica, ao longo do patrimdnio culinario e, finalmente, das festividades que celebram tudo isto,
como as Festas da Ouricada aqui pesquisadas. Se a natureza é visivel, mas ndo realmente vista é
porque os seres humanos sofrem com a miopia da modernidade, porque estdo fechados para a sua
linguagem, porque ndo querem ouvi-la, ndo importa o quanto ela se comunique. Quando pararmos

de criar uma realidade antropocéntrica paralela, ouviremos e veremos verdadeiramente a natureza
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como sujeito de direito. Comer a natureza (ou ingeri-la) pode ser uma forma de conexdo se feita
de forma respeitosa e moderada. Para se chegar numa logica ndo-moderna que abale as estruturas
dos muros da modernidade, o ser humano precisa se reconhecer como um ser hibrido de cultura-
natureza (porque a natureza é essencialmente inescapavel) e parar de construir seus mundos
culturais como castelos no ar, como se ndo estivessem sobre as bases da natureza e vinculados por

fios vitais, caso contrario sO restariam ruinas.

Portanto, é preciso ultrapassar as “fronteiras geopoliticas, como prop&e Carlos Alberto
Doria, aliando as especificidades das historias regionais e sua paisagem”. (ALGRANTI e
ASFORA, 2014, p. 272) A presente pesquisa perseguiu o emaranhado de fios que séo constituidos
pela globalidade das festas da ouricada muito mais ampla do que um estudo comparativo entre
duas destas festividades. Tais fios sdo constituidos por histérias, paisagens, patrimonios
bioculturais, patriménios culinarios, que culminam na forma esférica e espinhosa dos ouri¢os-do-
mar que sao, finalmente, consumidos pelo ser humano. Estas festas viabilizam o consumo visceral
do ourico-do-mar e o consumo simbdlico da paisagem litordnea, da biodiversidade e do
ecossistema agregados ao ourigo-do-mar, 0 consumo da prépria cultura e da cultura do outro, das
praticas de coleta e do esforco dos pescadores artesanais, dos ingredientes acrescidos ou do
purismo no consumo, dos pratos coadjuvantes, do sol do inverno ou do verdo, o sabor iodado ou
defumado dos ouricos-do-mar junto ao sabor da cachaca ou do vinho. Se as histérias das duas
festas da ourigcada sdo pouco contadas entre 0s comensais, 0 que conta é que todo este consumo
(ou ingestdo), seja ele concreto e simbdlico, do ouri¢co-do-mar reforca a nossa ingestéo hibrida da

cultura-natureza.

Portanto, todo o caminho epistemoldgico percorrido neste capitulo visou construir um
quadro tedrico-conceitual que servira de base para analise das Festas da Ouricada em estudo. Neste
exercicio epistemoldgico, buscou-se seguir os fios lancados pelo conhecimento cientifico e
emaranhados com os conhecimentos tradicionais e empiricos observados in loco nas duas
festividades e com as praticas de sociabilidade e de comensalidade exercidas por seus
participantes, considerando que todos juntos tecem as manhds das Festas da Ouricada, e € este
conjunto complexo de “coisas”, nos termos ingoldiano, que as mantém vivas. Dentre 0s
participantes destas festas, a presente pesquisa também buscou conhecer aquele que habita os

fundos marinhos e que é extraido pelas m&os humanas: o ourigo-do-mar.
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O terceiro capitulo chamado “Explorando a animalidade do ouri¢o-do-mar e suas
intrigantes teias” ira apresentar este personagem festivo. Para entender o ouri¢co-do-mar como
personagem ndo-humano, o capitulo se inicia com a sessdo “Seguindo o chamado do ouri¢o-do-
mar: os caminhos de suas affordances e de sua animalidade”, que toma de empréstimo o conceito
de affordance e uma perspectiva ndo-antropocéntrica sobre a animalidade, tdo essencial para
apreender as relacdes entre humanos e ndo-humanos de uma forma mais simétrica. As sessoes
seguintes, “A natureza do ourigco-do-mar” e “Espécies de ouricos-do-mar comestiveis em estudo”,
visam explorar, respectivamente, o ourico-do-mar de forma genérica e cada espécie de forma
especifica, levantando seu seus aspectos mais bioldgicos, especialmente sua fisiologia (contando
com maiores detalhamentos no texto do Anexo 1), bem como suas relagbes com outros seres vivos
¢ com seus ambientes. A ultima sessdao “A dimensdo da protegdo ambiental: os lacos entre os
ourigos-do-mar e 0s humanos na era do Antropoceno” se dedica a discussdo sobre as relagdes
entre 0s ouricos-do-mar e o0s seres humanos diante dos impactos ambientais e das medidas de

protecdo ambiental voltadas para os ouri¢os-do-mar.

Seguindo o chamado do ouri¢o-do-mar: os caminhos de suas affordances e de
sua animalidade

Agora, é preciso perseguir os fios que nos conduzem a um dos principais atores destas
celebragdes vinculadas ao mundo da pesca artesanal: o ourigo-do-mar. Quem € este animal
marinho exotico que tanto atrai a atencdo e o desejo destes distintos comensais? O ouri¢o-do-mar
€ uma criatura marinha que pode ser encontrada, praticamente, em todas as 4guas oceanicas do
planeta. Ele habita os recifes de corais, os leitos rochosos tanto de aguas rasas quanto profundas,
habitando também o imaginario das comunidades de pescadores artesanais e de comensais em

algumas regides do mundo tais como nas areas estudadas (Suape e Carry-le-Rouet).

Mesmo habitando o imaginario destes coletivos, a pesquisa constatou que muitos dos

comensais de ouri¢co-do-mar ndo conhecem, em termos fisiologicos e ecologicos, o animal que
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consomem. Esta constatacdo impulsionou um interesse cada vez maior em apresentar este ilustre
ator festivo. Mas, assim como tantos outros habitantes deste mundo, o ourico-do-mar ndo esta
isolado num mundo estéril e fechado, e sim, num mundo aberto, mutante e repleto de aliangas
entre 0s seres e seus ambientes. Portanto, € preciso que a apresentacdo desta criatura marinha se
dé pelos proprios materiais e sinais emitidos por ela sobre si mesma, sobre os outros seres, sobre

0 ambiente a sua volta e sobre as respectivas relagdes estabelecidas por ela.

Esta indicacdo funcional e relacional que um determinado objeto — neste caso um animal
— apresenta, disponibilizando um conjunto de possibilidades de a¢fes que serdo praticadas por
um sujeito nos remete ao conceito de “affordance”. Este termo que foi criado pelo psicologo
ecologico norte-americano James J. Gibson, apresentado pela primeira vez em sua obra The senses
considered as perceptual systems (1966)% e aperfeicoado na obra The ecological approach to
visual perception (1979)°%. O autor desenvolve este conceito para compreender a interagdo entre o
animal e o ambiente, em que “affordance” se refere as possibilidades de acdes que o ambiente
disponibiliza para o animal, tais como se alimentar, se locomover, se abrigar, dentre outras acdes
possiveis. Nesta perspectiva, o proprio ambiente disponibilizaria informacGes que orientam o
comportamento do animal. No entanto, na concepcdo de Gibson, a “affordance” partiria do
ambiente que conduz a acdo do ator e ndo o contrario — em que ator, com sua percep¢ao e sua

razdo, diria como deve ser sua acdo naquele ambiente.

As affordances do ambiente s&o o que ele oferece ao animal, o que ele
proporciona ou fornece, seja bom ou ruim. O verbo permitir [afford] é
encontrado no dicionario, mas o substantivo affordance ndo. Eu o inventei. Com
isso, eu quero dizer algo que se refere tanto ao ambiente quanto ao animal, de
uma forma que nenhum termo existente faz. Isto implica numa
complementaridade do animal e do meio ambiente.®® (GIBSON, 1979, p. 127;
grifo do autor).

Gibson (1979) complementa seu pensamento usando o exemplo de um ambiente de
superficie horizontal, plana, estendida e rigida pode apresentar uma “affordance” de suporte, pois

0s animais podem caminhar, ficar de pé ou correr sobre ela. O termo “affordance” foi estudado

83 Gibson, J. J. The senses considered as perceptual systems. Allen and Unwin, London. (1966).

84 Gibson, J. J. The ecological approach to visual perception. Houghton Mifflin Harcourt (HMH), Boston (especially
Ch. 8, pp. 127-137: 'The Theory of Affordances’). (1979).

8 «The affordances of the environment are what it offers the animal, what it provides or furnishes, either good or ill.
The verb to afford is found in the dictionary, but the noun affordance is not. I have made it up. | mean by it
something that refers to both the environment and the animal in a way that no existing term does. It implies the
complementarity of the animal and the environment.” (GIBSON, 1979, p. 127; grifo do autor).
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por outros autores como Donald Norman em sua obra The Psychology of Everyday Things
(publicada originalmente em 1980), desta vez focando na interacdo entre 0s seres humanos e 0s
objetos presentes em seu cotidiano. Mesmo que a materialidade de um determinado objeto nos
indique um determinado uso ou uma determinada agdo, ainda persistem mdaltiplas possibilidades
de usos e acBes a serem realizadas com o objeto. Para tratar deste tema, Norman (1990)
originalmente se utiliza do termo prestagdes dos objetos que “se refere propriedades percebidas e
reais do objeto, principalmente as propriedades fundamentais que determinam como 0 objeto
poderia ser utilizado®® (NORMAN, 1990, p. 21). Assim, Gomes (2018, p.25, grifo do autor)
reitera que “as affordances referem-se a pistas visiveis que orientam a operacionalizacdo correta
do objeto”. Estas pistas visiveis se referem a percepcdo do objeto pelo sujeito, ou seja, para
Norman, a “affordance” se inicia pela percepgéo e pela interpretacdo de imagens percebidas pelo
sujeito que induzira as possibilidades de acéo.

Aqui, cabe a distincdo entre estas duas concepcbes em que, na primeira, a “affordance”
segundo Gibson esta focada na possibilidade de acdo — que se da a partir do objeto que orienta as
possibilidades de acéo do sujeito —, parcialmente independente da experiéncia ou da identidade do
sujeito. Enquanto na concepg¢do de Norman, a affordance esta focada na percepcao do sujeito (ou
do usuéario) sobre o objeto, orientando as possibilidades de acdes, ou seja, 0 conhecimento, a
experiéncia e as referéncias culturais do sujeito sdo essenciais para sua percepcao e, subsequente,
acdo. “O quadro de referéncia para Gibson é baseado nas capacidades de acéo do ator, enquanto
para Norman se baseia nas capacidades mentais e perceptivas do ator.”®” (McGRENERE e HO,
2000, p. 3). Segundo Blewett e Hugo (2016 p. 65), a terminologia “affordance” poderia ser
compreendida de acordo com um terceiro movimento — em que a concepgao de Gibson compde o
primeiro movimento e a de Norman o segundo, respectivamente —, em que “tanto as préticas
sociais reais quanto as propriedades reais dos objetos interagem para criar affordances”®. Este
terceiro movimento, que constroi uma determinada conceituacdo de ‘“affordance”, teria sido

influenciada pela teoria do ator-rede de Latour e ndo estaria centralizada nem na preponderancia

86 «[...] prestaciones de los objetos. Cuando se utiliza el término prestacion en este sentido, se refiere a las
propiedades percibidas y efectivas del objeto, en primer lugar a las propiedades fundamentales que determinan
cémo podria utilizarse el objeto.” (NORMAN, 1990, p. 21).

57 «“The frame of reference for Gibson is the action capabilities of the actor, whereas for Norman it is the mental and
perceptual capabilities of the actor” (McGRENERE e HO, 2000, p. 3).

8 «[...] both real social practices and real properties of objects interact to create affordances.” (BLEWETT E
HUGO, 2016 p. 65).
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do objeto, nem na preponderancia do sujeito — dicotomia que j& foi desconstruida no segundo

capitulo desta pesquisa — e sim na rede de relacGes entre sujeitos e objetos tdo maltiplos quanto

dindmicos.
Assim, enquanto o primeiro movimento defendia uma causalidade
objeto—sujeito e 0 segundo movimento respondia a uma causalidade
sujeito—objeto, o terceiro movimento sai dessas causalidades unidirecionais e se
enquadra dentro de uma relagdo actante<»actante. Esse movimento busca
instaurar a acao tanto para o objeto quanto para o sujeito no sentido latouriano do
actante. Isso, portanto, remove a causalidade unidirecional que atormenta 0s
Movimentos 1 e 2, substituindo-a por relacionamentos multidirecionais e em rede
entre os atuantes, sejam eles interobjeto, ator-objeto, objeto-ator ou interator. O

actante é tanto o sujeito quanto o objeto, ou nem o sujeito nem o objeto, mas a
rede®®. (BLEWETT E HUGO, 20186, p. 65).

Assim, a “affordance” implica numa comunicagdo ndo-verbal e numa troca de mensagens
entre sujeitos, objetos e ambientes. Nesta perspectiva, tanto o ambiente citado por Gibson como o
design de objetos estudados por Norman parecem convergir quando se percebe que a natureza se
comunica, se relaciona e se transforma através dos diferentes designs de seus seres e de seus
ambientes, e estes designs podem, inclusive, se transmutar de acordo com a acao a ser praticada
ou requerida. Mas se assumirmos — cOomo Se assume nesta pesquisa — a perspectiva da
“affordance” latouriana entdo, sera o design invisivel das relagdes entre os humanos, 0s ourigos-
do-mar e o ambiente que conduzird suas acGes no mundo, de forma mdltipla, dindmica e

imprevisivel.

Dito isto, neste capitulo, pretende-se entender as “affordances” centradas nos ourigos-do-
mar e na multiplicidade de relacfes que eles estabelecem com os humanos, com 0s seres néo-
humanos e com o meio ambiente. Se observar as “affordances” de objetos inanimados ja se
apresentaria como um desafio, a observacdo das “affordances” de um ser vivo € algo ainda mais
complexo. O ouri¢o-do-mar €, reconhecidamente, considerado um ser vivo, mesmo para oS
maiores defensores da l6gica moderna, mas apresenta demasiados contrastes em comparagdo com

0 ser humano, causando mais efeitos de estranhamento do que de empatia. Alguns animais

89 “Thus, while the first movement espoused an object—subject causality and the second movement responded with
a subject—object causality, the third movement steps out of these uni-directional causalities and frames itself within
an actant—actant relationship. This movement seeks to instantiate actionability to both object and subject in the
Latourian sense of the actant. This therefore removes uni-directional causality that plagues Movements 1 and 2 by
replacing it with multi-directional, networked relationships between actants, whether inter-object, actor-object,
object-actor, or inter-actor. The actant is both the subject and the object and neither the subject nor the object, but
the network.” (BLEWETT E HUGO, 2016, p. 65).
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conseguem provocar aces e emocdes nos seres humanos por causa de suas semelhancas fisicas,
comportamentais ou, simplesmente, pela troca de olhares, mas estas semelhancas ndo podem ser
observadas entre 0s ourigos-do-mar e 0s seres humanos. Apesar do ser humano compartilhar 7.077
de seus 25.000 genes (RFI, 2010) com o ouri¢o-do-mar, suas dissimilitudes sdo mais acentuadas,

marcando suas acoes e suas relagdes interespecificas.

O contato fisico e metaférico do humano com o ouri¢co-do-mar revela o encontro com a
alteridade e produz suas préprias “affordances”, dentre elas a agdo da comensalidade de ourigos-
do-mar pelos seres humanos. Mas 0 ouri¢os-do-mar ndo estd, exclusivamente, a servico do ser
humano — como defenderia a abordagens utilitarista —, estabelecendo suas préprias relacdes,
provocando acdes em outros seres ndo-humanos e no meio ambiente e, finalmente, constituindo-
se, ele préprio, num ator. Seguindo o chamado silencioso do ourigo-do-mar, mergulha-se um
pouco mais fundo nas relagdes estabelecidas entre os seres humanos e os animais ndo-humanos na
era do Antropoceno e busca-se desconstruir os abismos que separam 0s humanos dos outros
animais. Para tanto, é preciso revisar a concep¢do que as sociedades humanas tém sobre a
animalidade n&o-humana. Segundo Baratay (2021), em seu artigo “Penser autrement les
animaux”, é preciso desconstruir alguns conceitos como inteligéncia, razéo, consciéncia e emogéo
que ndo sdo reconhecidos nos animais ndo-humanos, porque sdo definidos por uma concepcéo

excessivamente antropocéntrica.

Devemos abandonar essas definicGes humanas dos conceitos e passar para
definicbes adaptadas aos animais ou mais precisamente as espécies a serem
estudadas [...] porque a definicdo humana de inteligéncia ndo pode ser aplicada
a elas. Seria perguntar se eles s&do humanos! Os et6logos estdo tentando isso aos
poucos, com as espécies que cada um estuda, mas é preciso pensar de uma forma
mais ampla, para generalizar o processo. Trata-se de montar esses conceitos em
generalidade, em abstracéo, para se libertar de sua definicdo humana, para forjar
um sentido mais geral e depois poder declina-lo, especifica-lo espécie apds
espécie’. (BARATAY, 2021, p. 28-29).

Assim, os animais ndao-humanos ndo sdo reconhecidos como detentores de inteligéncia,

razdo, consciéncia e emocgdo, porque estas capacidades ou habilidades ndo se apresentam sob

0 « 1l faut abandonner ces définitions humaines des concepts et tendre vers des définitions adaptées aux animaux ou
plus préciséement aux especes a étudier [...] car la définition humaine de l'intelligence ne peut pas s ’appliquer a
eux. Ce serait se demander s’ils sont humains ! Les éthologues [’essaient petit a petit, avec l’espéce que chacun
étudie, mais il est nécessaire de le penser d’'une maniére élargie, de généraliser le processus. Il s’agit de monter ces
concepts en généralité, en abstraction, pour se dégager de leur définition humaine, pour forger une acception plus
générale et pouvoir ensuite la décliner, la spécifier espéce aprés espéce. » (BARATAY, 2021, p. 28-29).
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formas reconhecidamente similares as humanas. Percebe-se, portanto, que o ser humano tende a
compreender a vida — ou mesmo concedé-la — a partir das semelhancas observadas nos outros
animais e ndo a partir de seus contrastes. A possibilidade de existir inteligéncia, consciéncia,
linguagem e emocgdes sdo somente admitidas a partir da perspectiva humana, mas € interessante
notar que, ao longo da histdrica evolutiva, mais acentuadamente na era do Antropoceno, houve
uma crescente predominancia da faculdade mental — em outras palavras, da razdo — em
detrimento de outras habilidades e de outros sentidos, o que explica porque é a racionalizagéo do
mundo hegemoniza a perspectiva humana em relagdo aos outros animais. E a partir das
semelhancas — e da razdo — que o ser humano costuma acolher o outro. Mas que semelhancas
pode-se tracar entre humanos e ouri¢os-do-mar? Assim como as duas festas sdo mais contrastantes
do que semelhantes, 0 humano e o ouri¢os-do-mar estabelecem relagdes paradoxais a partir de seus

contrastes.

Ainda Segundo Baratay (2021, p. 29), quando o ser humano é colocado — por ele proprio
— no topo da piramide evolutiva, ele reconhece que suas faculdades sdo mais bem desenvolvidas
e absolutas, e que “ele encarna (literalmente) a Inteligéncia, a Linguagem, a Consciéncia, a
Individualidade, a Personalidade ”"*, sem concebé-las sob outras formas. Mas, com a elaborag&o
de outros esquemas representativos, tal como a arvore evolutiva (/’arborescence, em francés),
concebe-se que as espécies, incluindo a humana, evoluiram de diferentes maneiras e em diferentes
sentidos, formando grupos que enramam de galhos comuns e outros de galhos distintos, o que
desconstruiria a supremacia das habilidades humanas sobre aquelas de os outros animais e de focar

n&do ao que os outros ndo teriam em relacdo aos humanos, mas a originalidade e
a riqueza de cada espécie. Com esse esquema, torna-se obrigatdrio pensar ndo em
Inteligéncia, Linguagem, Personalidade, mas nas inteligéncias, linguagens,
personalidades especificas de espécies muito variadas, e pensa-las de maneiras
diferentes das que se pensa para os humanos’. (BARATAY, 2021, p. 30).

Segundo o autor, a inteligéncia, por exemplo, pode ser compreendida como sua capacidade
de se adaptar a um ambiente em constante transformacao e, assim, cada espécie é inteligente a sua

maneira. Portanto, existe uma heterogeneidade de formas de inteligéncia desenvolvidas por cada

"l « Donc il incarne littéralement I’Intelligence, le Langage, la Conscience, I'Individualité, la Personnalité. »
(BARATAY, 2021, p. 29).

"2« [...] non pas a ce que les autres n’auraient pas par rapport a [’humain mais a [’originalité et a la richesse de
chaque espece. Avec ce schéma, il devient obligatoire de penser non pas ’Intelligence, le Langage, la Personnalité,
mais les intelligences, langages, personnalités spécifiques d’espéces trés diverses, et a les penser de maniéres
différentes que pour I’humain. » (BARATAY, 2021, p. 30).
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espécie animal, incluindo as espécies de ouricos-do-mar. Portanto, ndo adianta encarar um
espécime de ourico-do-mar na busca por semelhangas ou tentar descobrir se ele tem a capacidade
de raciocinar como um humano, porque sua l6gica é outra e s6 sera compreendida se acolhermos
as “affordances” de suas estruturas fisicas, de seus comportamentos e de suas interacdes com 0

ambiente e com outros seres Vivos.

Aqui, acredita-se que esta outra 16gica pode ser apreendida e praticada se sairmos do “lugar
antropocéntrico” dominado pela razdo e mergulharmos nas aguas das experiéncias sensoriais.
Aqui, a linguagem néo é verbal. Segundo Anderson (1996), os discursos verbalizados — acessados
pela razdo humana — sdo menos eficientes do que as experiéncias junto a natureza — acessados
pelos sentidos e emogdes humanas — para engendrar empatias e praticas de preservacdo ambiental.
Em outras palavras, é preciso que o ser humano se deixe incorporar, literalmente, numa textura de
sensacgoes, de afetividades e de experiéncias, como acontece na comensalidade festiva das

Ouricadas, para que se compreenda as malhas de fios relacionais que fluem ao seu redor.

Ainda seguindo o chamado silencioso do ourigo-do-mar, 0 presente capitulo também
pretende percorrer os caminhos da interdisciplinaridade, reconhecendo suas semelhangas com a
caminhada da coleta de ouri¢os-do-mar no recife de arenito de Suape, pois ultrapassar as fronteiras
disciplinares ou perseguir ouricos-do-mar se da sobre um terreno irregular e escorregadio, mas,
visto de pé, nos da uma visdo panoramica do encontro dos azuis do céu e do mar e nos da uma
sensacao de estar suspensos em relacdo ao cotidiano urbano e, ao se curvar e observar de perto, o
recife mostra suas porosidades e sua vida, nos termos ingoldiano. Na presente pesquisa, 0O
emaranhado que compde a interdisciplinaridade captura alguns fios das Ciéncias Bioldgicas

lancadas pela fisiologia e pelas rela¢bes ecoldgicas do ouri¢co-do-mar.

A natureza do ourico-do-mar

Uma vez que for entendido que o ourigo-do-mar serd apresentado aqui: quanto aos seus
aspectos biologicos e ecologicos; quanto as suas “affordances” ndo-modernas — entendidas como
habilidades que as relac6es dos hibridos sujeito-objeto tém de orientar as subsequentes acbes —;
e quanto a uma animalidade também ndo-moderna que reconhece sua agéncia a partir das multiplas

I6gicas de cada espécie de animal ndo-humano; assim, os fios estardo lancados! Caracterizado por

111



ter seu corpo recoberto de espinhos, € inevitavel comecar a apresentacdo do ouri¢co-do-mar pela
sua aparéncia fisica que deu origem ao seu proprio nome e ao nome de seu filo. O ourico-do-mar
faz parte do filo Echinodermata cujo termo, etimologicamente, tem origem no grego &yivog ou
echinos que significa espinho, enquanto derma se refere a pele e ata ao sufixo plural.

A maioria dos animais que compde o filo Echinodermata é de vida livre e possui um plano
corporal pentamétrico ou simetria pentaradial (ou seja, apresenta cinco lados idénticos),
caracteristica que pode ser facilmente observada nas estrelas do mar, nos pepinos do mar, nos
ophiures e nos crindides, apesar de geralmente apresentarem uma forma bilateral no estégio larval
(David, e Mooi. 1998; Nielsen, 2012). Ndo obstante exista algumas controversas cientificas
(Littlewood, et. al., 1997), o filo Echinodermata é subdividido em cinco classes, que sao:
Asteroidea, Ophiuroidea, Crinoidea, Holothuroidea e Echinoidea. Assim, o ourigo-do-mar
pertence a classe de Echinoidea (Leske, 1778), mais especificamente ao grupo de equindides
regulares, caracterizados por seu corpo esférico ou globoso de simetria pentaradial (Follo e Fautin,
2019; Mah, 2015) e por apresentar espinhos ou tubérculos projetados a partir de seu

endoesqueleto’.

Os ourigos-do-mar também sdo fortemente caracterizados pelos seus complexos sistemas
circulatdrio e hidrovascular, pois apresentam a necessidade de realizar trocas de gases, de liquidos
e de outros materiais com 0 meio ambiente aquéatico, bem como de fazer com que estes elementos
circulem dentro de seu corpo, absorvendo e eliminando gases e distribuindo nutrientes e outros
elementos vitais. A entrada e a saida destes fluidos ocorrem através da placa madrepdrica, das
branquias ou papulas dérmicas e dos pés ambulacrais’. Formado por mais de um tipo de sistema,
a circulacdo de diferentes fluidos dentro do corpo rigido do ourico-do-mar é responsavel por
funcdes fisioldgicas essenciais, tais como a de coagulacdo, de imunidade, de equilibrio de sua
pressao hidrostatica, de locomocdo e de fixacdo, de circulacdo de elementos vitais, de excrecao,
de respiracdo, de alimentacdo, de transporte de substéncias e de recepcbes sensoriais (Smith e
Kroh, 2011; Wray, 1999). Portanto, seu corpo espinhoso esconde uma fluidez impensavel para o

senso comum, apresentando uma constante troca de fluidos e uma forte interdependéncia com o

73 Para mais detalhes sobre sua classificacdo, consultar o Anexo I.
4 Para mais detalhes sobre estes sistemas, consultar o Anexo I.
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meio aquatico, em que os fluidos podem ser considerados fios que os relacionam com seu

ambiente.

Os ourigos-do-mar séo animais marinhos invertebrados estruturados por um endoesqueleto
rigido que, segundo Kroh e Smith (2010), é constituido por calcita (CaCO3) com alto teor de
magnésio (15% de MgCO3). Entrando numa camada superficial de sua fisiologia, a complexa
arquitetura do endoesqueleto do ourigo-do-mar é formada por um conjunto de placas, dispostas
numericamente em ndmeros maltiplos de cinco que contém tanto orificios quanto membros que
comunicam a esfera interna de seu corpo com o mundo exterior’”. A estrutura robusta do
endoesqueleto dos equindides e constituida por calcita com alto teor de magnésio resulta num
legado arqueoldgico catalogado num rico registro fossil, fornecendo muitos dados importantes
filogenéticos, o que eleva sua relevancia nos estudos sobre a evolucdo e na paleobiologia (Kroh e
Smith, 2010).

A complexidade do esqueleto equinoide, composto como é por um grande
nimero de elementos individuais com microarquitetura complexa, tem outra
vantagem — ele fornece um grande nimero de caracteres filogeneticamente
informativos. 1sso é importante porque grupos com uma estrutura filogenética
bem fundamentada séo agora vistos como a chave para abordar muitos problemas
paleobioldgicos atuais.”® (KROH e SMITH, 2010, p. 147-148).

Historicamente, Echinodermata é considerado um filo muito antigo, estimando-se que
tenha surgido durante o periodo Cambriano, pois seus primeiros registros fosseis datam de 600
milhdes de anos atras (Lima e Fernandes, 2009). Nos estudos relacionados a quantidade de
espécies extintas ou viventes do filo Echinodermata (ou seja, espécies reconhecidas em registros
fésseis ou vivente na atualidade), Brusca e Brusca (1990) considera que o filo Echinodermata faz
parte do grupo de animais em que se tem mais registros das espécies extintas do que das espécies
viventes, formando um rico acervo de registro arqueoldgico. Quanto aos registros historicos e
diversidade da classe de equinoides, os autores Kroh e Smith (2010, p 147) afirmam que,
“atualmente, existem 850 espécies viventes de equinoides, alocadas em, aproximadamente, 70

familias [e] deixaram um rico registro fossil: existindo um total 1.200 géneros nomeados e 174

S Para mais detalhes sobre seu endoesqueleto, consultar o Anexo |.

6 “The complexity of the echinoid skeleton, composed as it is of a large number of individual elements with complex
microarchitecture, has another advantage — it provides a large number of phylogenetically informative characters.
This is important because groups with a well-founded phylogenetic framework are now seen as the key for addressing
many current palaeobiological problems.” (KROH e SMITH, 2010, p. 147-148).
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familias™’’. Ja os autores Follo e Fautin (2019) estimam que existem 940 espécies de equindides
viventes. Segundo Lima e Fernandes (2009), sdo 105 espécies conhecidas da classe Echinoidea no
Brasil (11,7% da populagdo mundial), das quais oito (0,9%) foram identificadas no litoral
pernambucano. Na literatura consultada, ndo foram encontradas informagdes equivalentes para a

regiao litoranea especifica do territério francés em estudo.

A dimensdo do endoesqueleto calcario dos ourigos-do-mar, normalmente, varia entre 3 e
10 cm de didametro, mas é possivel encontrar espécies de dimensGes muito pequenas e outras que
chegam a 36 cm de didametro, dada a diversidade de espécies registradas (AquaPortail, 2020).
Segundo Smith e Kroh (2011), o corpo do ouri¢os-do-mar costuma ser recoberto por espinhos —
como sdo conhecidos popularmente e, cientificamente, sdo chamados de radiolos — que sdo
estruturas afiladas, ocas e quebradigas, constituidas por cristal de calcita e anexados ao seu
endoesqueleto calcario. Esta densa camada de espinhos pode apresentar coloragdes variadas nas
tonalidades vermelha, violeta, rosa claro, azul, verde, marrom, preta ou branca (Hyman, 1955).
Além dos famosos espinhos, a parte externa do corpo do ouri¢co-do-mar também conta com um
conjunto de pés ambulacrais que sdo estruturas tubulares com ventosas nas extremidades, e com

um conjunto de pedicelarias, que sdo hastes com pincas em suas extremidades’®.

Espécies de ouri¢cos-do-mar comestiveis em estudo

Espécie de ouri¢o-do-mar comestivel da regido costeira de Suape, Pernambuco,

Brasil: Echinometra lucunter (Linnaeus, 1758)

De uma maneira geral, 0s ourigos-do mar ndo fazem parte da dieta dos brasileiros, mas seu
consumo eventual pode ser observado em alguns grupos sociais, tais como comunidades de
pescadores e populacdes de baixa renda, especialmente na Regido do Nordeste brasileiro, onde sdo

popularmente conhecidos como pinadna. A espécie consumida por estas comunidades € a mesma

7 «Currently there are some 850 living species of echinoids, allocated to approximately 70 families, and this
diversity [ .../ 4s a consequence, echinoids have left a rich fossil record: in total there are about 1200 named genera
and 174 families. However, it seems likely that current diversity is greater than at any time in the geological past.”
(KROH e SMITH, 2010, p 147).

8 Ambos serdo citados ao longo do texto deste capitulo e descritos no Anexo I.
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consumida na Festa da Ouri¢ada de Suape e sob estudo na presente pesquisa: Echinometra lucunter

(Linnaeus, 1758) que pode ser visualizada na figura 47°.

Espécie de ourico-do-mar comestivel da regido costeira de Carry-le-Rouet,

Bouches-du-Rhone, Franca: Paracentrotus lividus (Lamarck, 1816)

As espécies mais consumidas de ouricos-do-mar na Franga sdo Psammechinus miliaris
(chamada de “ourico verde”, na Bretanha) e Paracentrotus lividus, sendo que esta Gltima é
considerada uma das espécies mais comuns do litoral mediterrdneo. Paracentrotus lividus
(também na figura 4) é a espécie especificamente consumida na Féte de I’Oursinade de Carry-le-
Rouet, estudada pela presente pesquisa e ¢ conhecida popularmente como “ouri¢o violeta”
(AquaPortail, 2020). A nomenclatura cientifica Paracentrotus lividus (Lamarck, 1816) vem do
latim para (= ao lado) e centrotus (= espinhos), depois lividus (= claro) e se refere ao fato que estes

ouri¢os-do-mar nunca sdo de cor preta.

Figura 4: A) Exemplares da espécie Echinometra lucunter (Linnaeus, 1758); e B) Exemplar
da espécie Paracentrotus lividus (Lamarck, 1816).

Fonte: A) Foto de Juana Santos, 2016; e B) Sue Scott. Copyright: Sue Scott. Disponivel em:
https://www.marlin.ac.uk/species/detail/1499. Acessado em 19 de agosto de 2020.

7 Para mais detalhes sobre a classificagdo das espécies, consultar o quadro 2 do Anexo |.
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Caracteristicas fisicas de cada espécie de ouri¢co-do-mar

O ourigo-do-mar Echinometra lucunter possui uma estrutura corporal arredondada e,
guando chegam a maturidade, alcanca um tamanho médio de 4 cm de diametro e pode chegar a
7,5 de cm, sem contar com os espinhos (Boudouresque e Verlaque, 2007). Seu endoesqueleto
apresenta coloracgéo variada, podendo ser preto, marrom, verde ou azul escuro com cores mais

claras na superficie aboral (Plazas, 2012).

Paracentrotus lividus possui um endoesqueleto achatado ventralmente e é de coloracdo
esverdeada (Pizzolla, 2007). De uma maneira geral, ele é considerado um ouri¢co-do-mar de
tamanho médio, podendo chegar a 8 cm de diametro, contando com os espinhos que, por sua vez,
sdo longos e pontiagudos e, predominantemente, de coloracdo violeta escura, mas também podem
variar entre o castanho e o verde escuro (Pizzolla, 2007). Os espinhos desta espécie de ourigo-do-
mar costumam ter um comprimento de aproximadamente 3 cm, com excecdo daqueles localizados
na face oral do animal e, de uma maneira geral, sdo caracterizados pela presenca de um circulo de
coloragd@o mais clara ou mesmo branca na base de seus espinhos (DORIS, 2020). Vale lembrar que
0 tamanho dos ouri¢os-do-mar pode ser considerado como um fator determinante para as formas
de acdo sobre ele, porque é a partir de uma dimenséo corporal minima, alcangada com a maturidade
ao longo de alguns anos, que o ouri¢co-do-mar se torna reprodutivo e se torna interessante em
termos antropocéntricos por se tornarem comestiveis. O tamanho de cada espécime de ouri¢o-do-
mar também se torna relevante na elaboracdo de regulamentacGes de sua pesca e de legislacdes de

protecdo ambiental relacionadas a suas especies.

Distribuicdo geogréfica de cada espécie de ouri¢o-do-mar

Segundo Kroh e Smith, (2010), os ourigos-do-mar podem ser considerados animais
cosmopolitas por sua ampla distribuicdo geografica, ja que eles podem ser observados em todos
0s oceanos do Planeta, dos pdlos ao equador, porém sao mais abundantes nas costas temperadas e

tropicais do que nas polares. A distribuicdo geografica do Echinometra lucunter é considerada

116



ampla, abrangendo o Mar do Caribe e 0 Oceano Atlantico, mais especificamente de Porto Rico,
Bermuda e Carolina do Norte nos Estados Unidos da Ameérica até Santa Catarina no Brasil (Lima
et al. 2009). A especie Echinometra lucunter lucunter é considerada a primeira subespécie mais
encontrada nas aguas caribenhas e a segunda na sua distribuicdo atlantica ocidental (McClanahan
e Muthiga, 2007). Segundo Lima (2006), esta € uma espécie considerada comestivel e € muito

encontrada em toda a costa brasileira.

O equinoide regular Echinometra lucunter € o mais comum equindide na costa
pernambucana. Ocorre em todas as formacdes recifais desde a praia de Ponta de
Pedras (a0 Norte) até a Praia de S&o José de Coroa Grande (ao Sul). E um
importante indicador do limite entre 0 médio e o infralitoral, tendo participacdo
ativa na bioerosdo dos recifes, enquanto escava-os para se alimentar. No
Arquipélago de Fernando de Noronha, foi registrada em areas calmas (LIMA e
FERNANDES, 2009, p. 57).

Segundo Boudouresque e Verlaque (2007), o ouri¢o-do-mar Paracentrotus lividus tem
uma distribuicdo geogréafica natural nos fundos costeiros rochosos do litoral do Oceano Atlantico,
estendendo-se pela costa da Escocia, da Irlanda, dos Acores, das llhas Canarias, da Franca,
Espanha, Portugal até o Marrocos, apresentando-se especialmente predominante em todo litoral
do Mediterraneo. Esta espécie de ourigo-do-mar costuma se desenvolver em abundancia em éareas
onde a temperatura média das aguas marinhas variam entre 10° C e 15° C durante o inverno e entre

18° C e 25° C no verdo, como é o caso da costa oeste do Mediterraneo®.

Reproducéao de cada espécie de ouri¢o-do-mar

O sistema reprodutivo dos ouri¢os-do-mar é uma das partes fisioldgicas que mais interessa
a presente pesquisa. Sabe-se que a reproducdo € o processo mais importante para garantir a
propagacdo e perpetuacao das espécies, mas 0s 0rgaos reprodutores dos ouri¢os-do-mar formam
“affordances”, a medida em que estabelecem relacdes entre os préprios ouricos-do-mar e 0S outros

animais — dentre eles, o ser humano — que praticam o ato de comé-los. Os ouri¢os-do-mar séo de

80 «paracentrotus lividus is distributed throughout the Mediterranean Sea and in the northeastern Atlantic, from
Scotland and Ireland to Southern Morocco and the Canary Islands, including the Azores. It is particularly common
in regions where winter water temperatures range from 10 to 15 C, and summer temperatures from 18 to 25 C such
as western Mediterranean, Portugal and Biscayne Bay.” (BOUDOURESQUE e VERLAQUE, 2007, p. 243).

117



reproducéo sexuada com separacao entre os individuos machos e fémeas (Smith e Kroh, 2011),
em que, cada um, possui um sistema reprodutivo composto por cinco génadas, que se apresentam
nas cores laranja ou vermelho vivo no formato de estrela (figura 5), coloracao esta que deu origem
a seu nome vernacular no territdrio francés: coral (em francés, corail)®. Estas génadas costumam
ser consumidas por seus predadores, bem como comidas por comensais humanos, ou seja, as
gbnadas dos ouricos-do-mar desencadeiam relacbes com animais humanos e ndo-humanos,

centradas no desejo de consumi-las.

Sua fecundagdo é externa, com a expulsio de gametas na coluna d’agua®. Dada a
diversidade de espécies e de amplitude de seus habitats, o periodo reprodutivo vai variar de acordo
com cada espécie e com cada regido, sempre adaptando-se as condi¢cdes mais favoraveis para a
reproducdo, tais como periodos de reducdo da predacio ou da mortalidade das larvas. E
interessante observar também que, normalmente, quanto maior for a adversidade ambiental, maior
serd a quantidade de espermas e Ovulos expelidos e, portanto, maiores serdo as gbnadas,
favorecendo a maior propagacdo e sobrevivéncia da espécie. Esta percepcdo das condicdes
ambientais pode ser interpretada como formas de aliancas performativas que os ourigos-do-mar
estabelecem com o meio ambiente. A fecundagdo é regulada por fotoperiodos (Follo e Fautin,
2019), por sinais quimicos ou por estimulos ambientais, 0 que demonstra sua adaptabilidade e

inteligéncia quimica e sensorial — na perspectiva do animal, como foi citada por Baratay, 2021.

Figura 5: Imagem das génadas de um ouri¢o-do-mar.

Fonte: Getty Images, 2019.

81 Para os mais curiosos, consultar o Anexo I.
82 Para mais detalhes sobre o sistema reprodutivo, consultar o Anexo 1.
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Segundo Plazas (2012), o ourigo-do-mar da espécie Echinometra lucunter chega a
maturidade sexual quando seu endoesqueleto atinge um didmetro de pelo menos 2 cm, ou seja,
quando as celulas sexuais maduras estdo presentes nas génadas. Esta espécie costuma formar
densas aglomeraces e seus individuos machos liberam os espermatozoides antes, induzindo a
liberacdo dos odcitos pelas fémeas na coluna d’agua. Por produzir um ndmero muito elevado de
gametas, esta espécie ndo apresenta um investimento parental apds a fecundacéo e, portanto, os
zigotos se transformam em larvas plancténicas e vagueiam sem supervisao parental até se tornarem

individuos adultos bent6nicos (Plazas, 2012).

O desenvolvimento das gbnadas da espécie Echinometra lucunter ocorre mais
frequentemente durante a primavera, com a desova ocorrendo no verdo (no Hemisfério Sul),
quando o indice gonadal — ou seja, 0 nimero de células sexuais por unidade de tecido gonadal —
é mais alto. A desova costuma acontecer apenas uma vez por ano no verdo, mas também pode
ocorrer em outras épocas do ano, dependendo de condi¢Ges ambientais, tais como a hidrodinamica
e a disponibilidade de nutrientes (Plazas, 2012). Os ouricos-do-mar da espécie Echinometra
lucunter que habitam as aguas brasileiras tem um periodo de desova identificado entre os meses
de dezembro e de maio (McClanahan e Muthiga, 2007). Mas, por causa da extensdo da costa
brasileira, seu periodo reprodutivo pode apresentar variacbes de acordo com cada localidade,
podendo ser entre meses de outubro e novembro na regido sudeste do Brasil (Lima et al., 2009).
Um estudo feito por este mesmo autor identificou que no Estado de Pernambuco, onde se encontra
a espécie em estudo, a desova ocorre no periodo seco, 0 que coincide com a época em que a Festa

da Ouricada € celebrada, ou seja, no més de dezembro.

A espécie de ourico-do-mar Paracentrotus lividus possui sexos separados, com distincao
de individuos machos e fémeas, mas, segundo Boudouresque e Verlaque (2007), foram observados
alguns casos de hermafroditismo. O ciclo reprodutivo desta espécie é anual, tendo o
desenvolvimento das gdnadas entre o verdo e outono (no Hemisfério Norte), que se tornam
maduras durante o inverno e, finalmente, a liberacdo dos gametas ocorre na primavera ou no inicio
do verdo (DORIS, 2020; Oger, 2013). Na regido costeira do Mar Mediterraneo, especificamente,

foram observados até dois periodos reprodutivos por ano, sendo o principal durante a primavera e
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0 segundo, de menor importancia, durante o outono (Couvray, 2014)%. Aqui, vale ressaltar que,
segundo Lima (2006, p. 14), “os ourigcos de ambientes sujeitos a forte acdo das ondas desovam
uma vez no ano, ao passo que os de areas com menor influéncia de ondas desovam duas vezes”,
0 que talvez indique uma diferenca entre as duas espécies aqui em estudo, uma vez que o recife da
regido costeira de Suape sofre o efeito da acdo das ondas, o que significa que as ondas também

orientam os periodos de desova das espécies de ourico-do-mar.

De comportamento gregario, a espécie Paracentrotus lividus costuma se aglomerar durante
0 periodo de reproducdo, quando individuos machos e fémeas desovam e liberam gametas ao
mesmo tempo na coluna d’agua. Provavelmente, o periodo de reproducéo € sincronizado a partir
de sinais quimicos. Assim, sua “reproducéo pode ser induzida pela alta densidade de fitoplancton,
pela elevacéo de temperatura e mudancas drasticas na hidrodinamica. "8 (COUVRAY, 2014, p.
22). A fémea pode liberar mais de um milho de gametas, mas o nimero de zigotos é bem menor
porque a fertilizacdo varia de acordo com diversos parametros individuais, populacionais e
ambientais. O resultado deste processo de fecundacédo é a eclosdao massiva de larvas chamadas de
pluteus ou equinopluteus de simetria bilateral e de consisténcia gelatinosa, com uma dimenséo de
poucos milimetros de comprimento. Estas larvas permanecem como zooplancton na coluna d’agua
— como “nuvens” que seguem os fluxos das correntes — e s&o de vida livre-natante, vivenciando
seu periodo de maior dispersdo geogréafica, pois seguem 0s movimentos das correntes marinhas.
Assim, esta espécie possui “uma fase de vida pelagica correspondente a fase larvaria que dura
até 30 dias, o que €é relativamente longo. No final de sua vida larvaria, dado processo de
metamorfose, as pos-larvas caem no fundo e se fixam no substrato”®®, iniciando sua vida bentonica
que pode durar varios anos (COUVRAY, 2014, p. 22).

Os ouricos-do-mar possuem a capacidade de regenerar seus proprios tecidos e ndo
apresentam sinais de envelhecimento ou perda de fertilidade. Sua expectativa de vida pode variar

de acordo com a espécie, mas sabe-se que “embora existam algumas espécies de vida curta,

8 « Le long des cotes méditerranéennes, deux épisodes reproductifs ont lieu chaque année, le plus important au
printemps, le second de moindre importance a [’automne. » (COUVRAY, 2014, p. 22).

84« a reproduction peut aussi étre induite par un bloom phytoplanctonique, une élévation de la température ou des
contraintes hydrodynamiques. » (COUVRAY, 2014, p. 22).

8 « Elle comporte une phase de vie pélagique correspondant a la phase larvaire qui dure jusqu'a 30 jours, ce qui
est relativement long. En fin de vie larvaire, lors de la métamorphose, les postlarves tombent sur le fond et se fixent
au substrat sur lequel elles vont recruter et commencer leur vie benthique qui dure plusieurs années » (COUVRAY,
2014, p. 22).
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sobrevivendo apenas cerca de um ano, muitos vivem muito mais e algumas podem chegar a 15
anos ou mais”® (Smith e Kroh, 2011). A partir da observagio da alta expectativa de vida e de seu
sistema imunolégico sofisticado, o ourigo-do-mar vem se tornando objeto de estudos cientificos.
Alias, o ourico-do-mar tem atraido muitos interesses das ciéncias da natureza, uma vez que
algumas das caracteristicas de seu processo de reproducéo, tais como a grande quantidade de
gametas liberados e sua adaptabilidade aos laboratérios, o torna um modelo para os estudos sobre

0 desenvolvimento embrionario e a partenogénese.

Ecologia e comportamento dos ourigos-do-mar

Locomocéao e sensorialidade dos ouri¢os-do-mar

Diferentemente de suas larvas de vida livre-natante, ndo ha registros de ouri¢cos-do-mar
adultos que sejam capazes de nadar e, uma vez que passam pelo processo de metamorfose, eles se
depositam nos fundos marinhos onde passam o resto de suas vidas. Seu sistema de locomocdo se
da a partir de seus espinhos conectados ao seu endoesqueleto e movidos por muasculos que exercem
movimentos coordenados a partir da face oral (Smith e Kroh, 2011). Sua locomocéao também se
déa por adesdo de seus pés ambulacrais®’, ou seja, pela sucgdo de dgua pelos seus canais internos,
permitindo seu deslocamento, sua fixacdo ou até suas escaladas em paredes rochosas ingremes e
expostas a acdo mecanica das ondas do mar. Em linhas gerais, a mobilidade de um ourigo-do-mar
na fase adulta é considerada extremamente lenta. A velocidade média da locomogéo do ouri¢o-do-
mar é de um centimetro por minuto, podendo ser mais veloz no periodo noturno (Fondation
Oceéonographique Paul Ricard, 1988). Diferentemente dos equindides irregulares de simetria
bilateral e que possuem uma face dianteira, o ourico-do-mar, enquanto animal pentarradial, ndo

possui frontalidade, podendo se locomover para qualquer direcdo, indistintamente. E interessante

8 «Although there are some species that are short-lived, surviving for only about a year, many live much longer,
and some can reach as much as 15 or more years” (Smith e Kroh, 2020, in session Lifestyle - regular echinoids do
site World Wide Web electronic publication in Natural History Museum of London).

87 Para mais detalhes sobre os pés ambulacrais, consultar o Anexo I.
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lembrar que a frontalidade na locomocao, muitas vezes esta relacionada ao processo de cefalizacéo

dos animais.

Quanto ao sistema sensorial do ourigo-do-mar, sabe-se que ele possui varias células
sensoriais, tais como tateis e olfativas, espalhadas por sua epiderme, sobretudo ao longo de seus
espinhos, de suas pedicelarias e de seus pés ambulacrais. Este sistema permite que o animal seja
capaz de reagir ao toque, as substancias quimicas, as correntes marinhas e a presenca da luz. Dentre
estas suas capacidades, a que mais atrai a atenc¢ao dos cientistas ¢ o sentido da “visdo”, ja que,
assim como outros equinoides, os ourigos-do-mar sdo fototaticos negativos — ou seja, sdo
sensiveis a forte luminosidade —, apresentando até mudanca nos padrdes de coloracdo, mas a
reacdo mais comumente observada é a dos movimentos acelerados dos espinhos e dos pés
ambulacrais, que viabilizam a locomocdo do ouri¢co-do-mar para longe da fonte de luminosidade
e em busca de abrigo nas sombras de rochas e conchas, ou mesmo se cobrindo com fragmentos de
alguns materiais encontrados a sua volta. Sua foto-sensibilidade e, consequentemente, sua no¢ao
espacial, tem sido objeto de estudos, que consideram que o corpo do ourico-do-mar, especialmente
o do género Echinometra, é recoberto de células fotorreceptoras, provavelmente concentradas em
seus pés ambulacrais e entre seus radiolos (Blevins e Johnsen, 2004).

Além de poder ser interpretada como adaptabilidade e inteligéncia quimica e sensorial — na
perspectiva do animal, como foi citada por Baratay (2021) —, sua foto-sensibilidade pode ser um
dos fios que estabelecem as relagdes entre os ouri¢os-do-mar e 0 meio ambiente. Assim, sua derme
sensivel a luz — ou “dermal light sense” (nos termos de Millott, 1968 apud Lawrence, 2007) —
¢ um dos fatores que orienta suas acdes diante do excesso ou da escassez da luminosidade,
influenciando suas relacbes com o meio ambiente local, numa “affordance” que parte da
sensorialidade do animal. Neste sentido, é interessante observar que a chamada “visdo dérmica”
dos ourigos-do-mar, descoberta mais recentemente por cientistas do campo da biologia, parece
com a Festa da Ourigada de Suape, pois 0 ouri¢o-do-mar é consumido pela comunidade local de
pescadores artesanais no dia da santa protetora dos olhos e da visdo, Santa Luzia. A historia da
santa, cujo nome significa luz, e a etnografia da Festa da Ouricada de Suape serdo relatadas na
Parte 11 desta pesquisa, mas é curioso observar que esta relagdo entre a “visdo dérmica” do ourigo-
do-mar, sua relacdo com a luz e sua festividade que surge em crengas vinculadas a santa catdlica

protetora dos olhos e da visdo. No entanto, a hipotese sobre a “visdo dérmica” ou sensibilidade do
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ouri¢o-do-mar a luminosidade vinculada a Santa Luzia ndo foi encontrada na literatura consultada

nem nos depoimentos da populagdo consultada pela pesquisa de campo.

Comportamento de cada espécie de ouri¢cos-do-mar

Algumas espécies de ourigo-do-mar, especialmente aquelas que habitam nas areas
costeiras, se destacam pelo comportamento de escavacao, utilizando seus espinhos e seu aparelho
mastigador — chamado de lanterna de Aristoteles® — para perfurar superficies de rochas mais
moles (tais como arenito, coraligeno, calcario, dentre outras) ou mais duras como o granito, com
a finalidade de construir abrigos que os protegem de seus predadores. Uma das espécies mais
conhecidas por este comportamento sdo as do género Echinometra — e que por isso também sédo
conhecidas pelo nome vernacular de "ourigos-do-mar perfurantes” —, mas as espécies
Psammechinus, Strongylocentrotus purpuratus e Paracentrotus lividus também apresentam este
mesmo comportamento (Russell, Gibbs e Duwan, 2018). E interessante destacar que as duas
espécies consumidas nas festas aqui estudadas — ou seja, Echinometra lucunter e Paracentrotus

lividus — possuem comportamentos de escavacdo homdlogos.

Assim, Echinometra lucunter € considerada uma espécie escavadora que tem a capacidade
de criar suas proprias locas, usando as ventosas de seus pés ambulacrais® para se fixar em
superficies rochosas. Estes sdo animais noturnos, pois a maioria de seus movimentos ocorre
durante o periodo da noite, quando costumam sair de suas fendas e tocas para se alimentar,
principalmente, de algas, retornando, depois, para seus abrigos. Esta espécie também exibe
comportamentos territoriais e agonisticos para defender seu abrigo e para acessar 0s alimentos
entre membros da mesma espécie. Porém, sao capazes de coexistir com espécies congéneres como

Echinometra viridis, sem competir por comida ou recursos (Plazas, 2012).

Segundo Couvray (2014), Paracentrotus lividus é uma espécie de ouri¢co-do-mar que
também apresenta uma forte atividade noturna e um comportamento gregario, formando grandes

aglomerados populacionais. Eles, assim como outras espécies de ourigos-do-mar, também séo

8 Para mais detalhes sobre a lanterna de Aristételes e o sistema digestivo, consultar Anexo I.
8 Para mais detalhes sobre os pés ambulacrais, consultar Anexo I.
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considerados eximios escavadores e sdo capazes de construir, com seus espinhos, abrigos contra
eventuais predadores (DORIS, 2020), mas também podem utilizar seus pés ambulacrais e suas
pedicelarias® para se cobrir de detritos marinhos, como conchas, algas e pequenas pedras, a fim
de se camuflar e se proteger de seus predadores. Este comportamento de camuflagem, que originou
um de seus nomes vernaculares (“ouri¢co coletor” ou “ouri¢o colecionador”) ndo tem uma
explicacdo consensual cientifica, mas, dentre as hipOteses, este comportamento pode ser
considerado como um mecanismo de defensa contra predadores, como uma forma de se abrigar
dos raios ultravioletas do sol incidentes em habitats de baixa profundidade ou como uma protegéo

contra as a¢fes mecanicas das ondas do mar mais intensas (DORIS, 2020).

Alimentacdo de cada espécie de ouri¢co-do-mar

O corpo dos ourigos-do-mar é orientado segundo o eixo oral-aboral, com orificios
localizados nas duas extremidades. A parte oral permanece em contato com o substrato, levando
os nutrientes para um longo tubo digestivo (o es6fago, o estbmago e o intestino) que serdo
excretados pela parte aboral (ou seja, o anus) que fica na parte superior do corpo do animal.
Enguanto a lanterna-de-Aristételes serve para raspar os fundos marinhos em busca de algas e de

outros materiais, os pés ambulacrais e as pedicelarias capturam alguns detritos flutuantes®?.

O ourigo-do-mar se alimenta através de um complexo aparelho mastigador, citado no
Anexo |, conhecido como lanterna de Aristoteles e pode possuir uma dieta bem diversificada. A
principal fonte alimentar do ouri¢co-do-mar € composta por algas e plantas aquaticas fixadas nos
fundos marinhos, mas ele pode ser considerado como onivoro oportunista, pois a maioria de suas
espécies € capaz de consumir tanto a matéria vegetal quanto a animal, incluindo matérias em
decomposicdo como esponjas, cracas, mexilhfes e até peixes mortos, entre outros detritos
marinhos. Este comportamento costuma ser mais acentuado em ambientes com pouca
disponibilidade de algas e plantas marinhas, mostrando uma grande adaptabilidade do ouri¢o-do-

mar a situacdes de escassez alimentar e de disturbios ecologicos. Seja qual for seu cardapio,

9 Para mais detalhes, consultar Anexo .
91 Para mais detalhes, consultar Anexo I.
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observa-se que o ouri¢co-do-mar, segundo Lawrence (2007), tende a se alimentar no periodo

noturno para evitar a presenca de predadores.

Echinometra lucunter ¢ uma espécie onivora que usa seu aparelho mastigador
especializado para forragear e se alimentar. Aproximadamente 45% de sua dieta consiste em algas
ou detritos de algas presas nos fundos marinhos ou dispersas na coluna d’agua nas proximidades
de suas tocas. Esta espécie de ourigo-do-mar consome algas macrofiticas como Dictyota sp.,
Chaetomorpha sp., Sargassum sp. e Laurencia papilosa, bem como gramineas marinhas dos
géneros Thalassia e Syringodium. O contetdo intestinal de alguns ouri¢os-do-mar pode, inclusive,

conter espinhos de outros equinoides e de invertebrados sesseis (Plazas, 2012).

O ourico-do-mar Paracentrotus lividus possui uma dieta relativamente vasta,
predominando as posidonias marinhas e algas marrons, como Cystoseira amentacea e Dictyota
dichotoma, e as algas coralinas como Corallina elongata (Couvray, 2014). Por serem considerados
animais de comportamento noturno, 0s ouri¢os-do-mar Paracentrotus lividus costumam se
alimentar no periodo da noite, mas podem ser observados se alimentando durante o dia em locais

onde existem muitos predadores ativos no periodo noturno (Boudouresque e Verlague, 2007).

Aqui, vale ressaltar a cadeia de relagdes estabelecidas entre o ambiente, as fontes
alimentares disponiveis e consumidas pelos ouricos-do-mar e, por sua vez, 0s ouri¢os-do-mar que
sdo consumidos pelos seres humanos. Vejamos como esta tudo conectado. A pigmentacao das
fontes alimentares ingeridas pelos ouri¢cos-do-mar pode alterar a coloragdo de suas gonadas que,
por sua vez, atuardo na atratividade visual que elas exercem sobre os comensais humanos. Esta
atratividade visual — que levaria ao ato de comer (ou ndo) os ouri¢cos-do-mar — pode ser
compreendida como uma “affordance”, bem como enquanto uma malha de fios (ou de aliangas
performativas) que é formada entre a fonte alimentar consumida pelos ouri¢os-do-mar, o seu
habitat natural e o desejo de consumir este animal pelos seres humanos, ja que a visdo desempenha

um papel importante no desejo do comensal humano.
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Predacao dos ouri¢os-do-mar

Os ouri¢os-do-mar ndo sdo uma presa facil por serem providos de uma protecdo natural
que consiste em ter seu corpo recoberto por espinhos sélidos, pontiagudos e, eventualmente,
venenosos. Quando atacado, o ourico-do-mar costuma balancar seus espinhos, suas pedicelarias e
seus pés ambulacrais como mecanismo de defesa (Plazas, 2012). Mas existem algumas espécies
de predadores que superam este obstaculo e que conseguem predar os ouri¢os-do-mar com éxito.
Num ambiente marinho ecologicamente mais equilibrado, seu grupo de predadores é composto,
majoritariamente, por caranguejos, peixes grandes, enguias, aves e lontras marinhas. Esta lista de
predadores e a importancia dos papéis ecologicos desempenhados pelos ouri¢cos-do-mar, tanto para

0 ecossistema marinho quanto para o ser humano, é destacado por muitos autores.

As espécies do filo Echinodermata desempenham importantes papéis ecoldgicos
nas comunidades marinhas, especialmente em relacdo as cadeias alimentares.
[Vale ressaltar que] além disso, vérias espécies de importancia comercial e
ecoldgica, como peixes e caranguejos bentdnicos, alimentam-se de equinodermos
ou sdo predados por esses quando juvenis. (Amaral; Volkmer Ribeiro; Mansur;
et al., 2008, p. 163).

Alguns parasitas, como bactérias e parasitas vermiformes, também podem se instalar na
parte externa ou interna do corpo do ourico-do-mar, estabelecendo-se como predador (Lawrence,
2007). Por fim, um dos predadores dos ouri¢cos-do-mar sdo 0s seres humanos que, por vezes, 0s
utilizam como iscas na préatica da pesca, mas também os apreciam para 0 consumo humano como
foi destacado por Lawrence (2007), ja que em alguns paises certas espécies do ourico-do-mar sao

cagadas e suas génadas servidas como delicadas iguarias da culinaria local ha milhares de anos.

Predacdo de cada espécie

Os principais predadores da espécie Echinometra lucunter sdo moluscos, peixes (entre eles
0 tubardo lixa e o peixe cangulo, como ocorre no litoral pernambucano), passaros e seres humanos.
Os triggerfish (Balistes vetula), por exemplo, séo capazes de quebrar a carapaca calcaria do ourigo-

do-mar com suas fortes mandibulas e consumir suas visceras, enquanto os gobies (Ginsburgellus
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novemlineatus) consomem seus pés ambulacrais e suas pedicelarias. Aves costeiras, como reddish
turnstone (Arenaria interpres morinella), aglomeram-se sobre os recifes expostos durante a maré
baixa, bicando os peristomios dos ouri¢os-do-mar® e comendo suas visceras. Os gastropodes
(como Cassis tuberosa) usam suas radulas® para perfurar seu endoesqueleto. Por fim, os seres
humanos (Homo sapiens) sdo predadores que os coletam, consumindo suas gonadas (Plazas,
2012). E interessante observar que a espécie Echinometra lucunter é capaz de detectar odores e
sinais quimicos de alguns predadores invertebrados, o que funciona como mecanismo de defesa e
pode ser entendida como uma inteligéncia particular de sua animalidade (nos termos de Baratay,
2021).

Paracentrotus lividus é menos vulneravel a predacdo na fase adulta, por ter um corpo
recoberto de espinhos, e mais vulnerdveis quando sdo mais jovens ou quando estdo feridos e, por
iSs0, seus predadores podem variar de acordo com o tamanho e com o grau de vulnerabilidade de
cada espécime de ourico-do-mar. Segundo a plataforma de dados DORIS (2020), um dos
predadores da espécie Paracentrotus lividus é a estrela do mar Marthasterias glacialis, que o
consome a partir de 6,3 cm de didmetro, tendo uma acgdo predatdria de maior destaque no Oceano
Atlantico onde s&o mais abundantes (Boudouresque e Verlaque, 2007). Ainda segundo os autores,
no Mar Mediterraneo, os predadores que merecem destaque sdo o caranguejo Maja crispata (que
consome Paracentrotus lividus com mais de 3 cm de didametro de endoesqueleto) e o gastrépode
Trunculariopsis trunculus. Outros predadores séo o0s peixes das espécies Labrus merula, Diplodus
sargus, Diplodus vulgaris e Coris julis (as trés ultimas espécies de peixes citadas consomem 0s
ouri¢os-do-mar Paracentrotus lividus com 5 3 e 1 cm de didametro de endoesqueleto,

respectivamente).

Os autores Boudouresque e Verlaque (2007, p. 266) também destacam que, em areas
marinhas desprotegidas com baixa populacéo dos peixes D. sargus e D. vulgaris, a predacao feita
por peixes e pelo gastropode Trunculariopsis trunculus representa, respectivamente, 57% e 43%
do total. Mas em areas protegidas que apresentam alta diversidade e densidade populacional de
peixes, estes representam 100% da predacao dos ouricos-do-mar da espécie Paracentrotus lividus
(Sala e Zabala 1996). Por fim, vale destacar que no Mar Mediterraneo, com excec¢do da espécie D.

92 Sobre o0 conceito de peristdmios, consultar Anexo I.
9 Radula é uma estrutura que possui varias fileiras de dentes feitos de quitina, presente na cavidade bocal de
algumas classes do filo dos moluscos.
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vulgaris, muitas das espécies predadoras de Paracentrotus lividus sdo espécies necrdfagas, tais
como D. sargus, Thalassoma pavo, Coris julis e Labrus merula (Sala 1997 apud Boudouresque e
Verlaque, 2007).

Assim, 0s ouri¢os-do-mar — que, vale ressaltar, s&o capazes de consumir muitos de seus
predadores quando estes Gltimos ainda estdo no estagio larval ou juvenil — podem ser consumidos
por uma diversidade de espécies de animais marinhos. Numa perspectiva antropocéntrica, é
importante ressaltar a protecdo dos estoques populacionais de ourigos-do-mar, pois sua presenga
ndo apenas garante o consumo de suas gonadas como garante 0o consumo de suas espécies
predadoras que, por fim, sdo de interessa comercial para o0 ser humano. Mas saindo de uma
perspectiva antropocéntrica, as espécies de ouri¢co-do-mar sdo importantes por si mesmas e a
protecdo de suas populacGes contribui diretamente para a protecdo da biodiversidade marinha e
para a manutencao do equilibrio da cadeia alimentar.

Os habitats e os papéis ecologico dos ourigos-do-mar

Nesta sessdo sobre os habitats e os papéis ecoldgicos dos ouricos-do-mar, é possivel
observar vérias formas de aliancas performativas entre os ouri¢os-do-mar (cada espécie estudada
com sua particularidade), o meio ambiente (ou as paisagens marinhas onde os ouri¢os-do-mar
estdo inseridos) — com seus elementos e agéncias — e, finalmente, 0s outros seres vivos com sua

diversidade de “affordances” e malhas de fios vitais.

Segundo Nielsen (2012, p. 321), “todos os equinodermos sdo marinhos”, com baixa
capacidade adaptativa a outros tipos de ambiente, como 0s ambientes secos ou 0s ambientes
aquaticos de aguas doce, devido a auséncia ou a rudimentariedade de seus sistemas excretores e
osmorreguladores — responséveis pela manutengdo do equilibrio homeostatico —, por sua
respiracdo cutanea e por ser fortemente dependente de seu sistema aquifero®, necessitando da

pressdo osmotica para que seus pés ambulacrais e seus espinhos funcionem normalmente.

9 Para mais detalhes sobre este tema, consultar Anexo 1.
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O ouri¢o-do-mar pode ser observado em diversas profundidades, que vao das zonas
entremareés as abissais, podendo chegar a 5.000 m de profundidade (Follo e Fautin, 2019), mas séo
mais abundantes numa profundidade de até algumas dezenas de metros e em ambientes com
abundancia de fontes alimentares. As zonas entremarés — também conhecida como mar de baixo,
zona intertidal, mediolitoral ou interstual — sdo ambientes marinhos fortemente influenciados
pelas alteracdes ciclicas dos niveis das aguas do mar, ficando mais expostos durante as marés-
baixa (baixa-mar) e mais submersos nas marés-altas (preamar). E por causa destas alteracoes
ambientais, por veze bruscas, 0s ourigos-do-mar — bem como outros seres marinhos — que habitam
estas zonas devem apresentar grande resiliéncia durante a maré-baixa, frente as condicdes
extremas de hidratacéo, de salinidade, de exposicao a agua doce da chuva, bem como as mudancas
de temperatura e de niveis de exposicdo aos raios solares. Outro desafio, colocado a estes
organismos pelos seus habitats localizados em zonas entremarés, esté relacionado aos impactos da
acdo mecanica das ondas do mar, 0 que requer uma maior resisténcia do ourigo-do-mar,
demandando uma grande capacidade de fixacdo nas superficies dos substratos em que habitam —
tais como grandes barreiras de recifes de arenito, como € o caso da &rea de estudo na regido costeira
de Suape. E interessante observar como as condi¢bes ambientais tais como as oscilagbes ou 0s
impactos das ondas atuam sobre os ourigos-do-mar, desafiando suas formas de resiliéncia e
modificando seus comportamentos, a0 mesmo tempo em que estes animais estabelecem suas
relagdes e se transmutam em “ourigo-baixa-mar” ou “ourigo-ondas”, para se inspirar nos termos

ingoldianos.

Apesar de serem planctonicos na fase larval (Nielsen, 2012), os ouricos-do-mar sdo
considerados, no estagio adulto, como epibento ou epifauna (Smith e Kroh, 2011), constituindo-
se como fauna bentbnica — que sdo animais que habitam, predominantemente, as superficies dos
substratos marinhos. Assim, muitos ouri¢cos-do-mar podem ocupar 0s substratos classificados
como consolidados — que podem ser tanto estruturas artificiais como embarcacdes, piers,
madeiras submersas, quanto naturais como costdes rochosos, recifes de corais e de arenito e bancos
de algas calcarias —, mas também podem habitar os substratos inconsolidados — como os fundos
arenosos e lamosos dos oceanos. Considerando que esta classe de organismo tende a se encontrar
em aglomerados com uma alta densidade populacional, algumas espécies de ouri¢cos-do-mar
tendem — num ambiente favoravel e com condigdes ideais — a predominar sobre uma determinada

area da superficie do substrato marinho. a ponto de ser considerado como um dos animais mais
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abundantes em alguns substratos marinhos, “chegando a compor 90% da biomassa total nas
regides abissais” (DIAS e MASCARENHAS, 2013), por exemplo. A relacdo entre o ouri¢o-do-
mar e seu habitat resulta em importantes impactos ja que “equinoides regulares, enquanto um dos
herbivoros dominantes de algas em comunidades marinhas rasas, sdo ecologicamente
importantes e incluem uma série de taxa-chave que podem impactar a satde da comunidade em
geral” % (KROH e SMITH, 2010, p. 147). J4 os estudos de Bak (1990) apontam que o0s equinoides

podem ser responsaveis por erosdes bioldgicas significativas em ambientes marinhos rasos.

Pelo papel ecoldgico supracitado do ouri¢o-do-mar, ele exerce uma forte influéncia na
cadeia tréfica de acordo com a variacdo na densidade de suas populagdes — ou seja, de acordo com
0 crescimento ou com o decréscimo de sua populagéo —, transformando o ambiente, sobretudo em
relacdo a diversidade das algas marinhas. Por um lado, determinadas mudancas ambientais ou a
queda no numero de predadores pode resultar numa superpopulacdo de ourigos-do-mar, que ird
consumir demasiadamente a flora disponivel, deixando o ambiente “desértico” e ameagando o
equilibrio ecoldgico. Por outro lado, quando ocorre alguma alteracdo no equilibrio de suas
populagdes — como, por exemplo, quando ocorre uma significativa queda em sua populagdo em
decorréncia da disseminagdo de uma doenca ou do exercicio da sobrepesca — pode ocorrer um
alastramento de populac6es de algas e uma alteracdo drastica dos fundos marinhos (Smith e Kroh,
2011).

Na literatura cientifica consultada, foi possivel perceber uma série de relacBes de
associacao entre 0s ouri¢os-do-mar e outros seres marinhos. Dentre elas, tanto é possivel observar
relacdes que favorecem o ouri¢o-do-mar, com animais que exercem protecdo ou limpeza de seu
corpo — tais como as espécies de camardes Stegopontonia commensalis e Periclimenes e dos
caranguejos Echinoecus pentagonus e Zebrida adamsii —; mas também existem espécies que sao
prejudiciais aos ouri¢os-do-mar — como, por exemplo, o0s alevinos da espécie Diademichthys
lineatus, que se alimentam das pedicelarias dos ouri¢cos-do-mar do género Diadema (Sakashita,
1992 apud Boudouresque e Verlaque, 2007). Em contrapartida, os espinhos dos ouri¢os-do-mar,
que sdo tdo inconvenientes para a espécie humana (Homo sapiens), também exercem um

importante papel ecoldgico, segundo Mah (2010) servindo como abrigo para algumas espécies de

% «Regular echinoids, as one of the dominant algal grazers in shallow marine communities, are important
ecologically and include a number of keystone taxa that can impact the health of the wider community” (KROH e
SMITH, 2010, p. 147).
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animais pequenos, como copépodes, larvas de peixes, camardes “limpadores”, pequenos
caranguejos ou mesmo alguns cnidarios. Um tipo de associacéo curiosa € aquela observada com o
caranguejo Dorippe frascone que carrega em suas costas 0 ouri¢co-do-mar venenoso da familia
Diadematidae, como uma estratégia de protecdo durante seus deslocamentos em areas abertas
(Mah, 2010).

Habitat de cada espécie

Echinometra lucunter costuma se concentrar em aguas rasas — entre 0 e 2 m de
profundidade — mas ja foi encontrada em até 45 m de profundidade. Seu habitat costuma ser
constituido por “terracos de maré e costdes rochosos em areas de ondas de alta energia e em
recifes de coral rasos dentro de fendas rochosas, e pode estar presente (embora menos comumente
encontrada) em fundos arenosos.”®® (PLAZAS, 2012). Na area estudada no recife de arenito
localizado na regido costeira de Suape, foram observadas varias locas onde a espécie Echinometra
lucunter habita e se abriga das a¢cGes mecéanicas das ondas e da oscilacdo das marés. Os autores
Araujo, et. al, (1983) recorrem as pesquisas feitas por Cavalcanti (1978), que constata que esta
espécie de ourico-do-mar, estudada nesta regido costeira, se encontra em cavidades rochosas
localizadas no nivel médio das baixas marés. Lima (2006, p. 14-15) cita McGehee (1992) que
descreve onde a espécie Echinometra lucunter se encontra com maior abundancia “em aguas rasas
(até 3 m de profundidade) na area da crista recifal frontal (“‘forereef”) de recifes mais proximos
da costa, submetidos a maior exposi¢do de ventos e correntes”. Aqui, ¢ interessante ressaltar que
0s grupos humanos de coletores de ouri¢os-do-mar abordados pela pesquisa de campo em Suape
afirmaram que costumam encontrar ourigos-do-mar em maior quantidade e em maior tamanho —
inclusive com gbnadas mais volumosas — nas areas recifais proximas ao mar aberto (0 “forereef”,

supracitado), corroborando com os autores acima (figura 6).

% «This urchin is typically found in shallow waters of 0-2 meters and has been reported at depths up to 45 meters. It
is most abundant on tidal terraces and rocky shores in areas of high energy waves and on shallow coral reefs within
rock crevices and may be present (though less commonly found) on sandy bottoms. » (PLAZAS, 2012).
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Figura 6: Imagens das barreiras recifais da regido costeira de Suape exibindo locas de
Echinometra lucunter.

Fonte: Fotos de Juana Santos, 2016.

Segundo Couvray, (2014, p. 21), Paracentrotus lividus consegue se adaptar a uma
diversidade de ambientes como “fundos rochosos, pradarias de posidonia e as vezes fundos
arenosos, mas preferencialmente com pouca profundidade onde pode-se encontrar o maximo de
algas que constituem sua principal fonte de alimentac&0®’, podendo também se encrustar em
estruturas artificiais produzidas pelo ser humano. Segundo Pizzolla (2007), a espécie
Paracentrotus lividus pode ser encontrada mais especificamente em piscinas naturais de fundos
costeiros rochosos de até 3 m de profundidade, mas também pode ser encontrada em abundancia
em profundidades maiores — como € o caso dos ouri¢os-do-mar que habitam os prados marinhos

do Mar Mediterraneo, que vao de 0 a 30 m de profundidade, corroborando com Couvray (2014).

Durante o dia, Paracentrotus lividus costuma se esconder em fendas escuras, embaixo de
rochas ou ainda se cobrir com detritos marinhos, como pequenos pedacos de algas e conchas

(DORIS, 2020). Esta espécie evita substratos muito moles ou arenosos e — em 4guas rasas e em

97 « Cette espéce vit dans des biotopes trés hétérogénes comme les fonds rocheux, les herbiers de posidonies et
parfois sur fonds sableux, mais toujours préférentiellement dans des faibles profondeurs ou I'on trouve le maximum
d'algues qui constituent sa principale nourriture. » (COUVRAY, 2014, p. 21).
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ambientes mais expostos — costuma escavar, com seus espinhos e com seus dentes, as superficies
rochosas mais macias dos recifes para construir cavidades, que vdo aumentando gradativamente a
medida em que o individuo cresce. Estas locas se tornam abrigos para onde sempre retornam e que
tém como principal funcdo proteger os ourigos-do-mar: contra seus predadores; contra a acdo
mecanica das ondas do mar, da dessecacdo e da exposi¢do a luz solar nos momentos de maré baixa
(Pizzolla, 2007). Diante de algum desequilibrio ambiental — e, consequentemente de um grande
aumento populacional de ouri¢cos-do-mar —, as escavac0es feitas por este animal marinho podem
se tornar bastante visiveis e problematicas, podendo ser consideradas um fator de impacto
ambiental na superficie recifal, a depender do grau de adensamento de sua populacdo. Quanto a

adaptabilidade,

[...] esta espécie apresenta uma grande plasticidade fenotipica, permitindo-a que
se adapte a uma grande gama de condi¢cGes ambientais como a temperatura, 0
hidrodinamismo, a qualidade ambiental, bem como a qualidade e quantidade de
alimento disponivel. Paracentrotus lividus pode suportar temperaturas que vao
de 4°C a 30°C e pode sobreviver em meios lagunares a meios com salinidade
entre 15 e 40. (Fernandez e Boudouresque 1997; Boudouresque e Verlaque,
2007).%8 (COUVRAY, 2014, p. 23-24).

Mesmo habitando meios lagunares, Paracentrotus lividus costuma ter uma dimensao
corporal maior em mares abertos do que em meios lagunares® e apresenta pouca tolerancia a
ambientes com baixa salinidade — como é relatada por Boudouresque e Verlaque (2007) sobre o
evento das fortes chuvas que ocorreram na Cérsega no outono de 1993, quando se observou um
alto indice de mortalidade desta espécie no Etang d’Urbino. Outro aspecto que vale ser ressaltado
€ que a maioria dos ouri¢os-do-mar da espécie Paracentrotus lividus consumida na Oursinade de
Carry-le-Rouet tanto é importada de meios lagunares — especialmente da comuna de Séte,
coletados no Etang de Thau, que é ligado ao Mar Mediterrneo por canais construidos
artificialmente — quanto é importada de mares abertos do Oceano Atlantico, como aqueles que
sdo coletados da regido costeira da Galicia (Espanha), por exemplo. Os depoimentos colhidos pelo

trabalho de campo em Carry-le-Rouet durante esta pesquisa revelaram que é possivel perceber as

98 « Cette espéce présente une forte plasticité phénotypique lui permettant de s’adapter a une large gamme de
conditions environnementales comme la température, I’hydrodynamisme, la qualité environnementale ainsi que la
qualité et la quantité de nourriture disponible. P. lividus peut supporter des températures allant de 4°C a 30°C, et
peut survivre en milieu lagunaire a des salinités comprises entre 15 et 40 (Fernandez & Boudouresque 1997 ;
Boudouresque & Verlaque, 2013) » (COUVRAY, 2014, p. 23-24).

% Em francés, uma lagune é uma porcéo de agua, em geral, pouco profunda e separada do mar por uma faixa
terrestre; enquanto um étang é uma grande porcao de 4gua, porém menor e menos profunda que um lago, podendo
ser natural ou artificial e composto por agua doce ou salgada.
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diferencas entre os ouri¢os-do-mar consumidos durante esta festividade, pois, segundo o0s
depoimentos, os que habitam os meios lagunares eram, efetivamente, menores, mas com um sabor
mais acentuado e doce — segundo os depoimentos, que afirmaram que estes ourigos-do-mar tém
mais qualidade degustativa — do que os ouri¢cos-do-mar vindos do mar aberto da regido costeira

do Oceano Atlantico, que sdo maiores em tamanho, mas com um sabor menos marcante.

Por outro lado, esta espécie mostra uma grande adaptabilidade a ambientes com altos
indices de poluicdo de residuos orgéanicos, podendo ter sua populacdo expandida em locais
poluidos por despejos de esgoto doméstico e sendo considerada bio-acumuladora de alguns
poluentes, inclusive de metais pesados (Demnati, et al.,, 2002). Esta sua capacidade bio-
acumuladora fez com que o ourigo-do-mar fosse selecionado pelo Instituto Francés de Pesquisa
pela Investigagdo do Mar (L'Institut Frangais de Recherche pour I'Exploitation de la Mer, em
francés) — IFREMER como indicador bioldgico de poluicdo quimica, exercendo o papel que
Monot (2011) chama de sentinela do mar'®. A plasticidade e a adaptabilidade dos ourigos-do-mar
ndo apenas 0s conectam a condi¢Ges ambientais favoraveis e adversas, como a¢es mecanicas das
ondas, temperatura e salinidade das &guas, mas os conectam as condic¢des de degradacdo ambiental
causadas pelo ser humano (Homo sapiens). Isto nos remete ao termo “diversidade contaminada”
que Tsing (2019, p. 23) utilizou para se referir “a modos culturais e bioldgicos de vida que se
desenvolveram em relacdo aos Ultimos milhares de anos de difusdo da perturbacdo humana.
Diversidade contaminada é adaptacdo colaborativa a ecossistemas de perturbacdo humana”. E,
num outro contexto ambiental, os ouricos-do-mar também brotam do caos do Antropoceno como

cogumelos em florestas degradadas, para utilizar o exemplo de Tsing (2019).

Papéis no ecossistema exercidos por cada espécie

A espécie Echinometra lucunter desempenha um papel muito relevante nos substratos
marinhos onde habitam, alterando a estrutura fisica e biologica da comunidade recifal como um

todo, por formarem grandes areas de sombreamento e de abraséo fisica, bem como pela ingestéo

10 « En Bretagne, I'Ifremer utilise I'oursin comme indicateur biologique de pollution chimique. Il joue le réle de
sentinelle des mers » (MONOT, 2011, p. 18).
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de epifauna séssil. Ela também afeta a funcionalidade do ecossistema e a biodiversidade dos recifes
de corais, uma vez que esta espécie se alimenta majoritariamente de plantas aquaticas e impacta
fortemente a biomassa algal, favorecendo que outros organismos bentdnicos acessem estes
substratos para se assentarem, se fixarem e crescerem. No Brasil, por exemplo, foi observada que
a reducdo da cobertura de algas facilitou o recrutamento de esponjas (Darwinela sp.). O ourigo-
do-mar Echinometra lucunter estabelece relagdes de comensalismo® (que é um conceito das
Ciéncias Bioldgicas, distinto do conceito de comensalidade das Ciéncias Sociais) com outros
animais marinhos como alguns crustaceos, hospedando espécies de goby e clingfish que residem
em seus espinhos buscando protecao, bem como duas espécies de copépodes ectoparasitas (Plazas,
2012).

Os ourigos-do-mar da espécie Paracentrotus lividus também exercem importantes papéis
no ecossistema e sdo essenciais para o equilibrio ecossistémico, especialmente na comunidade
benténica. Em ambientes onde Paracentrotus lividus é pouco pressionada (ou seja, ambiente sem
sobrepesca ou com escassez de predadores devido a algum desequilibrio ambiental causado pelas
atividades humanas), existem grandes chances de se formar uma superpopulagdo desta espécie.
Consequentemente, Paracentrotus lividus ird consumir excessivamente as algas mais complexas
e 0s prados marinhos presentes no ambiente e este forrageamento demasiado exercido sob as algas
mais complexas ira favorecer, em substituicdo, o florescimento de algas incrustantes menos
complexas e a colonizacdo de espécies incrustantes de Corallinaceae, Ao longo do ultimo século,
as florestas de Cystoseira regrediram fortemente ao longo do litoral Mediterraneo, juntamente
com o desaparecimento de outras espécies (Perkol-Finkel e Airoldi, 2010 ; Thibaut et al.
2015). 7192 (COUVRAY, 2014, p. 24). Segundo os autores Boudouresque e Verlaque (2007),
quando a densidade populacional de Paracentrotus lividus é alta, o ambiente que o circunda se
apresenta mais “desértico”, caracterizado por uma baixa biomassa de produtores primarios com
um pequeno namero de espécies de peixes associados (DORIS, 2020). Ainda numa situacdo de
grande densidade populacional, as escavaces feitas por esta espécie se tornam bastante visiveis e

podem até ser consideradas impactantes na superficie recifal, dependendo do adensamento de sua

101 O comensalismo se refere a interagdes entre organismos de espécies distintas, em que a espécie que se beneficia
da relagdo nédo causa prejuizos aquela que a auxilia.

102 « Au cours du siécle dernier les foréts de cystoceires ont fortement régressées le long du littoral Méditerranéen
avec méme la disparition de certaines espéces. (Perkol-Finkel et Airoldi, 2010 ; Thibaut et al. 2015). La
reconstitution de ces foréts d’algues est particuliérement longue voire inexistante. (Perkol-Finkel et Airoldi, 2010).”
(COUVRAY, 2014, p. 24).
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populagdo. Os cientistas constataram que a “aridez” observada nas superficies que abrigam as
superpopulacdes de ouricos-do-mar costuma ser persistente e de dificil reversdo, mas ainda nao
esta comprovado que esta degradacdo é de responsabilidade exclusiva dos ourigos-do-mar e das
algas incrustantes (Boudouresque e Verlaque, 2007).

Numa situacdo inversa, 0s mesmos autores afirmam que a queda na densidade populacional
de Paracentrotus lividus resulta no surgimento de Laminaria, Cystoseira e de uma comunidade
tridimensional muito rica. Um dos papéis positivos desempenhados no ecossistema por
Paracentrotus lividus é de protecdo para peixes juvenis de pequeno porte, incluindo os peixes da
familia do Gobiesocidae, como Apletodon incognitus e Lepadogaster candolii e os da familia do
Gobiidae, como Gobius bucchichi, Zebrus zebrus e Millerigobius macrocephalus, que se abrigam
e se alimentam entre os espinhos desta espécie de ouri¢co-do-mar (Patzner, 1999). Outras fontes
afirmam que este ourigo-do-mar também pode servir de hospedeiro para espécies como 0s

copépodes Senariellus liber, Asterocheres minutus e Asterocheres echinicola (WoRMS, 2020).

Portanto, é possivel observar a complexidade da malha em que as rela¢cdes com o ourigos-
do-mar séo tecidas, entrecruzando (e alterando) os mundos compostos pelas paisagens marinhas
constituidas ao longo de suas relagdes e de suas “affordances”; os mundos das algas, as paisagens
desérticas ou ricas em diversidade bioldgica, os mundos de cada espécie marinha que cria, de
alguma forma, lacos de interdependéncia com ele, os mundos de luzes e sombreamentos, 0s
mundos de a¢cdes como as de abrasdo e erosédo de recifes, de protecdo e de ataque de outros seres
marinhos, de forrageamento, da demasiada presenca do ourigo-do-mar ou de sua auséncia, dentre

outros tantos mundos. Enfim, mundos entrecruzados de elementos vivos, de acGes e de relacdes.

Os papéis dos ouri¢os-do-mar no ecossistema do Homo sapiens: ou o que

chamamos de importancia econémica (negativa e positiva) para os seres humanos

No Brasil, Echinometra lucunter é responsavel por aproximadamente metade de todos os
acidentes causados por animais marinhos e os efeitos das lesdes causadas por seus espinhos variam
de um desconforto leve e temporario a dor e infec¢des secundarias que duram semanas (Plazas,

2012). Apesar dos acidentes, esta espécie de ourico-do-mar € comestivel, ou seja, pode ser
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consumida pelos seres humanos!®®

. Mais intrigantes, e perigoso, é saber que esta espécie também
é considerada bioindicadora de polui¢do marinha, acumulando metais pesados e podendo guardar
altos niveis de mercdrio que sdo encontrados em suas génadas — que corresponde, justamente, a
parte do animal que é comestivel. Isto nos remete a um dos papéis ecoldgicos exercidos pelos
ouricos-do-mar — que podem beneficiar os seres humanos — que é o de bioindicadores
ambientais, “porque exibem alta sensibilidade as mudancas ocorridas no ambiente, além de
possuir forma de vida sedentaria, o que permite a investigacdo da contaminacgdo local ao longo
do tempo. Sendo bioacumuladores, sdo utilizados para identificar e quantificar os poluentes no
ambiente em que vivem.” (Amaral; Volkmer Ribeiro; Mansur; et al., 2008, p. 163). Os seres
humanos também se beneficiam de seu papel no ecossistema, pois esta especie exerce uma pressao
sob o crescimento excessivo de algas e fornece protecdo para pequenos peixes de limpeza, o que

ajuda a manter a saude dos peixes comestiveis de recife (Plazas, 2012).

Assim como Echinometra lucunter, a espécie Paracentrotus lividus também é uma das
maiores responsaveis por dolorosos acidentes em banhistas desavisados, uma vez que seus finos e
pontiagudos espinhos costumam quebrar ao penetrar na pele humana e séo dificeis de retirar,
causando dores e infecces. Apesar disto, esta espécie ndo é venenosa e 0 proprio corpo humano
consegue expulsar os espinhos num periodo de algumas semanas. De uma maneira geral, esta
espécie ndo é considerada perigosa para o ser humano, podendo inclusive ser manipulada sem que
as maos sejam lesadas por seus espinhos — como a presente pesquisa pdde observar na Féte de
[’Oursinade em Carry-le-Rouet, na Franca, durante o preparo do prato de ourigos-do-mar. Por
outro lado, os ouricos-do-mar da espécie Paracentrotus lividus também sdo considerados
comestiveis, sendo uma das espécies mais consumidas na costa do Mar Mediterraneo, sendo,
inclusive, exportada para outros paises. O ourigo-do-mar Paracentrotus lividus se destaca nos
estudos cientifico nas areas da biologia, biologia marinha e ecologia, mais especificamente em
estudos sobre quimica das aguas mediterraneas, além de se destacar como um ator de grande
relevancia no ecossistema do Mar Mediterraneo, apresentando-se em abundancia em &guas rasas

e despertando forte interesse comercial na regido (Couvray, 2014).

103 F jnteressante observar que também existe outra espécie de ourigos-do-mar que tem uma marcante presenca ao
longo do litoral brasileiro e que também é considerada comestivel. Tripneustes ventricosus (Lamark, 1816) é muito
explorada comercialmente no Caribe (Scheibling e Mladenov, 1987), por exemplo, mas segundo Mdcio Luiz Banja
Fernandes (comunicacdo pessoal), apesar desta espécie de ouri¢os-do-mar ter sido avistada na regido costeira de
Suape, ndo existem registros de seu consumo pelos moradores locais.
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Curiosidades

A espécie Echinometra lucunter também é conhecida como “ouri¢o preto”, “ouri¢o-da-
rocha” ou ‘“ourigo-perfurante”, mas estes nomes também foram aplicados a espécies como
Echinometra mathaei e Echinometra oblonga (Plazas, 2012). Este ourico-do-mar também recebe
0s nomes vernaculares de “pinatna” ou “pind&s” no Brasil (Lima, 2006). Na Franca, o ouri¢o-do-
mar (oursin, em francés) também € conhecido como "hérisson de mer" (ouri¢o-do-mar) ou
"chataigne de mer" ou castanha do mar (castanha que estd ilustrada na figura 7) e séo
especialmente apreciados como uma especiaria marcante na culinéria regional. E interessante
observar que "hérisson” em portugués significa ouri¢o-terrestre, cujo nome cientifico é Erinaceus
europaeus e que, em portugués, o uso da palavra ourico pode se referir tanto ao ouri¢co-do-mar

quanto ao terrestre, pois ambos sdo caracterizados por seus espinhos.

Figura 7: Imagens de castanhas cuja semelhanga com os ourigos-do-mar deram origem ao
nome popular francés *"chdtaigne de mer”.

Fonte: LASSERRE, 2014.

Outra curiosidade vinculada a comensalidade dos ourigos-do-mar é a ideia errénea de que
as espécies Paracentrotus lividus e Arbacia lixula (Linnaeus, 1758) representariam,
respectivamente, os espécimes fémeas e machos de uma mesma espécie de ourico-do-mar. E
interessante observar que o fato destas duas espécies serem consideradas semelhantes e
compartilharem o mesmo habitat fez com que surgisse uma confusdo nas suas nomenclaturas
populares em algumas zonas costeiras, onde o ouri¢o-do-mar Paracentrotus lividus é chamado de
“ouri¢o-fémea” por ser considerado o sexo feminino e a espécie Arbacia lixula, é considerada

como o “ourigo-macho” de uma mesma espécie (Simone, 2017). Também costuma-se dizer, em

138



algumas regifes do Mar Mediterraneo, que os ouri¢cos-do-mar de cor mais clara sdo do sexo
feminino enquanto os de cor mais escura sdo do sexo masculino. Neste caso, foi a coloracéo violeta
da espécie Paracentrotus lividus em contraste com a coloragdo preta da Arbacia lixula — também
conhecida como “ouri¢o preto” (ou “oursin noir”, em francés) — que deu origem a ideia errénea
de que eles seriam representantes femininos e masculinos de uma mesma espécie. Mais importante
do que as caracteristicas fisicas, como sua coloragéo, é uma significativa diferenca no tamanho da
parte comestivel destas duas espécies de ourico-do-mar. Mais uma vez, parte-se de uma ideia
popular de que sua parte comestivel se refere aos “ovos” dos ourigos-do-mar, quando na verdade
ela corresponde as gbnadas (ou seja, 0s Orgaos reprodutores) que sdo consumidas pelos seres
humanos, e, como as gonadas da espécie Paracentrotus lividus sdo maiores do que as da espécie
Arbacia lixula surgiu a crencga popular de que a primeira espécie corresponderia ao “ourigo fémea”
por carregar os ovos. Na verdade, estes ourigos-do-mar popularmente chamados de “ourigos
fémeas” ¢ de “ouricos machos” pertencem a duas espécies distintas de ouri¢os-do-mar
(Paracentrotus lividus e Arbacia lixula, respectivamente), sendo ambas espécies sexuadas, cujo
sexo ndo é perceptivel por caracteristicas fisicas externas, e 0 que se consome sdo as génadas de

ouri¢o macho e fémeas, indistintamente.

A dimenséo da protecdo ambiental: os lacos entre 0s ouri¢os-do-mar e 0s
humanos na era do Antropoceno

Apesar de nem Echinometra lucunter nem Paracentrotus lividus constarem na lista
vermelha de espécies ameacadas — que consiste em um documento de monitoramento sobre as
espécies de seres vivos ameacadas de extin¢do, publicado pela International Union for
Conservation of Nature / IUCN (2021) — é preciso observar seus respectivos manejos uma vez
que elas sofrem, cada uma a sua maneira, pressdes em suas populagdes, bem como recebem uma
atencdo diferenciada em relagdo a existéncia (no caso da Franga) ou auséncia (no caso do Brasil)

de planos de conservacdo ambiental.

No Brasil, dezenove espécies de equinodermos pertencentes as classes
Asteroidea, Echinoidea e Holothuroidea, sendo a maioria delas de distribuicdo
costeira, foram incluidas na lista de ameacgadas de extingdo (Amaral e Jablonski,
2005). Segundo Fernandes et al. (2002), no Estado de Pernambuco, ha cinco
espécies ameacadas de extincdo local, das quais trés sdo equinoides: Eucidaris
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tribuloides tribuloides (Lamarck, 1816), Tripneustes ventricosus (Lamarck,
1816) e Mellita quinquiesperforata (Leske, 1778); uma é crindide: Tropiometra
carinata carinata (Lamarck, 1816); a outra é um asteroide: Oreaster reticulatus
(Linnaeus, 1758). (LIMA e FERNANDES, 2009, p. 55).

Apesar da espécie Echinometra lucunter ndo constar nesta lista de espécies ameacadas,
estas extingfes servem como um importante sinal de alerta uma vez que suas causas Sao
diversificadas e que atingirem o meio ambiente como um todo. Os autores Lima e Fernandes
(2009) citam diversos estudos em que se constata fatores de impacto ambiental no Estado de
Pernambuco, que véao da degradacdo ambiental de grandes estruturas urbanas e industriais até
impactos de menor escala, como aqueles originados pelo fascinio que as peculiares formas
corporais das estrela-do-mar e dos ouri¢cos-do-mar causam nos turistas e aquariofilistas. Assim, 0s

impactos nas zonas costeiras do Estado de Pernambuco, dentre outras, sdo as

alteracbes da estrutura costeira, destruicdo das formagdes recifais, fortes
processos de sedimentacdo originada por atividades de dragagem (Baia de
Suape), crescimento urbano sobre a linha de praia, pisoteio pelos banhistas,
descargas de esgotos (Praia de Olinda até a Praia de Candeias) e atividades
turisticas ndo regulamentadas (Ilha de Itamaracd) (Fernandes et al., 2002). Por
exemplo, estrelas-do-mar como O. reticulatus sdo comercializadas in natura nos
mercados publicos de Recife (PE), causando drastica diminuigdo das populacdes
no ambiente natural (Alves, et al., 2006). O mesmo ocorre com as carapacas de
ouricos-do-mar que também sdo utilizadas como artefatos decorativos ou até
religiosos nas cidades litoraneas (Hadel et al., 1999; Amaral e Jablonski, 2005;
Alves et al., 2006). (LIMA e FERNANDES, 2009, p. 55-56).

Os autores Amaral; Volkmer Ribeiro; Mansur; et al. (2008, p. 163) destacam a relevancia
do papel desempenhado por Echinodermata na comunidade marinha bentdnica, dada “a
complexidade das interacGes entre espécies competidoras, entre predadores e presas e a
sensibilidade as mudancas das condi¢des do ambiente”. Logo, qualquer alteracdo na densidade
populacional deste grupo de animais afetard fortemente todo o ambiente a sua volta.
Consequentemente, 0 ambiente impactado e a queda da biodiversidade marinha afeta a economia
local (ou mesmo mundial), o que se constitui como mais uma motivagdo — mesmo que
antropocéntrica — para se proteger as espécies pertencentes a este filo que requer uma preservacao
ambiental mais ampla. Neste sentido, € interessante observar que 0s ouri¢os-do-mar conectam e
estdo conectados com varios elementos da natureza — constituindo-se como um ator essencial para
0 equilibrio de ambientes marinhos —, bem como conectam e estdo conectados com o0s seres
humanos — fornecendo alimentos direta ou indiretamente (lembrando que muitos pescadores usam

0s ourigos-do-mar como iscas nas praticas de pesca) e movimentando a economia local e global.
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Protecdo marinha e regulamentagdo da pesca de ouri¢os-do-mar:

Caso de Carry-le-Rouet

Diante da auséncia de uma politica de gestdo ambiental voltada para os ouricos-do-mar na
regido costeira de Suape, a presente pesquisa realizou um breve levantamento sobre a gestdo
ambiental relacionada com a protecdo ambiental deste animal e com a regulamentacéo de sua pesca
na regido de Carry-le-Rouet, na Franca. De uma maneira geral, os Parques Naturais Marinhos da
Franca sdo constituidos por uma gestdo integrada, visando a preservacao de uma zona maritima
considerada, por sua vez, de interesse particular devido a sua biodiversidade, levando em
consideracdo as atividades humanas locais. Enquanto categoria de area marinha protegida, estes
parques sdo regidos nacionamente pela Lei n® 2006-436 de 14 abril de 2006 (FRANCE, 2006),
relativa aos Parques Nacionais, aos Parques Naturais Marinhos e aos Parques Naturais Regionais,

mas cada zona de protecdo € criada a partir de decretos municipais ou regionais.

A comuna de Carry-le-Rouet pertence a duas categorias de protecdo ambiental. A primeira
¢ a “Cote bleue - chaine de I'Estaque”, criada em 2016 e classificada como Zona Especial de
Conservacdo (site Natura 2000) ou em francés Zone Spéciale de Conservation (ZSC), abarcando
uma area terrestre ndo urbanizadas das comunas de Carry-le-Rouet, Chateauneuf-les-Martigues,
Ensués-la-Redonne, Gignac-la-Nerthe, Le Rove e Sausset-les-Pins. Em relacdo a protecdo do
territério marinho, Carry faz parte do “Coéte Bleue Marine” que é uma Zona Especial de
Conservagdo (sob o codigo FR 9301999). A “Cote Bleue Marine” foi criada em novembro de 2015
(FRANCE, 2015) e tem um total de 19.000 hectares de superficie marinha, avancando 43 km
lineares da costas das comunas de Carry-le-Rouet, Ensués-la-Redone, Le Rove, Martigues e

Sausset-les-Pins.

A “Cote Bleue Marine” engloba praticamente todo o territério marinho administrado pelo
Parque Regional Marinho da Cote Bleue - PMCB ou em francés, Parc Régional Marin de la Cote
Bleue (PCMB, 2020) que, por sua vez, esta na chamda “lista verde” da IUCN. Dentre os objetivos
do PMCB, estéo:

a gestdo, a protecdo e a revalorizacdo dos ambientes naturais marinhos e
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litoraneos ; a contribuicdo ao desenvolvimento econdmico e social das
atividades ligadas ao mar, em particular da pesca profissional artesanal ; o
acolhimento, o fornecimento de informacfes e de educagdo do publico, em
particular de estudantes; [e] a contribuigdo & programas de pesquisa cientifica'®
(CHARBONNEL; BELLAN, 2006, p. 4).

O PMCB é um estabelecimento pablico misto (Syndicat Mixte, em francés) criado em 1983
que agrupa o Departemento do Bouches-du-Rhone, a Regido Provence Alpes Cote d’Azur
(PACA), cinco comunas desta regido (Carry-le-Rouet, Ensues-la-Redone, Le Rove, Martigues e
Sausset-les-Pins) e as organizacgdes profissionais de pesca (Comités Locais e Prud’homies) de
Marseille e de Martigues. E interessante observar que esta intituicdo de gestdo ambiental atua em
parceria com os pescadores por reconhecer que estes profissionais estdo na “linha de frente” e que
conhecem bem a realidade destas &reas marinhas. As associacdes de pescadores se mostram
sensiveis as questBes ligadas a preservacdo ambiental e se posicionam em defesa da pesca
regulamentada e sustentavel, com respeito ao repouso para a recuperacao das populacbes de
ouricos-do-mar. Neste sentido, os proprios representantes desta categoria profissional questionam
se a realizacdo da Féte de ['Oursinade ndo poderia ser um fator de risco para os ourigos-do-mar,
por desencadear a pesca clandestina e insustentavel. Além da “Cote Bleue Marine”, o Parque
Marinho da Cote Bleue também gerencia a Zona Marinha Protegida de Carry-le-Rouet (Zone
Marine Protégée de Carry-le-Rouet), que por sua vez foi criada em dezembro de 1982 e é
constituida por uma area de 85 hectares que se extende entre o litoral do porto de Carry-le-Rouet
e cap de Nantes'®(figura 8).

104 « La gestion, la protection et la revalorisation des milieux naturels marins et littoraux ; La contribution au
développement économique et social des activités liées a la mer, et en particulier de la péche professionnelle
artisanale ; L’accueil, information et [’éducation du public, en particulier des scolaires ; La réalisation d’actions
expérimentales ou exemplaires dans les domaines ci-dessus, et la contribution a des programmes de recherche
scientifique. » (CHARBONNEL; BELLAN, 2006, p. 4).

105 PMCB - Parc Marin de la Céte Bleue. Disponivel em: https://parcmarincotebleue.fr/. Acessado em 14 de fev. de
2020.
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Figura 8: Na imagem acima, estd o mapa do territorio gerido pelo PMCB; e, abaixo, 0 mapa
da Zona Marinha Protegida de Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhone, Franca).

Fonte: PMCB, 2020.

Na Zona Marinha Protegida de Carry-le-Rouet, toda e qualquer forma de pesca é
proibida, bem como a ancoragem de barcos, a dragagem e o mergulho submarino” (PMCB,
2020), visando proteger as espécies tanto de fauna quanto de flora que sdo essenciais para a
preservacao do ecossistema marinho como um todo. Esta medida tem o papel de garantir uma zona
de protecdo ambiental restrita, onde qualquer atividade humana é considerada como ameacadora
ao sensivel equilibrio local, porém também existem outras regulamentacfes ambientais
complementares que lidam com as praticas humanas nas aguas circundantes. Segundo Couvray
(2014), as areas protegidas como as supracitadas (destacada no mapa da figura 9) contribuem para
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o0 equiliibrio ecossitémico por abrigarem uma grande biodiversidade, inclusive no que concerne

aos predadores da espécie Paracentrotus lividus.

No Mediterraneo, os predadores podem, em alguns casos, controlar as
comunidades de ourigos-do-mar, particularmente em reservas naturais onde 0s
peixes sd0 mais numerosos e maiores (Sala & Zabala 1996; Sala et al. 1998a;
Hereu et al. 2005). De fato, 0 aumento da predacdo de ouri¢os-do-mar em areas
marinhas protegidas pode ter consequéncias importantes no nivel da comunidade.
Ao controlar a abundancia de Paracentrotus lividus, os predadores indiretamente
desempenham um papel por meio de um efeito cascata top-down nos
agrupamentos bentdnicos dominados por organismos fotossintéticos (Sala e
Zabala 1996; Pinnegar et al. 2000; Hereu 2004; Hereu et al. 2008).1%
(COUVRAY, 2014, p. 37).

Péche des oursins
Dépa‘[‘t_ement des Bouches-du-Rhone
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w enclaves Interdites

DioncBen doparivmeatnle des afsives marbiowes

Figura 9: Mapa com delimitacGes das zonas onde a pesca de ourico-do-mar é autorizada e
onde ela é proibida no departamento do Bouchas-du-Rhone.

Fonte: LCAVADMIN, 2012.

106 « En Méditerranée, les prédateurs peuvent dans certains cas contréler les communautés d oursins,
particulierement dans les réserves naturelles ou les poissons sont plus nombreux et de plus grande taille (Sala &
Zabala 1996 ; Sala et al. 1998a ; Hereu et al. 2005). En effet, ['augmentation de la prédation des oursins dans les
aires marines protégées peut avoir des conséquences importantes a [’échelle des communautés. En controlant les
abondances de P. lividus, les prédateurs jouent indirectement un réle par effet cascade top down sur les
assemblages benthiques dominés par des organismes photosynthétiques (Sala et Zabala 1996 ; Pinnegar et al. 2000
; Hereu 2004 ; Hereu et al. 2008). » (COUVRAY, 2014, p. 37).
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Existe um fato curioso que permeia o tema do transporte e do consumo de frutos do mar
na Franca, especialmente no que concerne ao surgimento do periodo de proibicao de sua pesca. A
regulamentacdo atual (que sera detalhada a seguir) se remete & memoria coletiva sobre
intoxicacdes alimentares num periodo em que o transporte destes produtos era significativamente
mais lento e ainda n&o se contava com a conservagao por resfriamento dos itens alimenticios'%’. A
expressao “meses com R”, por oposicao, quer dizer que ndo se deve consumir frutos do mar nos
meses que ndo levam esta letra, tais como maio, junho, julho e agosto, pois sdo 0s meses mais
quentes do ano. A expressdo surgiu com um decreto do rei Luiz X1V, em 1759, proibindo a pesca,
0 transporte e 0 consumo destas iguarias — inicialmente se referindo as ostras, que ele tanto
apreciava. O decreto se deu como resposta a alta incidéncia de intoxicacdes alimentares neste
periodo, ou seja, por razbes de salde publica. A parte consumida dos ouri¢os-do-mar séo suas
gobnadas (seu aparelho reprodutor) e costuma-se descartar seus canais digestivos, bem como todos
os liquidos de sua cavidade celébmica, mas aqui, vale destacar que a ingestdo destes liquidos
celébmicos pode também ser responsavel por casos de intoxicacdo humana, sobretudo em

ambientes com temperaturas mais quentes.

Atualmente, os problemas de conservacdo e de transporte destes produtos estdo
solucionados e a motivacdo mais forte para se manter o periodo de restricdo da pesca € a
preservacdo dos ouricos-do-mar, inclusive porque neste periodo eles ainda ndo estdo com as
gonadas cheias. No entanto, a expressao dos “meses com R”, segundo a pesquisa de campo, ainda
é bastante utilizada pelos franceses. Esta expressdo ganhou for¢a no senso comum, exercendo um
papel tanto na interdicdo da comensalidade local dos ouri¢os-do-mar, quanto na gestdo ambiental
dos recursos pesqueiros, ja que ela corrobora com o periodo regulamentado de pesca. Assim, as
Fétes de I’Oursinade acontecem aproximadamente entre 0s meses de janeiro e marco, seguindo a
tradicao dos “meses com R”, mas, sobretudo, respeitando o periodo de coleta permitido pela
regulamentacdo de protecdo ambiental (REGION PROVENCE-ALPES-COTE D'AZUR,
2008)1% que, por sua vez, restringe a pesca recreativa e profissional ao periodo do 1° de novembro

a 15 de abril no litoral do mediterraneo continental, lembrando que o periodo de proibi¢do pode

197 Histoire de fruits de mer et de mois en « R ». Redez-vous des arts culinaires. Disponivel em :
http://www.rdvartsculinaires.com/histoire-de-fruits-de-mer-et-de-mois-en-r/ ; acessado em: 14 de fev. de 2020.

108 REGION PROVENCE-ALPES-COTE D'AZUR. Arrété n° 1112 du 27 octobre 2008, Fixant les dates
d’interdiction de péche des oursins dans les départements des Bouches du Rhone, du Var et des Alpes Maritimes. E
na traducdo livre para o portugués, Decreto que fixa as datas de proibicdo da pesca de ouri¢os-do-mar nos
departamentos de Bouches-du-Rhone, do Var e dos Alpes Maritimes.
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variar de acordo com cada regido maritima.

Esta interdicao se configura tanto como um periodo de protecao sanitaria aos consumidores
quanto de um repouso reprodutivo para os ourigos-do-marl%, como acontece com a espécie
Paracentrotus lividus'® que é uma das espécies mais comuns na regido costeira do Mar
Mediterraneo e “uma das espécies de equindides mais consumidas no mundo” (Amaral; Volkmer
Ribeiro; Mansur; et al., 2008, p. 163). Vale lembrar que a parte comestivel do ourigo-do-mar
corresponde a suas gbnadas, ou seja, seus 6rgdos reprodutores, que variam entre as cores amarelo
predominante nos machos e laranja ou vermelha predominantes nas fémeas. Portanto, 0s ouri¢os-
do-mar mais desejados na gastronomia francesas sdo os mais “cheios”, ou seja, aqueles que se
encontram em vias de se reproduzir, 0 que contradiz a intencdo de se preservar este animal

marinho.

Sobre o caso especifico da espécie Paracentrotus lividus, ela é protegida pela Lei sobre o
exercicio da pesca maritima de 1852 (FRANCE, 1852) e pelo Decreto de n° 99-1163 de dezembro
de 1999, que modificou o Decreto n° 90-618 de julho de 1990, relativo a pesca maritima de lazer
(FRANCE, 1999). Este marco legal determina quais sdo as pessoas autorizadas a exercer a pesca,;
qual é o tamanho minimo de captura desta espécie (5 cm, sem contar com 0s espinhos); qual € o
periodo da pesca e quais sao 0s locais que a pesca de ouri¢os-do-mar é permitida. Este marco legal
também é complementado por legislacdes municipais. Vale ressaltar que esta regulamentacéo de
protecdo ambiental se tornou mais severa ap6s episodios de queda na populagdo de ouri¢os-do-
mar, especialmente acentuada entre as décadas de 1970 e 1980, em decorréncia de doengas — como
a doenga do “ourico careca” —, bem como por sua baixa natalidade devido a mudancas

hidroldgicas.

Além do periodo, outras legislacGes também regulamentam o método e as técnicas de pesca
e a sua cota limite. Assim, atualmente, a pesca ainda € feita de maneira tradicional, segundo regras
precisas, ou seja, 0s ouricos-do-mar séo coletados @ mdo, com o auxilio de instrumentos artesanais
como facas e ganchos. No litoral Atlantico do continente europeu, onde a maré tem uma alta

oscilacéo, os ouricos-do-mar podem ser coletados a pé em caminhadas pelos recifes — como ocorre

109 Histoire de fruits de mer et de mois en « R ». Redez-vous des arts culinaires. Disponivel em:
http://www.rdvartsculinaires.com/histoire-de-fruits-de-mer-et-de-mois-en-r/ ; acessado em: 14 de fev. de 2020.

110 Espécie de ourigo-do-mar predominantemente consumida na Oursinade de Carry-le-Rouet e popularmente
conhecida como ourigo violeta (em francés, oursin violet) devido a sua coloragao.
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na barreira de recife de arenito de Suape. Mas na regido costeira do Mar Mediterraneo, com uma
menor oscilacdo nas marés, prevalece a pesca de mergulho sem méscara de oxigénio (ou seja, em
apneia), o que faz com que o pescador nem alcance grandes profundidades, nem permaneca longos
periodos dentro d’adgua ao fazer sua coleta de ourigos-do-mar. As condi¢Bes ambientais,
especialmente as baixas temperaturas da agua, também séo fatores limitantes para a permanéncia
do mergulhador embaixo d’agua. Tudo isto, finalmente, evita a sobrepesa e preserva a populacao
de ouricos-do-mar, diferentemente do mergulho autbnomo com cilindro de oxigénio que impacta
na performance bioldgica dos estoques populacionais dos ourigos-do-mar. Vale lembrar que ndo
existe a pesca industrial regulamentada de ourigos-do-mar, mas que a pesca industrial de larga
escala pode afetar drasticamente suas populacdes. Também vale considerar que existem métodos
de producdo de ourigcos-do-mar (conhecidos como equinodermocultura), mas que ainda séo
considerados experimentais, apresentando muitos desafios relacionados a dieta do animal, a
temperatura ideal da agua do mar e a sua pouca tolerancia a exposicao solar. Assim, a maioria dos
ouri¢os-do-mar consumidos pelos seres humanos ainda sdo selvagens e pescados no ambiente
natural. Aqui, vale salientar que a acdo do ser humano na pratica da pesca — com suas escolhas
quanto aos métodos e aos artefatos a serem utilizados — tanto impacta como também € impactada

pelo meio ambiente, formando e alterando uma malha de relagdes entre a cultura e a natureza.

Quanto a cota, € permitida a coleta de 4 ddzias de ouri¢cos-do-mar por pescador por dia para
as pescas submarina em apneia, a pé e em embarcacdes, mas este limite maximo é de 10 dizias de
espécimes por embarcacdo por dia para as embarcacdes com de mais de duas pessoas embarcadas
(REGION PROVENCE-ALPES-COTE D'AZUR, 2008). Quando ndo existia uma cota maxima
de ouricos-do-mar estabelecida por lei, os pescadores profissionais costumavam fazer as coletas
de acordo com a demanda de seus compradores. Quanto ao tamanho minimo dos espécimes de
ourico-do-mar (segundo a legislacdo FRANCE, 2013'!1), é permitida a coleta de individuos a partir
de 5 cm de diametro no mar e de 3,5 cm de diametro nos lagos, lembrando que tais dimensdes se
referem ao didmetro de seu endoesqueleto, sem contar com os espinhos. Vale destacar que o

endoesqueleto do ouri¢o-do-mar Paracentrotus lividus chega ao tamanho comercializavel de 5 cm

111 Neste caso espécifico o tamanho dos ourigos-do-mar coletados é regulamentado pelo Arrété du 29 janvier 2013
modifiant [’arrété du 26 octobre 2012 déterminant la taille minimale ou le poids minimal de capture des poissons et
autres organismes marins (pour une espéce donnée ou pour une zone géographique donnée) effectuée dans le cadre
de la péche maritime de loisir. Na traducdo livre para o portugués, o Decreto de 2013 modifica o Decreto 26 de outubro
de 2012, que determina o tamanho minimo ou o peso minimo da captura de peixes e outros organismos marinhos (por
uma espécie especifica ou por uma zona geografica especifica), na pesca marinha de lazer.
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de didmetro com a idade de 4 a 5 anos (Couvray, 2014).

Estes padrbes limites relacionados a quantidade e ao tamanho dos ourigcos-do-mar
coletados sdo validos tanto para os pescadores profissionais quanto para os amadores e busca evitar
a coleta excessiva de individuos prematuros, contribuindo para a preservacdo do estoque dos
ouri¢os-do-mar. Este marco legal ambiental também prevé que a venda dos ouri¢cos-do-mar deve
ser feita exclusivamente por pescadores profissionais, o que leva os amantes da pesca recreativa a
consumirem 0s ouri¢cos-do-mar na beira mar ou nos proprios barcos. Mas esta regra tem sido
problemaética pois permite uma dubia interpretacdo. Sabe-se que, mesmo com a regulamentacéo, é
possivel observar consumidores de ouri¢os-do-mar fora do periodo de sua estacdo de pesca, pois
0s pescadores amadores entendem que a pesca e 0 consumo de ouri¢os-do-mar sdo legais uma vez

que estes sdo consumidos no préprio barco, sem nenhuma relacdo comercial.

Ouricos, Oursinades e Impactos ambientais

Apesar da existéncia de um marco legal regulatério da pesca de ouricos-do-mar
implementado a partir da década de 1980, as populac¢des de ouri¢cos-do-mar vém sofrendo com os
impactos da pesca profissional, recreativa ou ilegal e especialistas como Allain 1975; Guidetti et
al. 2004 ; Gianguzza et al. 2006 — destacados por Couvray (2014) — apontam que, mesmo com
0 aumento da demanda de seu consumo, 0 nimero de espécimes pescados vem diminuindo desde
a década de 1970, tanto na costa francesa do Oceano Atlantico, especialmente na regido da
Bretanha, quanto nas zonas costeiras do Mar Mediterraneo. Régis (1987) ja denunciava, desde
1978 sobre os impactos da pesca nas populag¢des de ouri¢cos-do-mar na costa do Mar Mediterraneo,
tendo constatado: i) uma diminuicdo do tamanho médios dos individuos de ourigcos-do-mar
comercializados (ou seja, 0s ouricos-do-mar pescados nesta época eram mais jovens do que
aqueles comercializados anteriormente); ii) um aumento no seu valor comercial (ou seja, uma alta
no seu prec¢o), que foi maior do que o aumento de outros frutos do mar; e iii) que sua coleta foi,
consequentemente, intensificada como resposta ao mercado aquecido, impactando no estoque de
populagBes de ouricos-do-mar. Os pescadores ilegais (chamados de braconnier em francés) tem
um papel importante neste quadro devastador, pois realizam constantemente a sobrepesca, longe

das regras e dos cuidados requeridos. Couvray (2014) destaca varios estudos e enfatiza que autores
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como Ceccherelli et al. (2011) alertam que os impactos da pesca atingem a populacional de
individuos com mais de 5 cm de didmetro — tamanho minimo para serem legalmente
comercializaveis. Enquanto Guidetti et al. (2004 apud Couvray, 2014) enfatizam que, tanto em
tamanho quanto em biomassa, a espécie Paracentrotus lividus se torna mais fragil em zonas
pescadas do que em zonas em que a pratica de pesca nao é permitida. Régis et al. 1985 e Régis
1989 (apud Couvray, 2014) também constataram isto na Regido do Bouches-du-Rhdne entre os
anos 1970 e 1980. A escassez de ourigos-do-mar e 0s impactos de sua exploracdo na Cote Bleue
também foram revelados em estudos mais recentes (como o de Bachet et al. 2014 apud Couvray,
2014). Diante deste quadro, é importante destacar que o ser humano pode escolher atuar na
proliferacdo da degradacdo ambiental advinda da pratica da pesca ilegal e predatoria ou pode
escolher atuar na elaboracéo e nas praticas de conservacao ambiental e cada movimento vai alterar
os fluxos de suas relacbes com a natureza, podendo proliferar ruinas ou salvaguardar

biodiversidade.

A Cote Bleue € uma regido com fundos marinhos recobertos por pradarias de posidonia —
que é uma das principais fontes alimentares da espécie Paracentrotus lividus —, mas desde o inicio
do monitoramento com a cria¢do de seu parque marinho, a densidade destas ervas marinhas vem
decaindo, o que impacta diretamente nas populacdes de ourigos-do-mar e no ecossistema como
um todo. Algumas ameacas aos ouri¢os-do-mar também sdo provenientes de doencas como a
“doenga do ourigo careca” citada anteriormente causada por uma bactéria oportunista e
caracterizada pela perda de seus espinhos, de seus pés ambulacrais e de seus musculos. Esta doenca
é considerada sazonal, pois é mais frequente no verdo e menos no inverno e se alastrou durante as
décadas de 1970 e 1980 na regido costeira do Mar Mediterraneo, quando houve uma sensivel queda

da populacéo de ourigcos-do-mar.

O leitor ja deve ter percebido que as Festas da Ouricada sdo atores neste cenario de
inquietacdo ambiental, pois estas festividades atuam diretamente no aumento do desejo pelos
ourigos-do-mar e no aumento de sua demanda, aquecendo o mercado que, por sua vez, incentiva
veladamente a sobrepesca e pressiona os estoques de suas populacfes. Para alem dos impactos da
sobrepesca que apresentam uma relacdo direta com a realizacdo das Fétes de [’Oursinade enquanto
festividades gastronémicas que provoca o aumento do consumo de ouri¢os-do-mar em geral, aqui
vale lembrar também que a regido costeira do Mar Mediterraneo vem sendo impactada por uma

diversidade de atividades humanas, tais como urbanizacao e impermeabiliza¢ao das orlas, rejeitos
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urbanos e outras polui¢ées marinha, aumento excessivo da presenca de banhistas e de embarcac6es
durante o verao, dentre outros, que sdo fatores de impacto ambiental que também sdo observados

na regido costeira de Suape.

Porém, os danos ambientais causados pelo ser humanos também formam uma rede de
relacdes entre si. A poluicdo intensa e acelerada nos ambientes marinhos e estuarinos esta
relacionada com o processo de mudancga climatica e de acidificacdo dos oceanos, que degradam o0s
recifes de corais que, por sua vez, é um dos habitats dos ouri¢cos-do-mar, ameacando, finalmente,
suas populagdes. Em relacdo a poluicdo, por exemplo, os ouri¢cos-do-mar podem senti-la de formas
diferentes, pois eles costumam se adaptar bem a ambientes com elevados niveis de poluicdo de
residuos organicos, como ja foi dito neste capitulo, porém sdo bioacumuladores de alguns
poluentes, incluindo os danosos metais pesados (Demnati, et al., 2002), tal como o mercdrio que
pode ser encontrado em grande quantidade nas suas gbnadas, que é a parte do animal consumida
pelo ser humano. Aqui, voltamos a lembrar da diversidade contaminada de Tsing (2019), resultante
da proliferacdo das ruinas causadas pelos seres humanos e que — numa sistémica malha de
relagOes entre poluicdo, ourigos-do-mar, sistema reprodutivo e consumo humano de alimentos —
seus efeitos devastadores retornam para o interior do proprio corpo humano na forma de

contaminacéo.

De uma maneira geral, a Franca é considerada um pais que abriga um grande patriménio
em biodiversidade (tanto de fauna quanto de flora), especialmente no que concerne os recifes de
corais, e todos os esforgos na criacdo e na manutencdo de reservas marinhas contribuem para isto.
Mas, mesmo com a existéncia de uma regulamentacéo especifica, o esgotamento gradual de alguns
recursos naturais ja pode ser sentido tanto pela populacéo local, quanto pela comunidade cientifica,

e dentre os seres ameagados estéo os referidos ouri¢os-do-mar.

Enquanto a pesquisa realizada na Festa da Ouri¢ada de Suape observou que 0s impactos
ambientais podem se dar, sobretudo, pelas atividades industriais e portuarias, uma das pressoes
exercidas no ecossistema na costa francesa, na regido de Carry-le-Rouet, sdo provenientes das
proprias atividades turisticas e culturais vinculadas a realizagdo desta festividade. Um dos
entrevistados e morador local testemunhou que, durante sua infancia, as praias de Carry-le-Rouet
eram t&o repletas de ourigos-do-mar que as pessoas deveriam ter cuidado ao caminhar, mas que

este animal comecou a ficar escasso hd aproximadamente 10 anos (ou seja, a partir de 2005).
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Muitos estudos como o de Couvray (2014) vém alertando sobre o decrescimento das populacbes
de ouricos-do-mar e as Oursinades da regido tentam reagir a favor de sua preservacéao, chegando
a modificar o nome da festividade para Féte de [’Oursin et coquillage — modificagdo observada
na edicdo da festa do ano de 2015 —, a fim de tirar seu foco dos ourigos-do-mar, mas este evento
ja é tdo amplamente conhecido que o nome original voltou a ser usado pelos organizadores da
festa. E interessante observar que em outras localidades como no Jap&o — o maior consumidor de
ouricos-do-mar — este processo de esgotamento do estoque populacional deste animal ja é
observado desde 1984, em consequéncia da alta demanda de seu consumo e de sua consequente

sobrepesca.

Com o esgotamento dos estogques populacionais de ourigos-do-mar em suas praias, 0S
organizadores das Fétes de /’Oursinade de Carry-le-Rouet se veem forcados a importar 0s recursos
caracteristicos da festividade, ou seja, os ourigos-do-mar e outros frutos do mar, de comunidades
pesqueiras vizinhas — como da comuna francesa de Séte, que coleta os ouri¢os-do-mar do Etang
de Thau, ligado ao Mar Mediterraneo por canais construidos artificialmente — ou de regiGes mais
distantes — tais como da Bretanha, da Cdrsega, da regido da Galicia na Espanha e de Portugal —,
desencadeando um efeito dominé nos impactos ambientais e ameagando fortemente a preservacao
dos proprios ouricos-do-mar na regido. Todo este impacto ambiental é agravado pelo fato de que
esta festividade vive um processo de multiplicacdo, em que novas comunas inauguraram suas
préprias Oursinades, como é o caso de algumas localidades na Cérsega, bem como em comunas
da Franca continental como: nas comunas de Berre-/’Etang, de Istre e, mais recentemente (desde
2020), da metropole de Marseille (no departamento de Bouches-du-Rhéne, na regido de Provence-
Alpes-Cote d'Azur); desde 2014 em Grau-du-Roi (comuna camarguesa, no departamento Gard na
regido de Occitanie); desde 2018 em Cap d’Agde (« Oursinade du Mdle »), na praia de Carnon
(na comuna de Mauguio), na comuna de Grande-Motte, na Palavas-les-Flots préxima a
Montpellier e, por fim, desde 2014 em Séte (“Oursinade de Thau”), que é, inclusive, uma das

principais fornecedoras de ourigos-do-mar da Féte de [’Oursinade de Carry-le-Rouet.

Assim, observa-se um ciclo vicioso, no qual: o impacto na biodiversidade local, sobretudo
NOS Seus recursos pesqueiros, € proveniente do crescente desenvolvimento turistico da regiao,
baseado num processo de folclorizacdo da Féte de I’Oursinade, que, paradoxalmente, ameacga 0s
recursos naturais fundadores desta mesma manifestacdo cultural, j& considerada tradicional na

regidao. Assim, a Féte de [’Oursinade exerce uma pressdo extra, maior do que a exercida
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habitualmente pelos consumidores de ouricos-do-mar, e, finalmente, favorece a diminuicdo do
estoque populacional de suas espécies consumidas e celebradas. E aqui, vale ressaltar que a
sobrepesca da espécie Paracentrotus lividus fez com que seu habitat fosse ocupado por sua espécie
“prima”, Arbacia lixula, que apresenta um menor valor degustativo, logo um menor valor
comercial. Além disto, o decréscimo de uma espécie pode impactar de uma maneira ampla no

ecossistema marinho.

Ao contrério de outras espécies marinhas ou terrestres, Paracentrotus lividus ndo
estd ameacado de extin¢do, enquanto espécie, na bacia do Mediterraneo. No
entanto, as varias pressdes gque pesam sobre seus recursos podem envolver
localmente uma populagéo, ou um conjunto de populagdes, em uma espiral de
extincdo causando a diminuigdo constante de seus numeros e, finalmente,
arriscando alcancar o mesmo colapso observado na Bretanha. 40 anos atras'!2
(COUVRAY, 2014, p.123).

Outro sintoma claro — e que nédo pode ser ignorado — relacionado aos impactos ambientais
da regido, € que ndo existem mais pescadores de ouricos-do-mar em Carry-le-Rouet que é
ironicamente a localidade que criou uma festividade em torno deste animal marinho. O declinio
das populagdes de ouri¢os-do-mar, e seus impactos na atividade pesqueira profissional artesanal,
refletem no aumento dos precos dos ouri¢cos-do-mar enquanto iguaria culinaria. Assim, percebe-
se que a "oficializacdo" de uma Féte de 1’Oursinade, nos moldes que tém sido adotados, ndo sé
tem ameacado a populacdo local de ouricos-do-mar — que, com 0 processo de importacdo
comercial em curso, podera igualmente afetar sua preservacdo em outras regides —, mas a
institucionalizacdo da festa pode ameacar sua propria tradicdo, pois "fazer a ouricada" sempre foi

uma tradicdo das familias do litoral francés e agora virou um evento de mercado regional.

Apesar do cenéario supracitado parecer ser constituido apenas por ruinas do Antropoceno,
as Festas da Ouricada apresentam preciosas potencialidades que evidenciam as relac6es paradoxais
entre a cultura e a natureza. O tempo da Oursinade € marcado por celebracdes dos ciclos dos
produtos naturais locais, muitas vezes produzidos e coletados de forma tradicional. Nesta
perspectiva, a Festa da Ouricada est4 verdadeiramente condicionada ao tempo da natureza e para

preserva-la é preciso integrar-se a sua paisagem e repensar nossas agoes e nossa temporalidade,

112 « Contrairement a d'autres especes marines ou terrestres, P. lividus n'est pas menacé d'extinction a I'échelle de
I'espece dans le bassin méditerranéen. Cependant, les différentes pressions qui pésent sur la ressource peuvent
engager localement une population, ou un ensemble de populations, dans une spirale d'extinction provoguant la
diminution constante des effectifs, et finalement risquer d'aboutir au méme collapse que celui observé en Bretagne il
y a 40 ans » (COUVRAY, 2014, p.123).
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bem como nossos vinculos sociais, as nossas formas de estar-junto com humanos e ndo-humanos
e como isto se da através do consumo de ouricos-do-mar. Para entender esta relacdo entre o ourigo-
do-mar e o ser humano, é preciso perseguir as formas de comensalidade deste animal. Para tanto,
0s capitulos seguintes serdo dedicados a descri¢do etnografica das duas festividades, entendidas
como seres vivos e dinamicos, mas também interrelacionadas com entidades religiosas ou
politicas, com seus sonhos e suas memarias afetivas, com seus ritmos, seus simbolos e com as

acOes pragmaticas da espécie humana.
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Parte 2: Relatos Etnograficos das Festas da

Ouricada

Em campo, a presente pesquisa inicia seu trabalho de esmiucar as Festas da Ourigada,
considerando suas heterogeneidades e suas interconectividades especificas e buscando entender
suas malhas de fios vitais. Assim, este capitulo se dedica a transmissdo dos relatos dos estudos
etnograficos realizados nestas duas festividades consagradas as suas respectivas espécies de
ouricos-do-mar. Estes trabalhos de campo foram vivenciados com intensidade e persisténcia e seus
relatos pretendem transmitir: i) os ambientes criados especialmente para as festividades e as
paisagens naturais observadas; ii) os atores em jogo e suas malhas de relacdes — sejam relacGes
harmoniosas ou conflituosas, sejam relac@es entre seres humanos ou entre estes e a natureza; e,
por fim, iii) a esfera emocional como os sentimentos de realizacdo do desejo de estar junto ou de
desejos sensoriais, como aquele proveniente do paladar, buscando o gosto iodado caracteristico do

ouri¢o-do-mar.

As observacfes em campo, aqui relatadas, pretendem revelar os interesses e os desejos dos
individuos e de seus coletivos, bem como as suas respectivas identidades construidas ou em
construcdo. Em outras palavras, estes dados servirdo de base para explorar — a partir dos recortes
espacial, temporal ou interpessoal — 0s processos identitarios e 0s lacos relacionais seguindo 0s
fluxos dos ciclos festivos que ocorrem anualmente tanto nos domingos do més de fevereiro em
Carry-le-Rouet quanto em todo dia 13 de dezembro em Suape. O presente texto tenta enxergar
para além daquilo que esta explicitamente exposto numa festividade publica a céu aberto e, aqui,
as Festas da Ouricada passam a serem vistas por um olhar mais profundo que percorre os lacos
estabelecidos pelos seres humanos entre si; entre os humanos engquanto atores produtores de cultura
e 0s atores ndo-humanos, como ouri¢os-do-mar considerados especiaria gastronémicas; entre o
espaco e o tempo da festa, dentre outras variaveis possiveis. Assim, este exercicio etnografico
estuda a singularidade destas manifestacfes festivas, sob a ética de suas diversas formas de
sociabilidade, de suas dindmicas e da complexidade das interacBes entre a cultura e a natureza
delas emergentes. Em outras palavras, a pesquisa se debruca, finalmente, sobre as relacbes entre o

meio ambiente e 0 contexto sociocultural emergentes de fendmenos festivos como estes.

154



Portanto, os dados etnograficos sobre estas festividades, coletados e apresentados neste
estudo, tem por objetivo alimentar o debate dos capitulos posteriores que fluirdo por analises
dedicadas as categorias tedricas relacionadas as festividades em questdo, explorando conceitos
como a sociabilidade, a convivialidade e a comensalidade que caracterizam tanto a Oursinade de
Carry quanto a Ouricada de Suape. Assim, nos dias das Festas da Ouricada, seja em terras
tupiniquim ou na costa mediterranea francesa, o amanhecer ilumina a multiplicidade das relagdes

cultura-natureza que podem radiar do proprio ouri¢o-do-mar.
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O presente capitulo é dedicado a descricdo minuciosa sob o formato de relato etnogréafico
de um fendmeno festivo, focado na valorizacao e na celebracdo da pratica da comensalidade dos
ouricos-do-mar. Para tanto, este relato é baseado na “observacdo flutuante” da pesquisa de campo
realizada durante algumas edic¢des da Féte de [’Oursinade de Carry-le-Rouet, investigadas in loco
nos anos de 2015 e 2016 e a distancia com 0 acompanhamento das midias sociais de 6rgaos oficiais
ligados a realizacdo desta festividade e das noticias emitidas pela impressa entre os anos de 2015
e 2020. Aqui, vale a pena destacar que este capitulo foi baseado no artigo “Comensalidade e gestéo

de recursos naturais na festa da Oursinade- Costa Azul francesa” (Santos, 2016).

A pesquisa de campo acompanhou minuciosamente a realizagédo da Féte de I 'Oursinade na
comuna de Carry-le-Rouet, mas — diferentemente do trabalho realizado junto a comunidade de
Suape — se deparou com alguns entraves na viabilizacdo do acompanhamento da pratica de coleta
de ouricos-do-mar realizada por pescadores profissionais in loco. Aqui, vale a pena ressaltar que
uma das principais dificuldades da “observa¢ao flutuante” desta pesquisa em Carry-le-Rouet é
reveladora de um dos contrastes constatados entre as festividades em estudo, ou seja, 0s contrastes
observados entre 0s grupos de atores humanos que as produzem. Diferentemente de Suape que é
uma festa de pescador para pescador, em Carry-le-Rouet, a festa ndo é mais produzida pelos
mesmos pescadores que coletam os ouri¢os-do-mar, apresentando uma distancia entre os coletores
e 0s consumidores deste animal marinho — ator ndo-humano que se tornou objeto de desejo
gastrondmico. Com isto, a presenca dos pescadores na festa é pouco evidente. Um segundo desafio
esta relacionado com as normas de seguranca exigidas nas embarcacdes, ja que o0 pescador que foi
entrevistado declarou que esta pesquisa ndo poderia acompanhar sua proxima coleta no final da
temporada de pesca, pois deveria apresentar uma autorizagao dos 6rgéos oficiais para tal atividade.
Aqui vale destacar que neste momento a pesquisa iria iniciar o trabalho de campo em Suape dentro
de poucos dias, sem ter tempo habil para realizar o acompanhamento desta pratica da pesca de

ouri¢cos-do-mar.
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Em termos estruturais, este relato etnografico esta organizado em topicos tematicos,
iniciando-se pela descri¢do do espaco biofisico e do quadro urbano e social ocupado pela Féte de
[’Oursinade em Carry-le-Rouet, ou seja, descrevendo seu ambiente festivo a partir das
caracteristicas mais gerais para depois abordar os aspectos da festa vinculados ao ouri¢co-do-mar
propriamente dito, ou seja, 0s espacos consagrados a comensalidade de frutos do mar. Em seguida,
o relato segue pela temporalidade festiva, demarcando o tempo da festa e explicitando a época do
ano em que ela é realizada, bem como os dias e os horarios que estabelecem este encontro marcado
entre 0s comensais de ouri¢gos-do-mar. Depois de desenhar o eixo espacgo-tempo desta festividade,
a etnografia se dedica mais detalhadamente a descricdo dos atores presente nas edicdes da festa
observadas pela pesquisa, finalizando o relato com a apresentacdo dos atores humanos que fazem

a festa.

Origem do habito de comer ourigcos-do-mar e da vocacao turistica da regido

Originalmente, esta festividade surge a partir da pratica da comensalidade de ouri¢os-do-
mar, que € considerada como uma tradicdo cultural e que € mantida por alguns grupos de
pescadores artesanais, de moradores locais ou de frequentadores desta regido mediterranea, mais
especificamente da Cote Bleue francesa. Para além do simples ato de degustar este animal marinho,
0s comensais de ourigos-do-mar desta regido costumam se reunir em pequenos grupos formados
por familiares e amigos em embarcagdes ou em “piqueniques selvagens” (“pique-nique sauvage”,
em francés), colocando os pés dentro d’agua na beira-mar neste momento de sociabilidade e de
comensalidade. O habito de comer ouri¢cos-do-mar, muitas vezes, vem junto com o ato de pesca-
los em mergulhos profissionais ou mesmo recreativos realizados pelos préprios comensais.
Diferentemente deste habito original, na atualidade observa-se que esta prética, tipica desta regido
mediterranea, vem se transformando progressivamente num festival gastronémico que tem tragos
culturais fortes, que também reestabelece vinculos entre o ser humanos e a natureza local, além de
movimentar a economia regional. O papel econdmico deste tipo de festividade ganha uma

relevancia ainda maior em comunas de pequeno porte como é o caso de Carry-le-Rouet.

A Féte de I’Oursinade da comuna de Carry-le-Rouet surgiu do desejo da gestdo publica

local de criar uma manifestacdo folclérica que atraisse turistas fora da movimentada estacdo do
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verdo, quando esta regido ja é muito frequentada por turistas. Na mesma época, mais precisamente
em 1952, os pescadores locais de ouricos-do-mar (conhecidos como oursiniers, em francés), em
agradecimento pelas melhorias feitas pela gestdo publica no cais, organizaram uma oferenda
simbolica deste fruto do mar ao prefeito da época, Jean-Baptiste Grimaldi, numa quantia
equivalente ao seu peso corporal, de mais de 92 kg (figura 10), que ocorreu na Baia do Cap
Rousset. Para 0 evento da pesagem do prefeito e dos ouri¢cos-do-mar, um marceneiro local se
ofereceu para construir uma grande balanca rastica (La Provence, 2019). Posteriormente, 0 novo
prefeito, Alfred Martin, assumiu o desafio de criar uma atividade turistica fora da estacéo do verdo
e, a partir de 1960, langou o “dia do ourigo-do-mar” (ou "Journée de I'oursin”, em francés), durante
todos os primeiros domingos do més de fevereiro — periodo que foi indicado pelos pescadores
locais, pois as gdnadas dos ouri¢os-do-mar estdo cheias nesta época do ano. Diante de seu sucesso,
esta festividade se expandiu para os trés primeiros domingos, consagrando o més de fevereiro
como o “més do ourigo-do-mar”. Atualmente, o pequeno porto de Carry-le-Rouet realiza a
tradicional Féte de [’'Oursinade que consiste numa grande degustacdo de ouricos-do-mar e de

outros frutos do mar, que atrai milhares de turistas durante os domingos do més de fevereiro.

ll‘“\ 4

~

Figura 10: Imagem do prefeito de Carry-le-Rouet, Jean-Baptiste Grimaldi, sendo pesado
para a oferta simbodlica, feita pelos pescadores locais, de ouri¢os-do-mar equivalente a seu
peso corporal de mais de 92 kg, em 1952, no calanque Cap Rousset (Bouches-du-Rhone,
Franca).

Fonte: Foto de Photo Archives Dr, 2019.
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Sobre o contexto sociocultural das festas no territorio francés, Daviere (2018) cita Philippe
Chaudoir para explicar que a Franca viveu durante a década de 1980 um processo de
descentralizacdo de poderes, transferindo algumas competéncias nacionais para as gestdes locais,
0 que levou a um reforgo das identidades locais por parte das comunas. Junto ao aumento da
autonomia das comunas, surgiu o crescimento das “comparacdes e de concorréncia em torno de
suas imagens. Essa imagem deve ser capaz de valorizar um territorio e mostrar sua
particularidade em relagdo a outras cidades.”**® (DAVIERE, 2018, p. 81). Assim, ao elaborar
suas festividades, as comunas francesas seguem trés logicas dominantes: “primeiro, a da coesao
social, da acdo cultural e da intervencéo nos bairros; depois a da atratividade, da visibilidade e
da economia engendrada; e por ultimo a légica de ordenamento do territério para responder aos
desafios locais e metropolitanos.”*!* (DAVIERE, 2018, p. 81). Este movimento de valorizagio
das identidades locais se encaixa perfeitamente com o caso da Féte de ['Oursinade em que a
comuna de Carry-le-Rouet se difunde como a criadora desta festividade que a torna tdo particular.
Mas, como foi dito, a valorizacdo local vem junto com a competitividade e observa-se, a partir do
ano de 2015, que outras comunas francesas inauguram suas proprias Fétes de [’Oursinade, como
é 0 caso de Sete (uma das principais fornecedoras de ouricos-do-mar para Féte de [’Oursinade de

Carry-le-Rouet).

Paisagem da Féte de I’Oursinade

A experiéncia etnografica se inicia mesmo antes de se chegar em Carry-le-Rouet, pois o
trajeto até esta comuna nos revela o ambiente de seu entorno, agregada a experiéncia vivida no
Train de la Céte Bleue), na linha férrea de Miramas-Marseille que contribuiu para o
desenvolvimento de Carry-le-Rouet. Nesse trajeto é possivel observar a zona portuaria de
Marseille composta por estaleiros, grandes depdsitos de containers, escritorios e outras estruturas

logisticas de um grande porto. Nesta area, destaca-se a Torre CMA CGM (Compagnie Maritime

113 « Cette relative autonomie locale fit entrer les villes dans des logiques de comparaison et de concurrence autour
de leur image. Cette image doit pouvoir valoriser un territoire et montrer sa particularité face aux autres villes. »
(DAVIERE, 2018, p. 81).

14 « Les villes abordent la question de la féte selon trois logiques dominantes selon Philippe Chaudoir218 : d’abord
celle de la cohésion sociale, de I’action culturelle et de I’intervention dans les quartiers, puis par [’attractivité, la
visibilité et [’économie engendrée, et enfin dans une logique de développement territorial afin de répondre aux
enjeux locaux et métropolitains. » (DAVIERE, 2018, p. 81).
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d’Affretement - Compagnie Générale Maritime, em portugués, Companhia de Fretamento
Maritimo — Companhia Geral Maritima), prédio empresarial e sede do terceiro maior grupo de
transporte maritimo mundial. Com 147 m de altura e com uma fachada inteiramente de vidro cor
turquesa, a maior torre da cidade faz parte do Programa Euroméditerranée, que visa a
reestruturacdo desta regido portudria. Esta infraestrutura portuaria e industrial de Marseille
demonstra, por um lado, a importancia deste setor da economia para sua regido metropolitana, por

outro, sinaliza possiveis impactos socioambientais nesta localidade.

Ao chegar em Carry-le-Rouet, é preciso se direcionar para o seu porto de lazer, onde
acontece a Féte de [’'Oursinade. Durante o periodo festivo, a orla de Carry-le-Rouet fica
verdadeiramente repleta de tendas que vendem os celebrados frutos do mar, mas também uma
gama de produtos bastante variados. A maioria das tendas costuma ser feita de lonas plésticas
brancas, mas apresentam diferencas quanto a dimenséo e as cores, podendo ter cobertas ou nao.
Tem-se, aqui, a demarcacao do espaco biofisico ocupado pela festividade, ou seja, a orla do porto
de lazer de Carry-le-Rouet que possui aproximadamente 600 m de extensdo (CARRY-LE-
ROUET, 2019) e que pode ser visitada em sua totalidade a pé, sobretudo no periodo festivo da
Oursinade. Esta orla se subdivide em trés espagos distintos: a praca central Place Jean-Jaures; o
cais ou Quai chamado Professeur Vayssieres localizado a extrema esquerda da orla; e, finalmente,
o cais Quai P. Malleville a extrema direita (figura 11). Cada um destes trés espacos exerce um
papel diferenciado na festividade, com a disponibilizagdo de equipamentos urbanos e
infraestruturas especificos para atender a distintas necessidades dos participantes da Féte de

[’Oursinade, como veremos na descri¢ao a seguir.

160



1- Qual Prof. Malleville
2 - Place Jean-Jaurés
- Quais Prof, Vayssieres

Figura 11: Imagem panoramica do porto de lazer de Carry-le-Rouet (legendas criadas por
Juana Santos), indicando o espaco ocupado pela Féte de I’Oursinade (Bouches-du-Rhéne,
Franca).

Fonte: Foto de HEDELIN, 2015.

Place Jean-Jaures

A praca principal da comuna de Carry-le-Rouet, a Place Jean-Jaures, localizada no centro
do seu porto de lazer, assume um papel diferenciado durante este periodo festivo. Para além das
tendas, ali costuma ser instalado um palco encarregado em manter o ambiente festivo com mdsicas
predominantemente de estilo “pop” e atracdes culturais como sorteios, entrevistas e apresentacoes
de humoristas de stand up, de magicos, entre outras animacdes. E possivel observar algumas
alteracdes na disposicao da infraestrutura festiva de uma edicéo para a outra, como por exemplo a
posicao do palco da Place Jean-Jaurés que pode estar virado de costas para 0 mar, 0 que o protege

do vento forte e frio com uma lona plastica ou virado para frente do porto, tendo vista para 0 mar.

Ao redor da praga, também costuma-se ter atragdes para o publico infantil, como um “pula-
pula”, um carrossel e vendedores de balGes coloridos, além de uma fazendinha pedagdgica que,

nas edi¢des acompanhadas pela pesquisa, foi instalada no estacionamento do Cinema e Espaco
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Cultural Fernandel. Também podem ser observadas outras atividades culturais como exposi¢édo
de carros antigos ao ar livre e exposi¢do de pinturas na galeria de arte local. Tais atividades podem
ser entendidas como iniciativas de pequenos comerciantes e artistas locais que, por sua vez, contam

com o apoio da administracdo publica local, com o intuito final de atrair mais visitantes.

N&o € por acaso que o pequeno palco desta festividade ocupa a praga central, pois é possivel
observar que as pracas sdo espacos publicos com vocagdo para receber as manifestacOes das
demandas (sejam elas culturais, politicas ou sociais) de determinados grupos humanos. As pragas
publicas também costumam ser planejadas e construidas para facilitar o controle social de tais
manifestacdes, ja que podem concentrar tais grupos num determinado ponto da cidade. E este é o
caso de Carry-le-Rouet, pois sua praca localizada na parte central de seu porto de lazer é, por
exceléncia, o palco de eventos e de encontros da comunidade local. Junto com estas manifestages
culturais e politicas, € na praga de Carry-le-Rouet que se encena os lagos de sociabilidade da

comunidade local.

Quai Professeur Vayssieres

Da praga as tendas, observa-se que as categorias dos produtos vendidos variam de acordo
com o cais ocupado, como se as ruas assumissem tematicas especificas. Da esplanada central até
0 Quai Professeur Vayssieres, os produtos a venda sdo realmente os mais diversos possiveis, tais
como: bolsas, lencos, echarpes, chapéus, boinas, sabonetes, perfumes, incensos, produtos
exotéricos, facas artesanais, moveis de madeira, mesas retrateis, DVDs, entre outros. Neste cais,
também eram vendidos produtos alimenticios, como: queijos artesanais, azeitonas de diversos
tipos e cores, paes e bolos artesanais, geleias e doces caseiros feitos com nozes e frutas variadas
da estacdo. Neste lado do cais, a rua estava fechada para passagem de carros e as tendas se
localizavam dos dois lados da cal¢ada (como € possivel ver na figura 12), formando um corredor

irregular.
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Fgura 12: Tendas no Quai rofesser Vayr’s’ " Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhdne,
Franca).
Fonte: Foto de Franky’mages-Photographies, 2015.

O exercicio de observacao cientifica focado nas tendas se fez essencial para a compreensao
da estrutura e da dindmica da Féte de [’Oursinade francesa. Verificou-se, por exemplo, que a
presenca destes produtos diversos supracitados — aparentemente sem vinculo direto com a
celebracéo dos ouricos-do-mar — vem se dando também pela necessidade de amenizar a pressdo
exercida sobre o animal marinho que é o objeto focal e o principal produto desta festividade. E foi
por esta razdo que a festa ganhou o termo coquillage em seu titulo dos Gltimos anos, sempre

visando a ampliacdo dos produtos a venda.

Outra explicacdo para a presenca destes produtos variados € mais evidente: a visivel
oportunidade comercial gerada pela consideravel circulacdo dos visitantes da Féte de ’Oursinade.
Aqui, lembra-se que as festas sdo capazes de quebrar a rotina e de modificar a paisagem local, com
suas respectivas produgdes culturais (como mausicas, dangas e apresentagdes) e com o aumento
momentaneo da populacdo circulante no local. Mas as festas também sdo impulsionadoras da
economia local e regional de diversas maneiras, desde 0 momento da captacdo de recursos
financeiros durante seus intensos preparativos até os festejos em si, através da presenga de

barraquinhas e de feiras locais.

Mesmo que originalmente a Oursinade venha de tradi¢des familiares ou de celebragdes de
comunidades de pescadores artesanais de Carry-le-Rouet, atualmente, ela pode ser considerada
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como um verdadeiro festival gastronémico que movimenta a economia regional. Este seu papel
econémico ¢ acentuado pelo fato de que Carry-le-Rouet é considerada uma comuna com vocagéo
para zona residencial e com um percentual significativo de sua popula¢do economicamente ativa

trabalhando em outras cidades.

Quai P. Malleville

Finalmente, chega-se ao Quai P. Malleville, que normalmente ¢ um estacionamento
publico, mas que durante a Féte de [’Oursinade é ocupado, principalmente, pelas tendas de frutos
do mar. Os produtos podem variar entre os pratos frescos e crus; e os alimentos cozidos e pratos
guentes, tais como: ostras e ouri¢cos-do-mar frescos, pratos com lulas, pratos com escargot do rio
e do mar, pratos com camardes, sardinhas fritas, paellas; massas com frutos do mar; sopas de
peixe, além dos tradicionais mexilhdes com batatas fritas. Na pesquisa de campo de 2015, uma das
tendas se destacou pela venda de “cestinhas” de frutos do mar (contendo ouri¢os-do-mar, ostras,
camardes e mexilhdes) embaladas com papel celofane e que gerou uma fila de espera de, em média,
uma hora. As tendas especializadas em ourigos-do-mar costumam vende-los unidade ou por dizia
— por exemplo, uma duzia de ourigos-do-mar por 9 € no ano de 2015 — servidos com fatias de
limé&o siciliano. Outras tendas se dedicam a venda de vinhos da regido, especialmente vinho branco
e rosé. No entanto, qualquer que fosse a preferéncia do fregués, todos os produtos vendidos para
degustacdo foram servidos em pratos e demais utensilios descartaveis, o que pode indicar um

carater mais popular da festividade em questdo, bem como mais degradador ao meio ambiente.

Tradicionalmente, é instalada pela administracdo publica de Carry-le-Rouet, na extrema
direita do Quai P. Malleville, uma estrutura de piquenique ao ar livre (figura 13), criando um
ambiente aconchegante onde a maioria dos visitantes pode se acomodar confortavelmente. Assim,
entre as tendas e a pequena praia de Carry-le-Rouet, foram disponibilizadas 4 (quatro) fileiras de
mesas e longos bancos padronizados de madeira, totalizando 70 (setenta) mesas e 140 (cento e
quarenta) bancos, com adesivos sugerindo educadamente que estes equipamentos urbanos fossem

mantidos limpos por seus usuarios. A disposicédo de tais equipamentos podem variar a cada ano.
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Figura 13: A) Estrutura de piquenique com mesas e bancos antes da Féte de /’Oursinade na
edi Ao de 2015; e B) estrutura de piquenique oriurada pelo publico durante a Oursinade no
Qsan>. Malleville em Carry-le-Rouet (Bouches-i1'1-Qhoéne, Franga).

Fonte: Fotos de Noel Lapa em 08 de fevereiro de 2015.

Na area destas mesas disponibilizadas pela administracdo publica de Carry-le-Rouet, é
possivel observar como os visitantes se preparam para um dia de piquenique na Franca. Para além
dos pratos comprados na hora, as mesas ficam sortidas com cestinhas, sacolas, caixas ou bolsas
térmicas com verdadeiros kits piquenique completos. A maioria dos visitantes trazem seus proprios
pratos, talheres e copos de plastico, guardanapos e tagas de plastico ou de vidro para a degustacdo
do vinho. Alguns visitantes se diferenciam, forrando as mesas, as rochas ou o chdo da areia da
praia com suas toalhas quadriculadas, tipicas de piquenique. Alguns visitantes também preferem

trazer seus proprios paes do tipo baguete e seu vinho de sua preferéncia.

Mas nem todos os visitantes disputam um lugar nestas mesas disponibilizadas
especialmente para a pratica da degustacdo de frutos do mar. Os visitantes expandem o territorio
da festa quando ficam igualmente a vontade ao se sentar na beira da orla — ou seja, na calcada do
porto de lazer de Carry-le-Rouet —, degustando seus pratos de frutos do mar, com uma garrafa de
vinho de sua preferéncia. Outros grupos também podem ser encontrados, com ou sem toalhas, ao
longo do dique de rochas que divide, de um lado, as mesas do espaco asfaltado e, do outro, a praia
e a trilha nas falésias historicas de Carry-le-Rouet. Por fim, ao longo deste dia festivo, outros tantos
grupos revelam sua preferéncia pela simplicidade do contato direto com o ambiente natural —
proporcionado pela pequena beira-mar de cascalho a disposicdo da praia de Carry-le-Rouet, que

contrasta com todo o restante da orla que foi asfaltada em funcgéo do porto de lazer. Portanto, como
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diriam os proprios franceses, “a mesa ou no piquenique selvagem no cais, cada um se diverte”%°
(MONOT, 2011, p. 21).

O evento também atrai os visitantes que preferem fazer esta degustacdo nos restaurantes
mais concentrados entre o Quai Professeur Vayssieres e a parte central da orla, a maioria com vista
para simpatico porto de lazer de Carry-le-Rouet. Estes restaurantes se constituem como um outro
tipo de territério ocupado pela festividade, ja que sao espacgos fechados e privados, mas sdo espacos
gastronémicos por exceléncia e exploram outras formas culinérias de se preparar 0s ouri¢os-do-

mar e frutos do mar, focando mais na experiéncia degustativa.

E tempo de Festal!

Oficialmente, a Féte de [’Oursinade tem sua abertura marcada para as 10h e seu
fechamento para as 17h. Mas toda festividade tem um momento dedicado aos seus preparativos e
em Carry-le-Rouet isso fica evidente com a presenca de seus organizadores e dos comerciantes
que se dedicam a montar as estruturas das tendas e do palco antes do horario da abertura da
festividade. Ja o horario de fechamento do festival pode ser flexibilizado de acordo com mudancas

meteoroldgicas, com o0 movimento muito baixo do publico ou com o término dos produtos a venda.

Apo6s 0 anuncio de sua abertura no palco central, disponibiliza-se, como parte da
programacdo oficial do evento, uma mesa onde se concentravam algumas pessoas ligadas a
administracao publica local que oferecem café gratuitamente ao publico presente. Esta maneira de
fazer a abertura do evento pode ser considerada tanto como um momento de boas-vindas aos
visitantes, quanto de aproximacao e interacdo dos gestores para com a populacdo local. Também
fez parte da programacéo oficial da abertura do evento, a limpeza da praia de Carry-le-Rouet
promovida pela municipalidade no dia 08 de fevereiro de 2015. No trecho entre o dique de pedras
e sua pequena praia, havia um grupo de voluntarios vestidos com coletes azuis padronizados,
contando com uma pequena estrutura de mesa e de cadeiras com agua e café (figura 14). Com
sacos de lixo preto em uma das mdos e uma longa pingca na outra, o grupo coletava o lixo

encontrado entre os cascalhos da praia e as grandes pedras do dique. Esta atividade pode ser

115 « Attablé ou en pique-nique sauvage sur la jetée, chacun se régale » (MONOT, 2011, p. 21).
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interpretada como parte dos preparativos da festa para receber bem os turistas, mas também pode

ser entendida como uma forma de educacdo ambiental.

Figura 14: A) Imagem da campanha de limpeza da praia; e B) a Oursinade entre amigos e
familiares na praia de Carry-le-Rouet (Bouches-du-Rhoéne, Franca).

Fonte: Fotos de Juana Santos em 08 de fevereiro de 2015

Segundo a observacao de campo, até 11h da manhad predominava a presenca do publico
composto por grupos e individuos de visitantes, majoritariamente, de idade mais avancada. SO a
partir deste horério, comecam a chegar o publico mais jovem e as familias com filhos pequenos,
que, por sua vez, eram distraidos com Fr}\_\‘quedos nas mesas até a chegada da comida |l C toda
forma, os visitantes sdo, visivelmente, mais numerosos durante o periodo das 11h as 15h, quando
as mesas do Quai P. Malleville se encontram sempre cheias e concorridas. Como consequéncia, a
partir das 13h, algumas tendas podem apresentar escassez de alguns produtos, mas os vendedores
abordados pela pesquisa afirmaram que seus fornecedores iriam fazer novas entregas de produtos

frescos e que a Féte de 1’Oursinade iria continuar até o final do dia.

Antes do horario de maior movimento, 0s visitantes costumam comprar primeiro 0s
produtos e depois se instalam nas mesas. Mas durante o periodo com maior publico, eles comegam
a se dividir entre os que guardam o lugar na mesa que organizam a pequena estrutura lazer
gastrondmico; e 0s que compram 0s itens a serem consumidos por cada um dos grupos. Enquanto
alguns tomam mais tempo a mesa comendo, conversando e mesmo tocando violdo, outros ndo
demoravam a mesa, 0 que tornava o movimento de pessoas um tanto frenético e constante.
Terminado o deleite da gastronomia marinha e 0 momento de convivialidade, os visitantes da Féte
de [’Oursinade costumam recolher tudo, ou seja, guardam seus pertences e descartam os residuos

diretamente nas lixeiras disponibilizadas pela gestdo publica.
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Quanto a selecdo e o recolhimento dos residuos solidos, os comerciantes das tendas
declararam que fazem a separacdo dos residuos de frutos do mar, especialmente as conchas das
ostras e dos mexilhdes e as carcacas dos ourigos-do-mar para o recolhimento feito pela comuna no
final de cada dia festivo. Ja os visitantes da festa utilizam os dois grandes containers localizados
ao lado das mesas, onde 0s descartaveis e 0s residuos organicos eram colocados todos juntos. Mas,
pOde-se observar também a existéncia de lixeiras publicas fechadas e outras exclusivas para o
vidro, sobretudo para as garrafas de vinho descartadas. Outra estrutura disponibilizada pela

comuna sao 0s quatro banheiros quimicos publicos.

Ja em relacdo aos horarios e ao periodo do ano, é interessante lembrar que as Fétes de
[’Oursinade costumam acontecer entre 0s meses de janeiro e margo, 0 que, em se tratando do
Hemisfério Norte, quer dizer que estas festividades sdo realizadas em pleno inverno, sendo
fevereiro — 0 més em que ela ocorre de Carry-le-Rouet —, um dos meses mais frios do ano. E
mesmo que o sul da Franca seja considerado mais ensolarado e quente em relacdo ao restante do
pais, as temperaturas chegam, aproximadamente, a 0° C neste periodo do ano em Carry-le-Rouet.
Assim, se por um lado, o fato da Féte de [’Oursinade se realizar aos domingos facilita a presenca
dos visitantes, por outro, o fato dela se realizar no més de fevereiro, em pleno inverno europeu, a

torna susceptivel as variacdes meteoroldgicas.

Logo, o aspecto meteorolégico merece algum destaque no relato etnogréafico, ja que ele
exerce uma influéncia direta numa festividade gastrondmica que é celebrada a céu aberto e durante
a estacdo fria do ano. A pesquisa de campo observou, por exemplo, a ocorréncia de vento forte e
frio, fendbmeno conhecido como Mistral, aproximadamente as 14h do dia 08 de fevereiro de 2015,
quando algumas estruturas de tendas e alguns produtos foram derrubados e uma parte do publico
presente e de comerciantes se retiraram, encerrando as atividades festivas antes do horério previsto.
Outros fenbmenos meteoroldgicos, como chuvas ou mesmo neve, podem ocorrer neste periodo
causando adiamentos ou cancelamentos nos dias da festa, como aconteceu com a transferéncia do
dia 15 para o dia 22 de fevereiro deste mesmo ano. Depois destes eventos meteoroldgicos (tais
como ventos fortes, chuvas e neve durante a primeira semana de fevereiro de 2015), o ultimo

domingo de festival ocupou um cais a menos e houve uma visivel redugéo do publico visitante.

Por fim, aqui é possivel observar a temporalidade festiva da Fére de [’Oursinade,

temporalidade que exerce um relevante papel numa festividade que celebra a temporada de coleta
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de ourigos-do-mar, mas também pela Féte de [’Oursinade fazer uma demarcacgéo entre o tempo
rotineiro e festivo, que é dividido por uma linha ténue ou mesmo dialética, pois a festa tem o
potencial de penetrar no cotidiano anterior e posterior a sua catarse. Segundo Canclini (1983), a
festa rompe com a rotina e consagra um determinado tempo de celebrac&o, e s6 pode ser realizada

a partir de praticas integradas ao cotidiano daqueles que estdo envolvidos com ela.

Quem faz a Festa?

Quanto a formacdo da coletividade festiva, a pesquisa péde identificar diferentes atores
sociais envolvidos na Féte de I’Oursinade, tais como a gestéo publica da municipalidade de Carry-
le-Rouet; os restaurantes locais, sobretudos aqueles instalados préximo ao porto de lazer; os
vendedores de produtos artesanais da regido e o0s vendedores de produtos alimenticios,
especialmente de frutos do mar; os visitantes e os apreciadores da Féte de [’Oursinade; e,
finalmente, os pescadores. Cada um desses atores exerce um papel especifico de acordo com
interesses proprios que se transformam em interesses coletivos uma vez que a festividade toma sua
forma social. Em outras palavras, esses atores chegam na Féte de I’ Oursinade carregando seus
interesses pessoais, mas, uma vez que entram no ‘jogo festivo”, fluem de acordo com os

movimentos do encontro com o outro.

Os gestores publicos da municipalidade de Carry-le-Rouet, por exemplo, cuidam dos
preparativos com reunides sobre a organizacdo e a divulgacdo do evento; alugam e organizam o
espaco publico da municipalidade que serd ocupado pelas tendas; selecionam e organizam as
atracdes culturais; instalam e monitoram equipamentos publicos especificos para a festividade, tais
como as mesas de piquenique no Quai P. Malleville; criam e executam agbes de educagio
ambiental; fazem o recolhimento e a selecdo dos residuos sélidos gerados pela festa; e monitoram
a meteorologia para eventuais adiamento ou cancelamento do evento. Assim, a Féte de
[’Oursinade permite que os gestores publicos da comuna de Carry-le-Rouet exergam seu papel

atraves da mobilizacédo cultural e econdmica.

Ja aqueles que sdo proprietarios ou que trabalham nos restaurantes locais se dedicam a
preparar os pratos tipicos da culinaria local e receber bem os comensais atraidos pela Féte de

[’Oursinade. Além dos preparativos da véspera como a compra de ingredientes, seus funcionarios
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podem ser vistos preparando os produtos frescos — por exemplo, abrindo os ourigos-do-mar —
nas calcadas do Quai Professeur Vayssieres. Durante toda a Féte de [ ’Oursinade, estes restaurantes
anunciaram o “menu do dia” em seus painéis, tendo o ouri¢o-do-mar como atrativo principal. Estes
atores garantem a coexisténcia deste espaco gastrondémico por exceléncia com os espacos publicos
e a céu aberto consagrados a comensalidade da Féte de [’Oursinade, para aqueles que preferem
uma forma mais convencional de degustacdo. Os restaurantes também exploram outros preparos

culinérios diferentes daqueles oferecidos pelas tendas de produtos alimenticios.

Segundo a pesquisa de campo, o perfil dos vendedores das tendas era bem diversificado.
Enquanto uns eram artesdos, produtores, coletores ou pescadores, outros declararam que se
dedicavam exclusivamente as atividades de comercializacdo destes produtos. Também foi
observada a predominancia de negdcios familiares, uma vez que muitos vendedores abordados
eram casais que produziam e vendiam juntos em feiras de rua (nos marchés, em francés), em
diferentes municipalidades da regido. Com rarissimas excecdes, 0s entrevistados ndo eram de
Carry-le-Rouet e sim de municipalidades proximas, que participavam da Féte de [’Oursinade

motivados pela lucratividade gerada pela festividade.

Nas tendas de produtos alimenticios, é possivel observar uma determinada divisdo de
trabalho, sobretudo no que concerne aquelas tendas dedicadas aos frutos do mar. Assim, uns se
concentram na parte da comercializacdo dos produtos, enquanto outros, geralmente portando
aventais e luvas, abrem os ouri¢os-do-mar e as ostras, por exemplo, e preparam o0s pratos em geral.
Percebe-se que esta divisdo de trabalho se constitui como uma tendéncia, sem nenhuma regra ou
restricdo explicita relacionada as questdes de género ou etarias, pois estes papéis podem ser
facilmente invertidos de acordo com o ritmo das vendas. Assim, os vendedores das tendas, de uma
maneira geral, ocupam a orla do porto de lazer de Carry-le-Rouet e fazem circular os produtos, na
sua maioria artesanais, que sao consumidos na festividade, enquanto os vendedores de frutos do
mar garantem a comensalidade de um item especifico proposta pela festividade: a do ouri¢o-do-

matr.

Segundo a observacdo da pesquisa, o perfil dos visitantes da Féte de [’Oursinade é
majoritariamente de nacionalidade francesa, composto por familias com criancas pequenas, casais
e grupos de idosos, alguns acompanhados de seus cées de estimagdo. Os numerosos visitantes se

espalham por toda a orla, caminham pela praca e pelos dois cais, mas costumam se concentrar no

170



Quai P. Malleville, espaco consagrado aos frutos do mar, onde se aglomeram nas tendas ou se
sentam para degustar os frutos do mar sob o sol do litoral do mediterraneo. Assim, os visitantes
movimentam tanto as ruas, modificando momentaneamente a paisagem, quanto a economia local
de Carry-le-Rouet. Estes atores saem em busca desta simpética orla mediterranea com o intuito de
desfrutar dos elementos da natureza (tais como os frutos do mar, o vinho e o sol, segundo o
depoimento de um dos entrevistados) e de realizar uma atividade ao ar livre, que por sua vez quebra

o hébito rotineiro do inverno de se recolher em ambientes fechados.

Pode-se dizer que estes atores, sobretudo os visitantes da Féte de ['Oursinade, de uma
forma ou de outra, procuram romper com sua rotina habitual. Isto se da porque, segundo Blass
(2004, p. 136), “as manifestacdes festivas supdem, contudo, uma certa ruptura do cotidiano de
vida e de trabalho na medida em que as préticas de trabalho sdo interrompidas”. Esta mesma
autora acrescenta que, nestes eventos, uma série de habitos e de comportamentos sdo adotados

especialmente para estas ocasides, incluindo o preparo de comidas especiais.

Outro papel exercido por estes atores, de uma maneira geral, é a efetiva ocupacao fisica e
simbolicamente do espaco publico em questdo. Se lembrarmos da concepc¢éo de territorialidade
enquanto o esfor¢o coletivo de um grupo social para ocupar, usar, controlar e se identificar com
uma parcela especifica de seu ambiente biofisico, convertendo-a, assim, em seu “territorio”
(LITTLE, 2002), pode-se afirmar que existe um conjunto de atores sociais que delimita, mesmo
que temporariamente, uma territorialidade da Féte de [’Oursinade de Carry-le-Rouet. Pode-se
dizer também que, de uma maneira geral, esta festividade tem um potencial caracter
democratizante, uma vez que a estrutura de piquenique esta disposta ao ar livre e em vias pablicas,
0 que nao significa que este processo de apropriacao e de identidade com o espaco biofisico se

dara da mesma forma para todos os atores sociais presentes na festividade.

Portanto, estes atores ndo exercem apenas papéis isolados e movidos por interesses
pessoais, mas exercem papeis coletivos. E é atraves de festividades como a Féte de [’Oursinade
que estes atores sociais constituem uma coletividade, mesmo que momentanea, e reinventam as
relacdes sociais estabelecidas entre si e com um determinado espaco biofisico, neste caso com o
porto de lazer de Carry-le-Rouet. Para o entendimento deste movimento dialético entre o individuo
e 0 coletivo apresentado na Féte de [’Oursinade, é preciso olhar para algumas categorias teorico-

conceituais tais como a sociabilidade e a convivialidade. Portanto, toda a descricdo da Féte de
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[’Oursinade de Carry-le-Rouet se constituir tanto como um registro etnografico desta manifestagédo
do patriménio da cultura local quanto como uma base para uma analise de seu contexto e,

sobretudo, da relacdo entre a cultura e a natureza estudada neste trabalho.

As tecnicas de coleta de ourigcos-do-mar

Uma vez que o texto se debrucou sobre o relato descritivo da Féte de [’Oursinade, sobre
seu roteiro, seus participantes, sua espacialidade e sua temporalidade, agora o texto se dedica a
descricdo das técnicas de coleta de ourigos-do-mar. Vale ressaltar que esta etapa ndo foi
acompanhada pelo trabalho de campo desta pesquisa e € descrita com base numa pesquisa de dados

secundarios.

Uma das formas milenares de interacdo do ser humano com a natureza se da através da
pesca e da caca. E interessante observar que, ao longo do tempo, estas interagdes foram tomando
formas culturais a partir das identidades de cada grupo envolvido, mas que ambas estdo
intrinsicamente vinculadas as necessidades fisioldgicas humanas, destacadamente a necessidade
de se alimentar. Assim, a pesca é uma atividade milenar que estabelece uma estreita relacdo entre
0s seres humanos e o mar, que muitas vezes se da atraves de conhecimentos tradicionais (savoir-
faire) passados de geracdo a geracdo — apesar do crescimento da industria de pesca — e cuja

finalidade ¢ a satisfacdo de uma necessidade primordial para sua propria sobrevivéncia.

Como é inevitavel o emaranhado entre a cultura e a natureza, € interessante observar que o
mar, ao longo da histdria, se tornou um terreno fértil para producdes de supersticGes e do
imaginario coletivo, que tanto pode ser uma fonte de cura e de subsisténcia quanto pode produzir
imagens destrutivas, naufragando embarcacdes ou mesmo abrigando monstros nos confins do fim
do mundo no imaginario popular. Este mundo submerso tem sido ameacado pelos excessos
praticados nesta relacdo, por se basearem na ambicéo e na enganosa impressao de que 0S recursos
marinhos sdo infinitos. Como contraponto, a natureza vem dando muitas demonstracdes de
regeneracdo e de resiliéncia ao reestabelecer seu proprio equilibrio, dando o exemplo no qual
deveriamos nos inspirar. E cabe a humanidade, diante dos irrefutaveis impactos ambientais,
encontrar uma forma de relacdo com a natureza em que Seu uSO e sua protecdo ndo sejam

incompativeis.
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ao proteger a enseada que abriga 0s viveiros de peixes, protegemos também o0s
pescadores artesanais, que por sua vez preservam a autenticidade do porto com
seus barcos coloridos, capazes de atrair turistas conquistados pela beleza do local
ou pelo sabor de peixe da famosa enseada.!!® (RICARD, 2011, p. 9).

Assim, a pesca artesanal e de pequena escala— como costumava ser praticada pelos nossos
antepassados ou como ainda é praticada por algumas populagdes tradicionais — deve ser
considerada um patriménio cultural de grande valor simbdlico, pois, além de garantir a
subsisténcia de boa parte da populacdo humana, ela também é um registro vivo sobre uma relagédo

mais harmoniosa entre o ser humano e a natureza.

Segundo Régis (1987), a pesca de ouri¢os-do-mar no Mar Mediterraneo € praticada desde
a pré-historia, ganhando visibilidade durante a Antiguidade quando este representante da fauna
marinha era um item apreciado pelos romanos, apreciacao que persiste ainda na atualidade. Unidos
pela mesma paixao pela pesca de ouricos-do-mar, 0s pescadores da atualidade se diferem dos

antigos quanto as técnicas de coleta.

Nas nossas margens “azuréens” [ou seja, referente a costa d’Azur], hd mais de
duzentos anos, a pesca do ouri¢co-do-mar é praticada tradicionalmente a partir do
barco. Para isso, nossos ancestrais desenvolveram varios truques de pesca,
passadas de geracdo em geracdo. Hoje, alguns sobreviventes de tempos heroicos
ainda usam essas técnicas antiga.!*” (MONOT, 2011, p. 13).

Na atualidade, a maioria dos pescadores profissionais de ouri¢os-do-mar (0s oursiniers) —
métier em que as técnicas tradicionais costumam ser passadas de uma geracéo a outra — busca se
organiza em sindicatos pertencentes a esta categoria profissional. Estes profissionais buscam por
técnicas cada vez mais eficazes e, dependendo da legislacdo ambiental aplicada na zona costeira
em questdo, podem fazer uso de alguns instrumentais, tais como facas curtas, anzois, ganchos,
gangui ou a chamada em francés radasse. Esta Ultima se refere a pesca de arrasto como é conhecida
no Brasil, que se constitui, segundo Monot (2011), num grande aglomerado de pequenas redes
velhas e reaproveitadas que sdo posicionadas na parte de tras das embarcacGes, servindo para

arrastar os fundos marinhos, coletando grandes quantidades de ouri¢os-do-mar. Esta técnica de

116 « [...] en protégeant la crique qui abrite les nurseries de poissons, on protége aussi les pécheurs aux petits
métiers, qui a leur tour préservent I’ authenticité du port avec leurs bateuax hauts en couleurs, propres a attirer les
touristes conquis par la beauté du site ou la saveur des poissons de fameuse crique. » (RICARD, 2011, p. 9).

U7 « Sur nos rivages azuréens, voila plus de deux cents ans que I’on pratique la péche traditionnelle de [’oursin a
partir du bateau. Pour se faire, nos anciens avaient mis au point différentes astuces de péche, transmises au travers
des générations successives. De nos jours, quelques rescapés des temps héraiques utilisent encore ces vieilles
techniques. » (MONOT, 2011, p. 13).
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pesca tem um efeito devastador ndo s6 nas populacbes de ouricos-do-mar, mas no ambiente
marinho como um todo e, por causa disso, foi proibida'*®. Seu impacto ambiental ¢ muito maior,
por exemplo, do que a pesca de ourigos-do-mar feita com a técnica de mergulho autbnomo com o
auxilio de cilindros de oxigénio, a qual, segundo Monot (2011) ainda é permitida em algumas

regides costeiras, como a de Marseille.

Na regido costeira mediterranea em estudo, 0s pescadores costumam coletar os ourigos-do-
mar a mdo, com auxilio de uma faca curta ou de ferramentas de pesca como a que é conhecida
como crampe (em francés), que é uma espécie de garfo ou gancho de ferro cujos dois dentes sdo
perpendiculares a um cabo longo (figura 15)*°. No territorio francés, também é possivel observar
0 uso de grappe (ferramenta que possui um cabo longo de 5 a 6 m de cumprimento e que era mais
usada por pescadores de antigamente) ou o uso de grappette (ferramenta com um cabo mais curto
e que é mais usada por pescadores na atualidade), ambas possuem um gancho com trés pontas que
serve para deslocar os ouricos-do-mar que estdo fixados nos fundos marinhos, bem como para
medir sua dimensao corporal pela distancia entre os ganchos desta ferramenta de pesca, lembrando

que o limite comercializavel que é de mais de 5 cm de didmetro? (figura 15).

118 A técnica de radasse é descrita em dois trechos do texto de Monot, 2011 : « ‘Avec les morceaux de vieux filets
dont on ne se servait plus, on confectionnait la radasse, ce filet attaché a une grosse chaine ’ déclaration de Joseph
Ferrua, dit Zéz¢, ancien pécheur professionnel & la retraite » (MONOT, 2011, p. 13) ; « Il utilisait également la
radasse, ce vieux filet qui servait a arracher les échinodermes sur les fonds rocheux, en le trainant derriére la
barque. Cette péche a été interdite pour son cOté dévastateur, certainement moins systématique que la récolte en
bouteilles. » (MONOT, 2011, p.21).

119 A descricdo da ferramenta conhecida como crampe foi consultada em duas fontes bibliograficas: « Avec un
instrument appellé crampe, espéce de fourche de fer dont les fourchons font perpendiculaires a un long manche »
(LACOMBE, 1795, p. 220) ; « [...] la crampe, un crochet double au bout d’une longue perche » (MONOT, 2011, p.
13).

120 « Les oursiniers travaillent en scaphandre et collectent les oursins a ['aide d’une ‘grappe’, une sorte de crochet
a trois branches qui sert a décoller et a calibrer les oursin (taille marchande fixée a 5¢cm de diamétre sans les
piquants). » (FONDATION OCEONOGRAPHIQUE PAUL RICARD, 1988, p.4).
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Figura 15: A) Mergulhador e coletor de ourigos-do-mar na imagem intitulada “Emergindo
em apneia. Nas mdos, uma bolsa e uma grappette (gancho)”, cujo titulo original em francés
é “Remontée en apnée. A la main, sac et grappette (crochet)”; e B) intrumento e embarcacéio
de pesca de ouricos-do-mar utilizado na Franca na imagem intitulada “A crampe e o barco”
ou “La crampe et le pointu”'?!, no titulo original em francés).

Fonte : Imagens extraidas de Monot (2011, p. 13 e 14).

Pode-se observar na figura acima que os pescadores podem utilizar uma bolsa trancada —
chamada em francés de monaguette (Fondation Océonographique Paul Ricard, 1988) — para
guardar os ouri¢os-do-mar coletados e um cinto de lastro que auxilia no mergulho. Antigamente,
os pescadores costumavam fazer a pesca de ourigos-do-mar através do mergulho subaquético
(também conhecido como mergulho auténomo) com auxilio de cilindro de oxigénio, mas
atualmente existe uma legislacdo ambiental que sé permite a pesca de ouri¢os-do-mar a pé ou em
mergulho submarino em apneia nas regifes costeiras de Alpes Maritimes, do Var e do Bouches-
du-Rhoéne. Porém, a pesca profissional de ouricos-do-mar em mergulho auténomo ainda €
autorizada em regides como a de Marseille, o que, por um lado, é menos devastadora do que o
método radasse ou pesca de arrasto, mas, por outro, € mais prejudicial do que aquela pesca
realizada com mergulho em apneia, como ocorre nas regides Alpes Maritimes, Var e Bouches-du-
Rhoéne (Monot, 2011).

121 « Pointu » (em francés) é um dos nomes dados a embarcacdes tradicionais de pesca feitas em madeira na regido
mediterranea entre os Alpes-Maritimes e Var, que também pode ser chamado de "Barquette marseillaise™ ou
"Bette". “Pointu” se refere a forma pontuda de sua popa e é um dos tipos de embarcacéo que pode ser utilizada na
pesca de ourigcos-do-mar, sobretudo por pescadores mais antigos.
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Assim, os pescadores desta regido costumam usar roupas de mergulho de neoprene (que 0s
protege do frio), mascaras de mergulho, snorkels, barbatanas, equipamentos que auxiliam na
pratica de mergulho e que contribuem para a maior velocidade e o melhor desempenho da pesca
submarina. Uma outra ferramenta utilizada pelos pescadores locais € a chamada lunette de calfat
(em francés) também conhecida por aquascépio ou batiscopio, que consiste num instrumento
Optico aquatico em formato de cone ou cilindro fechado com vidro na superficie inferior, que
facilita a visualizacdo dos fundos marinhos vistos a partir da superficie, (figura 16). Antigamente,
0s pescadores utilizavam baldes com vidro nos fundos ou jogavam algum tipo de éleo (como o
6leo de amendoim) na superficie marinha em volta da embarcacéo para facilitar a visualizacdo dos
fundos marinhos (Monot, 2011)'%2, Atualmente, os pescadores buscam observar a previsdo do
tempo e 0os movimentos das correntes marinhas, para decidir qual é a melhor localizacdo para a
pratica da pesca — 0 que pode ser considerado como um conhecimento tradicional fortemente
vinculado a natureza. Esta observacao das correntes marinhas é muito importante, uma vez que as
correntes podem impulsionar a desova dos ouri¢cos-do-mar ou de outros géneros da fauna marinha.
Depois da realizagdo da pesca, os pescadores podem cortar 0s espinhos mais longos de algumas
espécimes de ouricos-do-mar para evitar eventuais lesées (Dupuy de la Grandrive, 2019) e quando
0s pescadores e suas equipes alcancam a quantidade almejada de ouricos-do-mar, inicia-se uma

corrida entre os pescadores concorrentes até os compradores de ouricos-do-mar.

122 « On utilisait un carreau, un seau vitré pour voir les fonds ou de I’huile que ’on répandait en surface. Quelques
gouttes d’arachide qui se dispersaient sur un rayon de trois ou quatre métres autour de la barque. L’ huile aplanit la
mer et permet de voir le fond » (MONOT, 2011, p. 13).
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Figura 16: Imagem intitulada “Utilizacdo da « lunette de calfat » [aquascopio ou batiscopio]
do barco para visualizar os bancos de ouri¢os-do-mar e 0s capturarem com a crampe”, sob
o titulo original em francés, “Utilisation de la lunette de calfat de la barque pour repérer les
bancs d’oursins et les prendre a la crampe. Ici, Aldo, équipier d’Alain Soli.”.

Fonte : Imagens extraidas de Monot (2011, p. 15).

Com algumas excec0es criadas por decretos locais, a pesca do ouri¢o-do-mar € autorizada
no periodo entre o dia 1° de setembro e 30 de abril, respeitando o periodo dos meses sem “R” (ou
seja, maio, junho, julho e agosto) e o quantitativo de espécimes coletadas pode ser de até quatro
duzias com o tamanho minimo € de 5 cm do endoesqueleto (sem contar os espinhos). Segundo
Régis (1987), a maior parte da producdo nacional de ourigos-do-mar da década de 1980 vinha da
regido costeira do Mar Mediterraneo, especialmente da Cote d’Azur e da Provence Ocidental,
sendo esta Gltima a mais densa. Mas este quadro mudou e, segundo Monot (2011, p. 18), “o
consumo francés é de 800 toneladas por ano. As 350 toneladas importadas anualmente de
Espanha e Portugal completam a producédo nacional, que se situa na ordem das 450 a 500

toneladas.”!%3,

Os ourigos-do-mar sdo consumidos frescos e crus nas Fétes de [’Oursinade, requerendo
técnicas de preparo simples e rapida, que consiste em abri-los e conserva-los frescos. Para verificar

se 0s ourigos-do-mar estdo frescos e adequados para 0 consumo humano € preciso observar a

123 « La consommation frangaise est de 800 tonnes par an. Les 350 tonnes importées, chaque année, d ’Espagne et
du Portugal complétent la production nationale qui est de [’ordre de 450 a 500 tonnes. » (MONOT, 2011, p. 18).

177



posicao dos espinhos — que ndo devem estar caidos — e as gonadas — que devem apresentar um
aspecto granulado, semelhante a lingua humana. Quanto as técnicas de abertura dos ouri¢os-do-
mar, costuma-se fazer um corte de um terco de seu corpo a partir da cavidade oral, com auxilio de
uma tesoura ou de um alicate especial chamado de goulindion pelos pescadores da regido
mediterranea ou gulinaghju pelos pescadores da Corsega (Dupuy de la Grandrive, 2019). Depois
de abertos, os 6rgdos dos ouri¢os-do-mar sdo retirados e seus corpos sdo enxaguados com agua do
mar, deixando apenas suas gonadas fixadas em suas carapacas'?*. Apesar da existéncia de muitas
receitas sofisticadas elaboradas por chefs de cozinha em restaurantes renomados, 0s ourigos-do-
mar sdo consumidos crus em uma fatia de pdo com algumas gotas de limao siciliano na Féte de
[’Oursinade de Carry-le-Rouet, lembrando que 0s mais puristas 0s comem puros, sem acrescer o

lim&o ou temperos.

O caviar mediterraneo parece carnudo e brilhante. Os puristas consomem puro,
com uma fatia de pdo bom, tomando as tiras com uma colher de cha. Vocé
também pode decorar com gotas de liméo que se mistura perfeitamente com a
agua do mar. Coral faz parte de varios pratos gourmet. Brouillade, omelete, suflé,
bouillabaisse e rouille os recebem com alegria. * (MONOT, 2011, p. 20).

Segundo Monot (2011), no tempo do célebre morador de Carry-le-Rouet, o ator Fernandel,
periodo que corresponde as décadas de 1930 e 1970, os ourigos-do-mar eram abundantes e maiores
do que atualmente e as praticas de pesca eram mais apreciadas. “Na época, este fruto-do-mar
delicioso mal cabia na mado. Desapareceu também a « crampe » de cabo longo do vovd para
capturar os ourigos-do-mar, um a um, no fundo do mar.”*2¢ (MONOT, 2011, p. 21). Estas palavras
parecem apontar, nostalgicamente, ndo s6 para um tempo em que 0s ouri¢os-do-mar eram maiores
e mais abundantes, mas nos indica que a pratica desta pesca ndo estava restrita ao mundo dos
pescadores profissionais, mas que também era praticada por amadores e que ela estava integrada
as tradicdes familiares. Alias, € tempo de reconhecer e de defender a pesca de ouricos-do-mar
como patriménio cultural.

O que seria da cultura, da gastronomia e da arte de viver mediterranea sem a pesca
artesanal de tradi¢do secular? [...] Somos guardides deste patriménio comum.

124 « Ouverts aux ciseaux, on les rince a l’eau de mer, dont on prend soin de recouvrir le corail au fond du test »
(MONOT, 2011, p. 20)

125 « Le caviar de Méditerranée apparait charnu et rougeoyant. Les puristes le consomment nature, avec une
tranche de bon pain, en prélevant les lamelles a la petite cuillére. On peut aussi [’agrémenter d’un filet de citron qui
se mélange suavement a l’eau de mer. Un régal ! Le corail se décline autour de plusieurs plats gourmands.
Brouillade, omelette, soufflé, rouille de la bouillabaisse I’accueillent avec bonheur » (MONOT, 2011, p. 20)

126 « A I'époque, ce fruit délicieux tenait a peine dans la main. Finie aussi la crampe @ long manche de grand papa
pour capturer les oursins un & un sur le fond. » (MONOT, 2011, p. 21).
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Devemos transmiti-la intacta as gerac6es futuras. O futuro das tradigBes da pesca
passa pelo respeito e pela protecdo do meio ambiente marinho, da adaptacdo da
'nobre arte' as novas contingéncias planetérias. Os abusos de ontem devem dar
lugar a uma tomada de consciéncia e uma responsabilidade renovadas pela
sobrevivéncia das espécies. [...] Felizmente, a frota pesqueira mediterrdnea €
principalmente artesanal. Ela é composta por 80% de pequenas embarcagfes com
menos de 12 metros de cumprimento.’?” (MONOT, 2011, p. 253).

O Autor segue dizendo que, a excecdo de algumas técnicas e de alguns instrumentos de
pesca — tal como 0 gangui que é uma pequena rede de arrasto que ja foi legalmente banida por
seu efeito devastador nos fundos marinhos —, muitas técnicas provenientes da pesca artesanal
desta regido sdo baseadas em métodos mais seletivos e mais respeitosos a fauna local. “N&o se
deve duvidar do savoir-faire e da sabedoria dos pescadores meridionais. Eles foram os primeiros
a criar, desde a Idade Média, uma instituicdo para regular a atividade: os prud’homies da
pesca.”?® (MONOT, 2011, p. 253). A prética da pesca e a sobrevivéncia dos ouri¢os-do-mar nio
deveriam ser colocados como dois elementos inconcilidveis, mas sim como dois elementos
interdependentes e interconectados. Somente quando a humanidade alcancar esta visao, ouricos-
do-mar, pescadores e comensais poderdo conviver sem conflitos dicotdmicos. Mas estes métodos
de pesca, formas de comensalidade e fendmenos de festividade ndo s&o os Gnicos possiveis e para
entender as vidas possiveis que proliferam da diversidade de encontros entre humanos, ourigos-
do-mar e paisagens, o capitulo seguinte ira descrever a Festa da Ouricada da regido costeira de

Suape.

127 « Que seraient la culture, la gastronomie, I’art de vivre méditerranéens sans la péche artisanale de tradition
séculaire. [...] Nous sommes dépositaires de ce patrimoine commun. Nous devons le transmettre intact aux
générations futures. L avenir des traditions de péche passe par le respect et ¢a protection de I’environnement
marin, ’adaptation du ‘noble art’ aux nouvelles contingences planétaires. Les abus d’hier doivent laisser place a
une prise de conscience et une responsabilité renouvelée pour la survie des espéces. [...] Fort heureusement, la
flotte de péche méditerranéennes est principalement artisanale. Elle est composée a 80% de petites embarcations de
moins de 12 metres. » (MONOT, 2011, p. 253).

128 « Le savoir-faire et la sagesse des pécheurs méridionaux ne doivent pas étre mis en doute. Ils ont été les premiers
a se doter, dés le Moyen Age, d’une institution régulatrice de I'activité : les prud homies de péche. » (MONOT,
2011, p. 253).
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Esta parte da pesquisa é consagrada ao relato etnogréafico da Festa da Ourigada na Baia de
Suape (PE, Brasil) através da descricdo e da contextualizacdo das complexas relacbes
socioambientais encontradas no campo de pesquisa, segundo o recorte espacial e temporal
predefinidos. Assim, este topico da pesquisa busca esmiucar a Festa da Ouricada, que tem sua
origem vinculada a Festa de Santa Luzia, ambas realizadas todos os anos no dia de 13 de
dezembro, constituindo-se como manifestaces da cultura e da religiosidade popular da
comunidade de pescadores artesanais da Praia de Suape. Ao longo dos anos, estas festividades

seguem resistindo ao tempo e as mudancgas de conjunturas que as alteram sem as destruir.

O recorte temporal da pesquisa abrange os estudos realizados entre os anos de 2011 e 2017
da Festa da Ouricada da Baia de Suape, partindo dos trabalhos de campo realizados no periodo
da dissertacdo de mestrado da autora até aqueles referentes a pesquisa da presente tese de
doutorado. Esta inclusdo dos dados etnogréficos da pesquisa anterior se deu pela observacéao de
relevantes mudancas historicas na praxis da Festa da Ouricada suapense, que nao devem ser

excluidas ou omitidas numa anéalise mais aprofundada sobre este campo de pesquisa.

Um dos elementos que se destaca no percurso historico observado e analisado pela pesquisa
etnografica € a mudanca dos atores da comunidade de Suape que assumem a lideranca na
organizacdo da Festa da Ouricada. Durante a primeira fase da pesquisa etnogréfica realizada
entre os anos de 2011 e 2013, constatou-se que a propria comunidade suapense considerava um
grupo especifico como o guardido da tradicdo da Ourigada (o nucleo familiar da Sra. A. S. e do
Sr. R. M. V. C.), que ganhou destaque nas visitas de “observacdo flutuante” e nas coletas de
dados. J& durante a pesquisa do doutorado, mais especificamente a partir do ano de 2015,
constatou-se que a Sra. A. S decidiu ndo realizar mais a festividade depois de 54 anos de
dedicacdo a Ouricada, alegando o cansaco pessoal, 0 alto custo dos preparativos, bem como o
pouco reconhecimento e a falta de colaboragdo por parte da prépria comunidade local. Assim,
na pesquisa de campo de 2016, foram observados outros grupos que coletaram os ourigos-do-

mar e prepararam o prato da ourigada. Esta mudanga refletiu diretamente no modo de servir esta
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iguaria, ja que nos anos anteriores ela era servida de uma forma solidaria e comunitaria aos

participantes da festividade e, a partir de 2015, ela comegou a ser comercializada.

Em termos estruturais, este capitulo esta organizado em tdpicos tematicos, iniciando-se
pelo levantamento da hagiografia de Santa Luzia — Santa que deu origem a Festa da Ouricada
de Suape — , de suas representacGes iconograficas e simbolicas observadas em crengas, cultos
e celebracdes vinculadas a “Santa protetora dos olhos”, criadas ao longo da histdria e em varias
partes do mundo. Este levantamento busca compreender melhor o enlace que a comunidade de
pescadores de Suape criou entre esta santidade e a Festa da Ourigada, especialmente o que
concerne ao estabelecimento da interdicdo da pesca e a sua respectiva substituicdo pela pratica
de coleta e de comensalidade do ourico-do-mar, como um ato excepcional. Em seguida, o0
capitulo faz o relato etnogréfico da manifestacdo cultural realizada todo dia 13 de dezembro
pelos moradores de Suape, que esta subdividida em duas festividades que, ao longo do tempo,

vém se distanciando cada vez mais: a Festa de Santa Luzia e, finalmente a Festa da Ouricada.

A Festa que deu origem a Festa da Ouricada de Suape

A Santa da Festa: a hagiografia de Santa Luzia

A histdria de Santa Lucia (em latim, Sanctae Luciae), também conhecida como Santa Luzia
ndo é baseada numa biografia com comprovacdo histérica, mas tem como Unica fonte sua
hagiografia, composta por algumas narrativas que possuem lacunas e divergéncias, sem deixar
claro o que é historia e 0 que é conto popular. Sua hagiografia relata que Luzia nasceu na cidade
de Siracusa, na Sicilia, na Itdliaem 283 D. C. e era filha Gnica de uma familia nobre, muito rica e
de formacao cristd, tendo perdido seu pai aos cinco anos de idade. Luzia foi educada por sua mae,
Euticia que, sofrendo de uma doenca grave e com hemorragias incuraveis, ficou preocupada com
o futuro da filha e decidiu prometer casa-la com um jovem de uma familia igualmente rica e nobre,
porém pagd, seguindo a tradicdo matrimonial da época na qual os casamentos eram arranjados
segundo os interesses das familias envolvidas. Mas ainda muito jovem, Luzia se tornou uma crista
fervorosa e piedosa, fez um voto de castidade perpétua e decidiu se consagrar a Cristo €, por isso,

resistiu a ideia do casamento (Vatican News, 2020).
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Em 301 D. C., Luzia e sua mée decidiram fazer uma peregrinacéo até a cidade de Catania
para visitar o tmulo Santa Agata, que, segundo suas narrativas hagiograficas, foi martirizada no
ano de 250 D. C. por consagrar sua virgindade a Cristo. Durante a visita, Luzia pediu a cura de sua
mae e durante as oracdes feitas em frente ao timulo Santa Agata, Luzia teria sonhado com a Santa
a quem era devota desde jovem. Santa Agata teria lhe dito que a propria Luzia teria poderes para

curar sua mae com a sua fé cristd e que Deus faria grandes feitos através de sua vida.

Depois da visita, Euticia ficou milagrosamente curada de sua enfermidade, reforcando a fé
cristd de Luzia que aproveitou a ocasdo para informar a sua mée sobre seu voto de virgindade
perpétua, feito antes da cura de sua mde. Com mais certeza sobre a vontade de Deus, Luzia viu na
cura de sua mée uma oportunidade para persuadi-la, solicitando a liberdade para se manter solteira
e virgem, recusando-se a se casar. Luzia também pediu para viver uma vida consagrada aos
preceitos cristdos e dedicar-se a fazer doacOes de sua fortuna aos mais pobres e mais necessitados.
Sua mée, Euticia, apos ter sido milagrosamente curada, consentiu a liberdade para que sua filha
vivesse a vida que havia escolhido, contrariando o acordo matrimonial firmado anteriormente.
Euticia permitiu que Luzia fizesse doacGes de boa parte de seu rico dote e a jovem ficou cada vez
mais conhecida por suas agOes de caridade, utilizando-se de seus bens familiares. Uma das

narrativas, conta-se que:

Luzia se tornou conhecida em Siracusa por sua fé e por suas obras de caridade.
Naqueles dias tristes, Luzia levava comida e bebida para catélicos escondidos nas
escuras catacumbas subterréneas. Dizem que ela usava uma coroa na cabeca com
velas para iluminar o caminho, porque seus bracos estavam cheios de comida e
agua. A noticia de seus feitos herdicos se espalhou e ndo escapou aos ouvidos dos
informantes.'?® (SAINT LUCY'S CHURCH, 2020).

Contrariado com a recusa do casamento e com a subsequente doagéo do patrimonio familiar
da jovem Luzia, seu antigo pretendente a denunciou por ser critsd e por desobedecer aos decretos
de Diocleciano (Vatican News, 2020). Aqui, vale lembrar que o contexto politico-religioso do
periodo em questdo ndo era favoravel aos cristdos, ja que o seculo 111 D. C. foi um periodo historico
marcado por duras perseguicdes a este grupo religioso, inclusive com a edi¢do de decretos que

previam a punicdo da préatica publica do cristianismo. Porém, as perseguicdes religiosas ndo estéo

129 «L_ucy had become well known in Syracuse for her faith and charitable works. In these sorrowful days Lucy
carried food and drink to Cathoalics hiding in the dark underground catacombs. It is said she wore a wreath on her
head with candles to light her way because her arms were full of food and water. Word of her heroic deeds spread
and did not escape the ears of informants.” (SAINT LUCY'S CHURCH, 2020).
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alienadas de outras questdos de natureza socioecondémicas, por exemplo. “A decisdo de Luzia em
prosseguir com a pratica da caridade vai de frente com as autoridades de Siracusa, pois Luzia,
valendo-se de seus bens materiais da qual era herdeira, ajudou aos pobres e doentes” (LIMA
FILHO, 2012, p. 39). O relato descrito na Legenda Aurea ndo deixa explicito, “mas fica
subentendido que o crime cometido relaciona-se a venda do dote, pois, para a celebracdo dos
matrimoénios, mormente nas familias da nobreza, sua entrega pela familia da noiva estava prevista
na lei romana” (SILVA, 2017, p. 6).

Assim, Luzia foi considerada inimiga do Império, foi presa e levada ao Proconsul (ou
prefeito romano) de Siracusa, Pascasio (ou Pascavio), enfrentando as autoridades perseguidoras.
Pascasio “tentou obrigar Luzia a negar o cristianismo e casar-se com 0 jovem; caso contrario, o
preco de sua negacdo seria a morte” (SAVALLLI, 2010, p. 117). Luzia (figura 17) causou espanto
as autoridades e admiracdo diante da comunidade cristd da cidade quando foi firme e fiel aos

principios cristdos e a sua fé em Deus, negando-se a quebrar seu voto, a casar-se e a reconhecer 0s

deuses pagdos como foi ordenado.

Figura 17: Obra Santa Lucia ante o juiz Lorenzo Lotto, assinada e datada de 1532, Pinacoteca
Civica e Galleria di Arte Contemporanea, em Jesi, na provincia de Ancona (Italia).

Fonte: SAINT Lucy Before the Judge, 2020.
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Segundo a narrativa contada no capitulo dedicado a Santa Luzia na Legenda Aurea:

O relato sublinha que a tortura por estupro ndo ocorreu porque Luzia ficou
imovel; nem mil homens e mil parelhas de bois conseguiram puxa-la. O texto
afirma que feiticeiros foram chamados para remové-la, mas ndo alcangcaram
sucesso. [O consul] mandou, entdo, que fosse acesa uma fogueira ao redor da
donzela e que oleo fervente, pez e resina fossem jogados em seu corpo, mas ela
ndo morreu (SILVA, 2017, p. 7).

Segundo Bridge (1910), depois de vivenciar seu martirio e de manter sua fé inabalavel,
Luzia foi condenada a morte, sendo finalmente decapitada no dia 13 de dezembro. A historia de
seu martirio é contada com pequenas divergéncias, mas segundo Savalli (2010, p. 119) a versdo
que foi mais difundida entre os fi€is é a de que “Santa Luzia, de Sicilia, foi torturada, estuprada,
teve os olhos arrancados e, por fim, foi degolada, por ordem do governador Pascacio, como uma
forma de manter a dominacgdo através da violéncia e do medo”. As narrativas também apresentam

algumas divergéncias quanto ao ano de sua morte que pode ter sido em 303 ou em 304.

No contexto de acirramento das perseguicfes aos cristdos da época, as autoridades do
Império Romano decidiram transformar alguns julgamentos em encenacfes de terror como
exemplos para 0s outros praticantes do cristianismo. O caso de Luzia parecia ser bem emblematico,
pois diante das graves acusagdes nem seu status patricio, nem sua riqueza poderia salva-la. Entdo,
0 martirio de Luzia se deu na forma de um espetaculo publico no anfiteatro de Siracusa, a fim de
causar temor entre 0s outros cristdos. Seus algozes tinham a intencdo de fazer Luzia renegar sua
fé crista e reconhecer os deuses pagaos, o que poderia influenciar outros cristdos. Mas enquanto
Luzia tinha sua fé cristd confrontada, diante de cada questionamento feito durante cada etapa seu
martirio, ela respondia com palavras cristds. Quando questionada sobre como conseguia ficar
imével ou evitar o fogo, por exemplo, ela respondia que ndo era ela e sim Deus que intervia por
ela. Antes de sua morte, Luzia profetizou o declinio do Império e de seus acusadores, 0 que se

concretizou posteriormente.

As autoridades romanas pretendiam apagar a beleza fisica e espiritual que radiava de Luzia,
mas nao obtiveram nenhum resultado. Luzia serviu de exemplo, mas ndo exatamente como 0s
romanos esperavam. Ao invés de resultar no temor desejado pelas autoridades perseguidoras do
Império Romano, o martirio de Luzia resultou numa grande admiragdo por parte dos cristdos, que
construiram o primeiro templo consagrado a Luzia ainda em 310, tornando-a padroeira da cidade

de Siracusa, na Italia. Assim, ap0s 0 martirio de Luzia, 0s cristdos se reergueram das perseguicoes
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romanas e iniciaram a reconstrucdo da lIgreja. Para manter a vitdria de Luzia sobre seus
perseguidores na memoria coletiva, Luzia costuma ser representada com um ramo que palmeira
em uma das mados que € um dos itens iconograficos que representa a vitéria. Em 1894, foi
descoberto um documento considerado como uma das provas de seu martirio que é “uma inscricao
escrita em grego antigo sobre o seu sepulcro, em Siracusa [que] trazia o nome da martir e
confirmava a tradicéo oral cristd sobre sua morte no inicio do século IV.” (ARQUIDIOCESE DE
SAO PAULO, 2020).

No século seguinte [ou seja, no século V], esta obra foi traduzida para o latim,
com pequenas modificagdes, passando a ser conhecida como Passio sanctae
Luciae virginis martyris syracusis (Bibliotheca Hagiographica Latina 4992).
Neste mesmo momento, a festa de Santa Luzia foi introduzida no Céanone
Romano, foram fundados mosteiros dedicados a Santa e ela é representada
compondo o cortejo de virgens no mosaico da Igreja de Santo Apolinario Novo,
em Ravena [ilustrada na figura 18 a seguir] (SILVA, 2017, p. 3-4).

Figura 18: Cortejo de virgens (dentre elas LVCIAT ou Lucia) representadas sem o0s
respectivos atributos no Mosaico da Basilica di Sant'Apollinare Nuovo, em Ravena (ltalia),
do inicio do século VI.

Fonte: I1Stock Photo. 2020.

Segundo a Arquidiocese de Sdo Paulo (2020), a veneragdo a Santa Luzia cresceu na Italia,
principalmente entre os séculos V e VI, sendo a Santa, posteriormente, incluida em citagdes do
canone da missa pelo papa Gregdrio Magno. Foi 0 martirio vivido por Luzia que a consagrou como
Santa reconhecida pela Igreja ja que neste periodo da histéria, o processo de santificacdo de um
individuo se dava, principalmente, através de um martirio — palavra derivada do grego uaprog,
martys, que significa testemulha — vivido em nome de Deus. Segundo Silva (2017), foi apenas a
partir do século VII que o culto e a festa em devocdo a Santa Luzia foram mais amplamente
difundidos em diversas regides da Europa Ocidental.
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Ainda segundo a Arquidiocese de Sao Paulo (2020), a maioria das reliquias vinculadas a
Santa Luzia foram retiradas de Siracusa em 1039 e enviadas para Constantinopla por um general
bizantino, a fim de salvaguarda-las das invasdes mulgumanas. Assim, segundo Silva (2017), a
memoria da histdria de Santa Luzia ganhou mais forca no século XI, a partir dos relatos sobre o
translado de suas reliquias para Constantinopla e para Metz feitos respectivamente por Amato
Montecassino e Sigeberto de Gembloux e com isso sugiram mais representacdes imagéticas em
vitrais, afrescos e manuscritos que ampliaram a iconogrfia vinculadas a Santa Luzia (figura 19).
Estas reliquias e a urna funeraria de Santa Luzia so retornaram para a Italia em 1204 numa cruzada
financiada por um nobre devoto, que estdo atualmente guardadas na Igreja de Sdo Jeremias em

Veneza, com excecao de algumas poucas reliquias que se encontram numa Igreja de Siracusa.

Figura 19: A) Obra de Pietro Lorenzetti na Igreja Santa Lucia Frole Rovinate em Florenca
(Itélia), do ano de 1322; B) Imagem de Santa Lucia; e C) Obra Santa Lucia e storie della sua
vita de Quirizio di Giovanni da Murano (Veneza, Italia, em 1461 a 1478), do século XV, que
se encontra na Pinacot.

Fonte: SANTA Lucia e storie dela. 2020.

O século X111 também corresponde ao periodo em que foi composta a Legenda Aurea que,
segundo Silva (2017), é uma compilacdo de textos organizados por Jacopo de Varazze em formato
de capitulos que tratam dos santos cultuados e das festas litargicas celebradas pela Igreja Romana.
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Segundo a autora, com o surgimento da impressa, a Legenda Aurea escrita em latim e em linguas
vernaculares obteve uma grande difusdo, o que contribuiu para a disseminacdo de cultos e de

memorias vinculadas a Santos, dentre eles a Santa Luzia.

Santa Luzia: seus olhos e suas celebracoes

Ao longo da histdria, desde o primordio do cristianismo até os dias atuais, Santa Luzia tem
se destacado, sobretudo no cristianismo praticado pela Igreja Catolica, como uma martir de grande
importancia historica, como pode ser observado no breve histérico descrito acima. Observa-se
também que Santa Luzia é especialmente cultuada e venerada por seus devotos como a Santa
protetora dos olhos, o que pode ser ratificado pela sua representacdo iconogréafica, na qual ela

costuma ser representada segurando em uma de suas maos um prato com um par de olhos.

Se, por um lado, é indiscutivel que Santa Luzia seja amplamente conhecida como a Santa
protetora dos olhos entre os cristdos, ha, por outro, pouca precisao cientifica — uma vez que a
Unica fonte sobre sua historia é a sua hagiografia — se Santa Luzia sempre foi considerada como
a Santa protetora dos olhos e desde quando lhe foi concedido este atributo,. A polémica sobre o
periodo de origem deste seu atributo pode ser incrementado pelo fato de que algumas
representacdes iconograficas vinculadas a Santa que antecedem a Idade Média (como as ilustradas
acima) ndo fazem referéncia ao atributo de protecéo dos olhos concedido a Luzia, existindo poucos

indicios de que ela fosse considerada a Santa protetora dos olhos antes do periodo medieval.

Apesar do poder de Santa Luzia na protecao destes 6rgaos considerados como “janelas da
alma” ser uma unanimidade entre os seus fiés ha alguns séculos, a polémica persiste na explicacdo
sobre a origem desde atributo, sem que haja um consenso para justificar este seu poder. A narrativa
mais disseminada esta relcionada justamente com o martirio de Luzia, em que a jovem teria tido
seus olhos arrancados pelos seus algozes e que estes olhos teriam se regenerado milagrosamente
antes de sua morte. Outra versdo deste mesmo fato relata que perceberam que os seus olhos tinham
se reconstituidos milagrosamente enquanto preparavam o corpo de Luzia para 0 enterro no
mausoleu familiar. Existem, inclusive, ourtas versdes que afirmam que Luzia teria arrancado seus
préprios olhos e teria 0s enviado para o seu pretendente a fim de afugenta-lo, evitando o casamento

indesejado. Vale lembrar que, assim como o0s outros detalhes sobre o martirio vivido por Luzia,
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ndo existe comprovacgdo histérica se seus olhos foram arrancados ou ndo. As narrativas mais
disseminadas em sua hagiografia também relatam que Luzia era conhecida por sua beleza
exuberante, destacadamente pelos seus olhos reluzentes, o que pode reforcar esta referéncia aos
olhos, como relatado na seguinte passagem:

Tendo Pascécio perguntado a Luzia por que ndo consentia o casamento com o
jovem patricio que a desejava como esposa, ela, em resposta, disse-lhe: mas afinal
0 que 0 nobre patricio vé em mim que seja belo e desejavel? O tirano respondeu:
os teus olhos brilham como duas estrelas e encantam como duas pérolas
(MEDEIROS FILHO, 2005, p. 12 apud SAVALLI, 2010, p. 117).

Outra explicacdo para o atributo de protecéo dos olhos designado a Santa Luzia de Siracusa
pode ser encontrado na origem de seu préprio nome. Segundo Silva (2017), o capitulo consagrado
a Santa Luzia na Legenda Aurea se inicia com a etimologia de seu nome (Lucia, em italiano, ou
Luzia em portugués) que é oriundo da palavra latina lux, que significa “luz”” ou mesmo “caminho
de luz”. Portanto, seu nome pode levar a interpretacdo de que Luzia seria a “portadora da luz” ou
“aquela que nos conduz ao caminho da luz”, expressao que também pode estar simbolicamente

associado “a pureza, a virgindade ¢ a disposi¢do para servir Deus” (Silva, 2017).

O nome significa ‘luminosa’, a que traz a luz matinal. Os cristdos primitivos
gostavam de dar aos filhos nomes que lembrassem a realidade do céu — ‘A
Jerusalém Celeste’ (...) A mae, nobre matrona, cristd fervorosa, chama-se
‘Eutiquia’ — nome grego que significa ‘boa sorte’ (FERNANDES, 2008 apud
SAVALLLI, 2010, p. 118).

Etimologicamente, Luzia quer dizer “a luminosa”, “a portadora da luz” ou “aquela que nos
conduz ao caminho da luz” o que pode levar a interpretacdo de que ela seria aquela que mostra o
caminho luz e que conduz os cristdos a Deus. O dia 13 de dezembro é o dia especialmente
consagrado a Santa Luzia, quando a Santa “luminosa” ¢ lembrada e cultuada com uma festividade
celebrada de acordo com crencas, tradi¢des e rituais especificamente elaborados e mantidos por
cada comunidade cristd ao redor do mundo. Assim, a festa de Santa Luzia vai sendo disseminada
ao longo dos séculos, mas em cada localidade, celebra-se a Santa “luminosa” de acordo com as
especificidades culturais locais e com suas proprias tradi¢fes, destacando-se em paises como a
Italia, em paises escandinavos como a Suécia, a Noruega, a Finlandia e a Dinamarca, bem como
nos Estados Unidos da América, na Argentina e na Gra-Bretanha. Segundo a Legenda Aurea, a
festividade em devogéo a Santa Luzia do dia 13 de dezembro faz parte do “advento”, que é o
periodo liturgico que antecede o Natal, constituindo-se como uma festividade da “luz” por

exceléncia. E, como parte integrante do Advento, o dia de Santa Luzia parece ser mesmo o dia em
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que se anuncia a luz, ou seja, a chegada de Jesus Cristo. Este mesmo periodo também corresponde
a época em que se celebram varias “festas da luz” no Hemisfério Norte, muitas delas vinculadas a
Santa Luzia. Aqui, vale destacar a excegdo da amplamente conhecida “féte des lumieres” da cidade
de Lyon, na Franca, que acontece todos os anos no dia 8 de dezembro que, apesar de ter origem

crista, é consagrada a Virgem Maria e ndo a Santa Luzia.

Existe outra curiosidade que vincula o dia de Santa Luzia a luz. Segundo o antigo
calendério juliano originado no Império Romano, o dia 13 de dezembro, no Hemisfério Norte,
correspondia ao solsticio de inverno. O calendario atual € o resultado de uma reforma que ocorreu
durante o século XV1 (precisamente no ano de 1582 em paises como a Franca e em 1753 em paises
escandinavos como a Suécia), quando o Papa Gregorio XIII retirou 11 dias do més de outubro, a
fim de corrigir uma defasagem que ocorria entre o calendéario civil e o calendério litdrgico no
periodo medieval, deslocando, assim, o solsticio de inverno que ocorria no dia 13 de dezembro.
Na Franga, inclusive, existe um ditado — antecedente a 1582 e que, portanto, s6 faz sentido no
contexto do calendario anterior — que diz que « a la Sainte-Luce, le jour croit du saut d’une
puce » (Lacerda, 2004) ou, na traducéo livre, “no dia de Santa Luzia, os dias crescem ao salto de

uma pulga” quer dizer que a partir do dia de Santa Luzia a duragdo dos dias ficara cada vez maior.

Assim, quanto mais distante do equador e mais proximo dos pdlos, maior sera a diferenca
das horas do dia e da noite ao longo da mudanca das estacfes e mais sensivel é esta relacdo
dicotdbmica entre a escuriddo e a luz, o que fica mais claro em paises escadinavos. Nesta regido do
planeta, onde se vive um intenso encurtamento dos dias e um consequente alongamento das horas
noturnas durante o inverno, surgem muitos temores que permeiam tanto a vida pratica e quanto a
simbdlica tais como, respectivamente, o receio das tempestades de neve tipicas nesta época do ano
ou a crenca em misticismos relacionados com as sombras noturnas, por exemplo. Nesta
perspectiva, parece natural que os escadinavos se identifiguem com uma Santa que representa a
luta da luz contra a escuriddo, celebrando-a todos os anos. Talvez esta seja a explicagdo para que
a festa de Santa Luzia realizada nesta regido se caracterize mais fortemente pela observacéo dos
elementos da natureza, de seus ciclos e de seus vinculos simbolicos, especialmente ao que se refere
a presenca (ou auséncia) da luz solar. O dia de Santa Luzia (Sankta Lucia, em sueco) é uma das
poucas festividades religiosas realizadas todos 0s anos nos paises escadinavos e, dentre estes
paises, a Suécia é um dos que mais se destaca pela relevancia que estas comemoracgdes ganharam

numa regido em que a luz solar é particularmente escassa.
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Uma caracteristica peculiar do costume sueco é a presenca de luzes na coroa de
Lussi [Luzia]. De fato, as luzes séo a marca especial do festival; era um costume
atirar e pescar no dia de Santa Luzia & luz de tochas, as salas [...] eram
brilhantemente iluminadas no inicio da manha, em West Gothland, Lussi dava a
volta na aldeia precedida por portadores de tochas e, em uma pardquia, ela era
representada por uma vaca com uma coroa de luzes na cabega. Nas escolas o dia
era comemorado com iluminagdes. ** (MILES, 1912).

Segundo as tradi¢Ges deste pais, as familias devem eleger uma jovem que represente Santa
Luzia. Na madrugada do dia 13 de dezembro, esta jovem deve vestir uma coroa de velas e acordar
os membros de sua familia, distribuindo comidas preparadas especialmente para este dia, tais como
lussekatter, que sdo brioches doces levedados, aromatizados com acafrao e cravejados com passas,
no qual o condimento do acafrdo tem o papel de dar a cor dourada a especiaria, rementendo a luz
solar (Raedisch, 2013). Como parte das celebragdes tradicionais de Santa Luzia na Suécia, pode-
se observar algumas procissdes em sua homenagem (luciatag, em sueco), formadas por cortejos
encabecados por uma jovem eleita pela comunidade para representar Santa Luzia, vestida com
uma tanica branca, com uma faixa vermelha na cintura e com uma coroa de 5 ou 7 velas posta
sobre um pano Umido para proteger sua cabeca, o que atualmente foi substituido por luzes a pilha
(Miles, 1912 ; Raedisch, 2013). As procissfes também sdo acompanhadas por outras jovens,
igualemtne vestidas com tdnicas brancas, com coroas feitas com plantas da estacdo, que portam
velas nas méos. A representacdo masculina das procissdes fica a cargo dos meninos chamados de
star boys, também vestidos com tlnicas brancas e com chapéus no formato conico enfeitado com

estrelas.

Com o decorrer da historia, a representagdo das jovens “Luzias” saiu do ambito familiar
para ganhar as ruas e as procissoes de Santa Luzia se espelharam por todas as pequenas e grandes
cidades do territorio sueco. As eleigcdes destas jovens se tornaram um grande evento tanto local
como nacional, notadamente a partir do ano de 1927, com a propagacéo da festividade e da eleigéo
de uma “Lucia” nacional por um jornal de ampla difusdo. Escolas e cidades elegem suas proprias
“Luzias” e, dentre elas, elege-se uma “Luzia” nacional. Estas jovens costumam visitar escolas,

Igrejas, empresas e, especialmente, casas de idosos, mantendo a tradicdo de cantar musicas

130 <A peculiar feature of the Swedish custom is the presence of lights on Lussi's crown. Lights indeed are the special
mark of the festival; it was customary to shoot and fish on St. Lucy's Day by torchlight, the parlours, as has been
said, were brilliantly illuminated in the early morning, in West Gothland Lussi went round the village preceded by
torchbearers, and in one parish she was represented by a cow with a crown of lights on her head. In schools the day
was celebrated with illuminations.” (MILES, 1912).
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especificas desta festividade e de distribuir comidas especialmente preparadas para este dia como
lussekatter, pepparkaka (biscoitos de gengibre), café e vinho condimentado. Percebe-se que,
apesar de ndo ser um feriado oficial na Suécia, Santa Luzia é uma personagem catolica de grande
relevancia para sua populagdo, sendo sua festividade amplamente celebrada em todo o territorio

nacional, mesmo depois da reforma protestante vivida pelo pais.

Estima-se que a festividade de Santa Luzia foi introduzida na Escandinadvia no periodo da
Idade Média através de movimento de evagelizagdo desta regido, mas o evento resistiu a reforma
protestante ocorrida no século XVI. “Llcia provou ser uma das santas mais resistentes, tendo
sobrevivido & Reforma nas igrejas Luterana e Anglicana.” ** (RAEDISCH, 2013, p. 172). Mas,
apesar de se tratar de uma festividade muito antiga, a Festa de Santa Luzia ganhou um novo
impulso nos anos de 1700 na Suécia e uma maior amplitude nos paises vizinho no inicio do século
XX, quando as tradi¢bes suecas desta celebracdo se espelharam por paises como a Noruega, a
Dinamarca e a Finlandia. Assim, na contemporaneidade, é possivel observar tanto caracteristicas

modernas quanto alguns elementos do passado desta regido.

Estima-se que a celebracdo de Santa Luzia celebrada na regido da Escandinavia apresente
elementos do sincretismo religioso, pois esta festividade escandinava misturou algumas crencas e
alguns simbolos provenientes tanto do cristianismo quanto do paganismo, valorizando mais 0s
elementos da natureza como a luz solar em detrimento das representacdes dos sacrificios vividos
no martirio de Luzia. Segundo Raedisch (2013), esta festividade pode ter absorvido alguns
elementos das crencas pré-cristas e pagds uma vez que o periodo referido coincide com o periodo
da celebragdo Jol ou Yule*?, que faz parte do folclore germanico, escadinavo e do norte da Europa
relacionado com antigas praticas religiosas, e que valoriza o embate vivido entre a luz e a escuridao
na natureza, tdo visivel nesta época do ano. Esta celebracdo folclérica era uma das mais
importantes na Escandinavia e focava na importancia do periodo do solsticio de inverno e do

renascimento da luz, produzindo muitas supertices e misticismos em torno deste fenémeno

131 «L_ucia has proven herself to be one of the most resilient saints, having survived the Reformation in both the
Lutheran and Anglican churches.” (RAEDISCH, 2013, p. 172).

132 Existem algumas hipéteses que defendem a fusdo da mitologia de Santa Luzia com a deusa paga da luz solar
chamada de Lucina ou Lucetia que, iconograficamente, costuma carregar um prato com bolinhos (que o sincretismo
pode ter transformado num prato com um par de olhos); que, por sua vez, pode ser considerada como um aspecto da
deusa Juno Lucina, padroeira do parto (ato também conhecido como dar a luz) e do nascimento ou, finalmente, a
deusa Freya cultuada por grupos pré-cristdos. Nesta mesma linha, alguns autores teriam elaborado a hagiografia de
Santa Luzia, fundindo-a com a adoracéo ja consolidada a deusas pagds que controlam o tempo e que trazem a luz
durante o solsticio de inverno.
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natural, criando-se tanto momentos de sociabilidade como crengas sobre as forgas misticas e
obscuras da natureza emergentes das longas noites. Além de ser uma celebracdo de luz que se
assemelha, de alguma forma, ao Natal cristdo, a celebracdo de Jol era comemorada com festas,
banquetes e trocas de presentes, mas também representava um momento de preocupacdo e de

cuidado em relacédo as tempestades do longo inverno.

Lussi ou Lussibrud (exemplo ‘a Noiva Lucy’) era a bruxa lider do Lussiferd, seu
proprio destacamento especial da Cacada Selvagem. No dia 13 de dezembro, esta
tropa de duendes invadiam as fazendas norueguesas para se servirem de péo e de
cerveja. Se houvesse alguma crianca travessa dentro, a propria Lussi poderia
descer pela chaminé para lhes dar uma licdo. Além de marcar o estilo antigo do
solsticio de inverno, o dia 13 de dezembro também era um dos dias das
témporas'® medievais, dias intercalados de jejum para lembrar a humanidade de
se arrepender. Biscoitos, paes e peixes eram permitidos, mas o consumo de carne
era proibida. ** (RAEDISCH, 2013, p. 162-163).

Na Italia, pais de origem de Luzia, a festividade carrega outros tracos culturais e valoriza
outros aspectos vinculados a Santa. A Festa de Santa Luzia (La Festa della Santa Lucia, em
italiano) realizada no dia 13 de dezembro pode ser celebrada de formas variadas de acordo com
cada regido da Italia (Pantano, 2018). No norte italiano, mais especificamente em Trentino-Alto
Adige, Lombardy, Veneto, Friuli-Venezia Giulia e Emilia-Romagna, as celebracbes de Santa Luzia
se assemelham as tradicdes natalinas, mas ao invés de usar um trend, Santa Luzia monta um burro
e visita as criangas na noite do dia 13 de dezembro, distribuindo presentes. Ainda segundo a
tradigdo desta regido, as familias devem retribuir com comidas e bebidas tanto para a Santa quanto
para 0 seu burro e as criancas ndo devem ver a visita de Luzia, caso contrario a Santa pode jogar

cinzas nos olhos das criangas para que elas ndo possam vé-la.

Na Sicilia, ela também serviu como doadora de presentes, descendo pela chaminé
com suas ervas de bruxa, ndo com suas vestes sagradas. Essa LUcia jogava cinzas
nos olhos de qualquer crianga que pegasse a espionando. [...] O lancamento das
cinzas serve como um lembrete para que as pessoas nunca olhem diretamente
para o sol ou para quem distribui presentes secretamente. 1** (RAEDISCH, 2013,

133 Dias escolhidos para a prética de oracdes e jejum religioso.

134 “Lussi or Lussibrud (i.e., ‘Lucy Bride’) was the witchlike leader of the Lussiferd, her own special detachment of
the Wild Hunt. On December 13, this troop of goblins swept down on the Norwegian farmhouses to help themselves
to bread and beer. If there were any naughty children inside, Lussi herself might slip down the chimney to teach
them a lesson. [...] In addition to marking the winter solstice Old Style, December 13 was also one of the medieval
Ember Days, fasting days interspersed throughout the season to remind humankind to repent. Cookies, buns and
fish were all right, but meat was forbidden.” (RAEDISCH, 2013, p. 162-163).

135 <In Sicily, she also served as a gift-giver, coming down the chimney in her witch’s weeds, not her saintly
garments. This Lucia threw ashes in the eyes of any child she caught spying on her. [...] The throwing of the ashes
striles one as a reminder never to look directly at the sun or at secretive gift-givers.” (RAEDISCH, 2013, p. 172).
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p. 172).

Ja no sul da Italia, predominam as procissdes religiosas, especialmente em Siracusa, onde
a estatua de Santa Luzia, padroeira da cidade, € retirada de sua catedral para ser colocada em seu
andor ainda na véspera da festividade. Na manha do dia 13 de dezembro, sua estatua de prata é
conduzida por varios homens e segue numa procissdo que percorre toda a cidade, atraindo uma
multiddo de fiés e de turistas. Nestas procissdes, é possivel observar muitas referéncias a ramos de
trigo. Um das explicagdes para esta referéncia se da pela crenca de um milagre ocorrido no século
XVII (Saint Lucy's church, 2020). Acredita-se, por exemplo, que, em 1582, Santa Luzia teria salvo
a populacdo da Sicilia que passava por uma grave situacdo de escassez de alimentos e,
consequentemente, de fome generalizada vivida por seus habitantes, especialmente os da cidade
de Siracusa. Inesperadamente, surgiu uma flotilha de navios repletos de graos de trigo que perdeu
seu rumo e que atracou no porto da cidade de Siracusa justamente no dia 13 de dezembro, dia
consagrado a Santa. Diante da gravidade da fome, ao invés moer e processar 0 trigo,
transformando-o em farinha e consumindo-o na forma de paes ou de massas, a populacéo local

famita consumiu as bagas de trigo integral bem cozidas na forma de mingau.

Este acontecimento deu origem a uma tradigéo alimentar italiana vinculada ao dia de Santa
Luzia, que interconecta tradi¢cGes culturais, habitos alimentares e crencas religiosas. Assim, 0
evento da fome e do milagroso aparecimento da flotilha repleta de trigo no ano de 1582 engendrou
uma tradicdo, especialmente entre os sicilianos, em que se evita 0 consumo de itens alimentares
feitos com farinha de trigo durante o dia de Santa Luzia, ou seja, surgiu uma interdicdo alimentar
em devogdo a Santa Luzia na qual os sicilianos se abstem do consumo de qualquer item alimentar
com contenha farinha de trigo como uma memodria cultural do dia em que consumiram 0s graos
integrais de trigos na forma de mingau. Em substituicdo ao consumo da farinha, observa-se em
alguns lugares da Italia o consumo de pratos a base de batata ou de arroz, porém a tradi¢do siciliana,
mais especificamente na cidade de Palermo, orienta para o consumo de gréos integrais de trigo na
forma de cuccia, que € uma espécie de creme feito com bagas de trigo bem cozidas que serve de

base para pratos salgados como sopas com feijdes ou pratos doces ao mistura-lo com ricota e mel.

Na Franca, Santa Luzia e sua festividade sdo, de uma maneira geral, pouco difundidas, com
excecao da Corsega, da cidade de Montbéliard e da regido da Alsacia, onde ¢é possivel observar
algumas procissdes e celebracdes que fazem referéncia a Santa Luzia e que se constituem como

festas de luz, com velas, lamparinas luminosas e fogos de artificio. Assim como no norte da Italia,
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Santa Luzia na Alsacia também assume uma personagem nas tradi¢cBes natalinas chamada
Christkindel**®, responsavel por listar 0 bom comportamento das criangas para premia-las com
presentes. Simbolicamente, nesta mesma regido, Santa Luzia também teria o papel de anunciar aos
seres maléficos da escuriddo que o seu tempo teria terminado com o renascimento do sol, a partir

do solsticio de inverno, segundo o antigo calendario juliano.

Uma altima curiosidade sobre Santa Luzia no territorio francés esta relacionada a chamada
pedra olho de Santa Luzia (pierre oeil de sainte lucie, em francés), que é um opérculo macigo
mineralizado que fecha a concha do molusco Bolma rugosa (Linné, 1767), da classe Gastropoda,
familia Turbinidae (World Register of Marine Species, 2020b). Este molusco comestivel (figura
20) é encontrado principalmente no Mar Mediterraneo em 4&guas rasas. Seu opérculo —
popularmente conhecida como pedra de “olho de Santa Lucia”, de "olho de Vénus" ou de "olho da
Virgem” — ¢é calcario com formato oval espirado, podendo chegar a 6 cm de altura e 8 cm de
largura *7 e possuindo uma face branca simbolicamente vinculada a Santa Luzia e outra laranja
escura vinculada a Virgem Maria. Especialmente nas regibes de Marseille e da Cdrsega, o
chamado oeil de sainte lucie é permeado por lendas e por misticismos. Muito usado em bijuterias,
este opérculo ficou conhecido como oeil de sainte lucie por causa da crenca de que Santa Luzia
teria arrancado seus proprios olhos e os lancado ao mar e, em resposta a sua devocao, a Virgem
Maria teria Ihe reconstituido olhos ainda mais brilhantes do que os anteriores. Assim, este opérculo
ficou conhecido na regido como uma pedra valorizada pela sua beleza, mais principalmente por

trazer boa sorte, prosperidade e afastar o mau olhado (MidiLibre, 2016).

Figura 20: A) Turbinidae - Bolma rugosa (Linné, 1767) da regido costeira do Mar
Mediterraneo; e B) o opérculo conhecido como pedra “olho de Santa Luzia”.
Fonte: MidiLibre, 2016.

136 Sainte-Lucie (féte). Wikipédia, I'encyclopédie libre. Disponivel em:
http://fr.wikipedia.org/w/index.php?title=Sainte-Lucie_(féte)&oldid=189507275 , acessado em 30 de mar. de 2020.
137 OPERCULUM (gastropod). In: Wikipedia, The Free Encyclopedia. Disponivel em:
https://en.wikipedia.org/w/index.php?title=Operculum_(gastropod)&oldid=1054566815. Acesso em: 18 mar. 2020.
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Neste breve levantamento sobre as celebragdes consagradas a Santa de luz, € possivel
perceber a existéncia de uma grande diversidade de tradi¢fes. O dia de Santa Luzia, comemorado
no dia 13 de dezembro, correspondia ao solsticio de inverno no Hemisfério Norte no antigo
calendario, que foi (e ainda é) um periodo fértil para a emergéncia de crencas, superticGes,
simbolos e, mesmo, misticismos inspirados em antigas praticas religiosas ligadas ao paganismo.
Assim, a celebracdo de Santa Luzia do dia 13 de dezembro nesta regido parece ter estabelecido
vinculos com as tradigdes pagas ligada a celebragdes de Yule, tais como a Lussinatta (ou Lucy
Night), em que Lussi é considerada uma feiticeira maléfica que perambula pelas ruas durante a
noite mais longa do ano, trazendo demonios e podendo destruir propriedades, colheitas e sequestrar
Ou punir criancgas que estiverem a sua vista (Hawkins, 2013). E, diante destas superti¢des, muitas

familias permanciam acordadas durante toda a noite para vigiar sua familia e sua propriedade.

E interessante observar que a construgdo simbdlica de Santa Luzia — seja nos grupos
cristaos, seja em culturas mais sincréticas — a coloca num papel, aparentemente, dual. Numa
observacao mais atenta € possivel perceber que, a depender da cultura em que ela € cultuada —
por vezes dentro da mesma cultura — Luzia assume um papel de provedora, de repressora ou de
provedora/ repressora ao mesmo tempo. Assim, ela pode ser aquela que presenteia as criangas ou
a que joga cinza nos seus olhos; a que realiza o milagre da abundancia de alimentos em meio a
fome; a que traz a luz em meio a escuriddo; ou a que pune aqueles que ndo seguirem suas

orientacgdes e tradicoes.

Também € interessante observar que Santa Luzia esta ligada a escassez e a abundancia,
especialmente a que se refere aos alimentos, transformando a fome em saciedade, como aconteceu
no milagre na fome de 1582 em Siracusa ou como acontece nos pedidos por boas colheitas feitos
a Santa. Assim, ela também evoca tradi¢bes alimentares através de interdi¢des e de orientacGes
sobre os itens alimentares que devem ser conumidos, como a receita da cuccia no lugar da farinha
de trigo utilizada na producdo de pées e de massas, tdo consumidas no territorio italiano. Portanto,
as tradicOes praticadas no dia de Santa Luzia na Itdlia, por exemplo, também dialogam com as
praticas da comensalidade tradicional local e, neste caso especifico, interditam o consumo de
alimentos mais tradicionais e processados como as massas italianas para criar receitas a base de
gréos integrais cozidos, que séo menos processados e menos comuns. Assim, as crencas ligadas a

Santa criam suas proprias receitas e suas proprias praticas sociais de comensalidade.
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Dentre as crencgas vinculadas a Santa Luzia pouco difundidas e pouco praticadas na
atualidade, vale destacar uma que se refere a interdicdo da atividade laboral, mesmo que seu dia
ndo seja um feriado oficial na naquela localidade, com raras excecdes como a lavoura, pois
acreditava-se que os transgressores dessa regra poderiam ser punidos com a ma sorte. Outra
tradicdo vinculada a Santa Luzia que evoca a dualidade é resultate de possiveis — mas néo
comprovados cientificamente —  processos de sincretrismo religioso ocorridos nos paises
escandinavos. O fendmeno do solsticio de inverno observado no Hemisfério Norte, especialmente
nos referidos paises escadinavos, resulta numa grande diminuigdo da presenca da luz solar e um
consequente encurtamento dos dias em relacdo as noites. Diante deste fendmeno, sente-se a
auséncia da luz que interfere nas atividades cotidianas e produtivas, criando um embate simbélico
entre a luz e a escuriddo no imaginério coletivo. E se o dia de Santa Luzia (nome que significa luz)
coincidia com o dia do solsticio no antigo calendério, é natural imaginar que suas celebracdes nesta

regido do mundo tenha se mesclado com as celebracgdes, por vezes pagds, vinculadas ao solsticio.

Nesta perspectiva, € interessante observar que Santa Luzia evoca uma festividade
fortemente ancorada na hagiografia da Santa, sendo uma forma de expressao de crencas e de cultos
religiosos, mas também é um dia em que se celebra o fim das noites longas ou o inicio dos dias
mais longos. Em outras palavras, o dia de Santa Luzia também celebra os elementos da natureza e
as suas respectivas mudancas durante as estacdes do ano, porque com ela celebra-se a luz num
momento de grande escuriddo. Assim, estas festividades sdo mais consagradas a natureza do que,
necessariamente, a ritos cristéos, celebrando a vitoria da luz sobre a escuriddo, o que nos remete,
de alguma maneira, ao atributo concedido a Santa pelo cristianismo, pois a luz é o elemento da
natureza diretamente vinculada a capacidade de enxergar. Assim, Luzia pode ser interpretada

como aquela que traz a luz e, portanto, aquela que possibilita ver em meio a profunda escuridao.

Assim, este topico consagrado a Santa Luzia fez um levatamento de sua hagiografia, de
suas festividades e de suas tradicGes como referéncia para os relatos etnograficos nos subcapitulos
subsequentes consagrados as festividades de Santa Luzia e da Ouri¢ada, ambas em Suape no litoral
sul pernambucano. Estas duas festividades em estudo vém se distanciando em decorréncia de
dindmicas internas, mas estdo fortemente vinculadas por um elemento originario em comum que

é a propria Santa Luzia.
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A Festa da Santa: devocao a Santa Luzia em Suape

Origem da Festa da Ouricada de Suape

Ao longo do tempo, a histdria e a devocdo a Santa Luzia foi se expalhando pela Europa até
chegar ao territério americano com o processo de colonizagdo. Assim, como tantas outras santas
catolicas, Santa Luzia também é objeto de peregrinaces e de festas religiosas produzidas por seus
devotos, tal como acontece na Festa de Santa Luzia de Suape. Mas, como a histdria é dindmica, a
Festa de Santa Luzia se fundiu com a cultura local de Suape e deu origem a outra festividade ou,
a principio, a outra face da festividade original. Como os tracos culturais de Suape foram
construidos, principalmente, a partir de sua atividade pesqueira, esta Festa de Santa Luzia
engendrou uma festividade vinculada a vida e a simbologia do mar. Assim surgiu a Festa da
Ouricada, que é uma manifestacdo cultural com origem na crenca local do catolicismo popular
vinculada a Santa Luzia — santidade conhecida como protetora dos olhos — de que quem fosse
pescar em seu dia (13 de dezembro, também dia do marinheiro), estaria sujeito a san¢ées, podendo
até mesmo ficar cego. Respeitando a crenca, esta comunidade passou a se dedicar, neste dia, a

catar ouricos-do-mar e a realizar uma festa em devocéo a Santa.

Se existe uma unanimidade sobre os vinculos com o catolicismo popular e com a devocao
a Santa Luzia na origem da Festa da Ouricada de Suape, a data da origem desta celebragdo é
cercada de discursos dubios. Se, por um lado, a prefeitura do Cabo de Santo Agostinho (CABO
DE SANTO AGOSTINHO, 2019) afirma que a Festa da Ouricada teve sua origem por volta dos
anos de 1960, por outro, os dados dos depoimentos colhidos pela presente pesquisa indicam que
esta festa seria mais antiga, pois muitos dos entrevistados — alguns com mais de 70 anos de idade
no periodo pesquisado —, mesmo sem conseguir precisar a data exata da origem desta celebragéo,
afirmaram que a festividade € centenaria e que seus antepassados ja a realizavam, consituindo-se

como uma tradicdo que ja passou de uma geracdo a outra.
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Gente de fé

Na Festa de Santa Luzia de Suape (figura 21), observa-se um intenso envolvimento dos
devotos locais durante todos os momentos litirgicos que serdo descritos posteriormente. Este
grupo de participantes é constituido pela comunidade catolica suapense, contando com,
aproximadamente, 40 pessoas, em sua maioria, mulheres de idade avangada, poucas criancas e
alguns homens. Estes ultimos, apesar de serem minoritarios em termos numeérico, tém uma forte
atuacdo durante todos os dias da celebracdo. A maioria dos participantes desta celebracdo porta
um terco nas maos, um pequeno livro contendo as letras das oragdes e vestem camisas que fazem

referéncias a santos catdlicos, sobretudo a prépria Santa Luzia.

Figura 21: Imagem de Santa Luzia na sua gruta em Suape, localizada no péatio em frente a
residéncia da familiada Sra. A. S.ede Sr. R. M. V. C.
Fonte: Foto de Juana Santos, 2017.

Esta comunidade catdlica ndo abrange todos os moradores de Suape e nem toda a

comunidade participa das homenagens a Santa Luzia. Apesar da maioria dos moradores
respeitarem as celebragdes catolicas populares, é possivel perceber que a rotina de Suape segue
seu ritmo cotidiano, com o mesmo fluxo de veiculos na via proxima a celebragdo e com a mesma
vida boémia e a mesma musica com volume alto nos bares localizados na pracinha de Suape. Outro
fator que merece destaque quanto ao perfil dos moradores de Suape € o crescimento de individuos
vinculados a Igrejas Protestantes na regido, o que impacta na contragdo do numero de participantes
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desta celebracéo catolica. Alguns antigos participantes da Festa de Santa Luzia se afastaram ap0s
se converterem a fé protestante, o que aconteceu com uma das filhas da Sra. A. S., que, por sua

vez, era considerada uma das principais personagens desta festa.

ASra. A.S.ede Sr.R. M. V. C. formam um casal de senhores de mais de 70 anos de idade,
nativos de Suape e que sdo considerados como liderangas que se destacam dentro da comunidade
catdlica suapense, O Sr. R. M. V. C. foi um pescador arteasanal repeitado na regido e, até a sua
aposentadoria, sempre trabalhou com atividades de pesca ou de transporte marinho, de forma
autbnoma ou tercerizado para empresas do Cips. Ja Sra. A. S. é conhecida por sua simpatia e pelo
acolhimento a todos que se aproximam. O casal é especialmente conhecido por sua devocao a
Santa Luzia e por pequenos eventos de acolhimento e de solidariedade. O seu nucleo familiar ficou
marcado na comunidade suapense por sua dedicagéo, durante longos anos, em organizar a Festa
da Ouricada e, respeitosamente, o casal € considerado, até os dias atuais, como os verdadeiros

guariddes das tradicdes da Festa da Ouricada.

Na comunidade catélica suapense, alguns individuos ganham destaque como liderancas
religiosas que conduzem as celebracdes e que costumam ser os eleitos, por exemplo, para 0s papéis
de madrinhas ou de padrinhos da bandeira e do andor de Santa Luzia. Estes padrinhos e madrinhas
sdo, por sua vez, responsaveis por guardar tais artefatos festivos de um ano para o outro, bem como
séo encarregados de decora-los. Com isto, percebe-se que existe uma definicdo de papéis entre 0s
membros da comunidade para a producdo deste conjunto de celebracGes religiosas. Assim, todos
0s preparativos e artefatos (figura 22) sdo produzidos pela propria comunidade catdlica de Suape,
incluindo os casticais das velas das procissdes feitos com materiais reaproveitados ou de baixo
custo; a decoracdo com flores brancas e amarelas e rosas vermelhas, naturais ou artificiais, que
enfeitam a grutas, a bandeira e 0 andor da Santa Luzia; dentre outros elementos que compdem o

cenario que sera descrito a seguir.
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Figura 22: Casticais produzidos com copos pléasticos pela propria comunidade.
Fonte: Fotos de Juana Santos, dezembro de 2016.

Lugar de oracdes

O lugar desta celebracéo religiosa € a orla da Praia de Suape, com destaque para o patio da
gruta de Santa Luzia (figura 23). A gruta foi fundada em 1996 — localizada num pétio de terra
batida bem em frente a casa da Sra. A. S. e de Sr. R. M. V. C. proxima da praca principal da orla
da Praia de Suape — e foi construida com o intuito de guardar e viabilizar & adoracdo a imagem
de Santa Luzia. A gruta de Santa Luzia, que normalmente fica trancada e sem iluminacéo, tem seu
cenario transformado durante estes dias festivos. Neste periodo especifico, a gruta se encontra com
a porta aberta e é iluminada por uma lampada incandescente instalada em seu interior, bem como
fica enfeitada com velas e flores naturais ou artificiais depositadas por seus devotos em frente a

imagem da santa, durante o periodo de sua celebracéo.
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Figura 23: Patio da Gruta de Santa Luzia.

Fonte: Foto de Juana Santos, dezembro de 2016.

O patio de terra batida em frente a gruta de Sata Luzia também é transformado, pois a
comunidade cat6lica local disponibiliza um conjunto de cadeiras plasticas, foemando fileiras ou
em circulos, bem como € providenciada uma iluminacdo para o local com um fio de lampadas
incandescentes e € diponibilizado um pequeno sistema de som que toca os cantos catolicos e que
possui um microfone para amplificar as ora¢fes conduzidas por uma lideranca catélica local.
Observa-se também a existéncia de uma cestinha feita de vime, onde os fiéis depositavam suas
doaces. Sobre estas doacgdes, alguns participantes declararam, especialmente a familia da Sra. A.
S, que sonham em juntar recursos para construir uma gruta maior para Santa Luzia, desta vez

localizada na pracinha de Suape, dando-a mais destaque e visibilidade a Santa.

Calendario liturgico e como a celebragéo acontece

Na Baia de Suape, sua comunidade catdlica segue a temporalidade da celebracéo litargica,
que € constituida por uma sequéncia de trés dias conhecida como triduo!® que correspondem aos
dias 10, 11 e 12 de dezembro, culminando com a procissdo e a missa dedicada a Santa Luzia no

dia 13 de dezembro. Durante estes dias, a comunidade catolica de Suape se reune e celebra a sua

138 Triduo é quando um determinado grupo religioso se dedica a pratica de oracdes durante trés dias consecutivos.
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fé com vigilias, oracdes, cantos, pedidos e, sobretudo agradecimentos a Santa Luzia.em frente a
imagem. Para demarcar seus horarios, os organizadores desta celebracdo, costumam soltar fogos
de artificio para avisar a comunidade sobre o inicio e o término das ora¢des noturnas durante o
triduo, que acontem entre as 19h e 21h, e no dia da procissdo de Santa Luzia, que € marcada para

comecar as 16h e 30min.

Assim, este calendario litdrgico se inicia no dia 10 de dezembro, conhecido como “Dia da
Bandeira de Santa Luzia”. As “Bandeiras” de Santos fazem parte de festas religiosas e, por sua
mobilidade, s&o frequentemente observadas nas procissdes catolicas no Brasil desde o século XVI
(Chianca, 2007), sendo uma forma de valorizacdo da imagem daquele santo ao mesmo tempo em
gue se concede um certo status social aos membros da comunidade que portam ou que apadrinham
a “Bandeira”. Nas celebracbes desta festividade, a “Bandeira de Santa Luzia” é um estandarte
confeccionado com um banner de lona pléstica contendo a imagem da Santa e que, a cada ano, é
decorado com flores naturais ou artificiais pela madrinha ou pelo padrinho da “Bandeira”, que, por
sua vez, sdo eleitos a cada ano pela comunidade como guardid ou guardido deste artefato festivo.
Neste dia de abertura da celebracdo de Santa Luzia, realiza-se uma procisséo que se inicia na Rua
José Miguel de Santana que é uma das principais da comunidade e segue pela rua Praga do
Pescador e pela Rua da Praia, tendo seu inicio e seu término na gruta da Santa, completando um

percurso de aproximadamente 350 m (figura 24).

Figura 24: Mapa com o trajeto da procissdo de Santa Luzia.
Fonte: SUAPE (2020).

A “Bandeira de Santa Luzia” (figura 25) é acompanhada pela comunidade cat6lica de
Suape e, eventualmente, por criangas vestidas com tanicas de tecido leve, confeccionadas pela
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propria comunidade que sdo chamadas de “anjinhos”. Geralmente, todos os participantes portam
velas em casticais produzidos artesanalmente pelos proprios participantes. Durante o percurso, o
grupo faz oragfes e canta musicas relacionadas ao culto catolico, auxiliado por um carro de som
alugado ou emprestado. No retorno da procisséo, a “Bandeira” é hasteada num poste em frente a

gruta, onde ficara durante os proximos trés dias de celebracéo.

Figura 25: Bandeira com iagem de Santa Luzia da comunidade de Suape.
Fonte: Foto de Juana Santos, dezembro de 2018.

O calendario religioso segue pelos dias 11 e 12 de dezembro com o “Dia do Terco dos
Homens” e 0 “Dia da Mde Rainha”, respectivamente, que sao celebrados com oragdes em volta da
gruta de Santa Luzia no patio em frente & casa da Sra. A. S., quando liderancas catdlicas da
comunidade conduzem o ritual liturgico. A particularidade do “Dia da Mée Rainha celebrado” pela
comunidade catolica de Suape € que esta noite sempre termina com a comemoracao do aniversario
de casamento do casal Sra. A. S. e do Sr. R. M. V. C., o0 que os vincula ainda mais fortemente as
celebragdes de Santa Luzia.

O dia mais esperado do calendéario litdrgico de Santa Luzia em Suape é o dia 13 de
dezembro, quando a celebracdo se divide visivelmente entre o sagrado e o profano, ou seja, a
celebragcdo de Santa Luzia e a Festa da Ouricada em si, respectivamente. Nas celebracdes do

catolicismo popular, tem-se a procissdo da Santa que se inicia na sua gruta, seguindo por
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aproximadamente 01 km, pelo mesmo trajeto de do “Dia da Bandeira” e retornando para sua gruta.
Antes do inicio da procissdo, a imagem de Santa Luzia é cuidadosamente colocada em seu andor
(figura 26) que, por sua vez, é caprichosamente decorado pela madrinha ou padrinho do andor, nos
mesmos moldes do apadrinhamento da “Bandeira de Santa Luzia”.

Figura 26: Andor de Santa Luzia decorado pela comunidade de Suape.
Fonte: Fotos de Juana Santos, dezembro de 2019.

A concentracdo da procissdo se inicia, aproximadamente, as 16h e 30min, quando os
organizadores soltam fogos de artificio, chamando a comunidade catolica suapense. A procissao
de Santa Luzia também pode ser acompanhada por “anjinhos” e costuma ter a presen¢a de um
grupo maior de participantes do que nos dias do triduo, chegando a, aproximadamente, 40
(quarenta) participantes, que entoam suas oragcdes em coro e que se revezam na conducéo do andor
de Santa Luzia. A procissdo pode parar na Igreja de Sdo Pedro como aconteceu em 2011, mas
normalmente retorna para o patio da gruta de Santa Luzia, onde as liderangas catélicas da propria
comunidade fazem a “celebragdo da palavra” ou “a liturgia”. Abaixo, segue a letra de um dos
principais canticos de louvor observado durante a celebracdo de Santa Luzia na comunidade de
Suape, transcrito de folhetos religiosos dstribuidos durante as celebragdes:
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Bendito de Santa Luzia

Bendito louvado seja pelas dores de Maria

Que de Deus ja era serva Senhora Santa Luzia.
Santa Luzia era cega, mas esmola ndo pedia

Que de Deus ja era serva, Senhora Santa Luzia
Tanto pobre penitente batendo em portaria

Quem n&o quer cego na porta também ndo quer a minha
Santo padre de Roma pregava e também dizia
Quero ver louvar na terra Senhora Santa Luzia
Ofereco esse bendito a Senhora Santa Luzia

Que me livre da cegueira Senhora Santa Luzia
Ofereco essa esmola dada de bom coracéo

Neste mundo ganhe um prémio Senhora Santa Luzia
No outro a salvacgéo Senhora Santa Luzia

Ofereco essa esmola que deste a Santa Luzia
Conserva a luz de seus olhos Senhora Santa Luzia
Nossa Senhora das Dores lhe proteja todo o dia

No reino do céu se ache com toda a sua familia

No lado da mao direita nos pés da Virgem Maria.

Terminada a celebracdo, por volta das 20h da noite, a imagem de Santa Luzia é devolvida

a sua gruta e os seus devotos fazem as suas Ultimas homenagens, retirando as flores do andor, uma

ap0Os uma, com pedidos, agradecimentos e ora¢des silenciosas em frente a imagem da Santa que

agora se encontra dentro da gruta (figura 27). Ja a “Bandeira”, é retirada do poste pelos homens e

entregue a sua nova madrinha ou seu novo padrinho. Em seguida, é formada uma pequena

procissdo acompanhada pelos “anjinhos” e seus pais, que seguem orando e cantando em coro até

a casa da nova madrinha ou padrinho, onde a “Bandeira” é pendurada em uma parede e as ultimas

oracOes sdo feitas por este pequeno grupo.
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Figura 27: Imagem de Santa Luzia na sua gruta e seus devotos fazendo suas ultimas
homenagens, pedidos, agradecimentos e oracdes silenciosas em frente a imagem da Santa.

Fonte: Fotos de Juana Santos, dezembro de 2016.

Santa Luzia e sua festividade realizada em Suape descrita acima fazem parte da narrativa
fundadora da Festa de Ouriacada, vinculando a festividade de pescadores artesanais ao catolicismo
popular, mesclando em alguma medida as duas festividades e evidenciando a relevancia de Santa
Luzia e de sua celebracdo na tradicdo da Ouri¢ada. Ao longo do tempo, especialmente nos ultimos
anos com o afastamento do ndcleo familiar da Sra. A. S. e do Sr. R. M. V. C da Ouricada a partir
de 2015, este vinculo vem perdendo for¢a a medida em que a Festa da Ouricada da Baia de Suape
vem se distanciando de seu lado religioso, ou seja, do catolicismo popular ligado a Santa Luzia.
Mesmo que a Festa da Ourigcada venha se caracterizando mais fortemtente pelo seu lado profano,
aqui é preciso diferenciar a esfera religiosa da sagrada e perceber que a festa profana que sera

descrita a seguir apresenta sacralidades, mesmo gue esteja se afastando da religiosidade catdlica.

Festejando a Ouricada

Origem do habito de comer ourigos-do-mar e da vocacao turistica da regiao

Uma vez relatada a Festa de Santa Luzia de Suape, o registro etnografico se debruga sobre

sua festa subsequente — que também pode ser interpretada como uma festa independente ou
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sobreposta a festa catdlica origaria supracitada. A verdade € que a pesquisa de campo juntametne
com a pesquisa bibliografica ndo conseguiram explicar de forma conclusiva o mito originario da
Festa da Ouricada, segundo o qual quem pesca no dia de Santa Luzia pode sofrer punigdes e até
ficar cego, resultando em interdi¢cBes no exercicio da atividade pesqueira tradicional e criando
outras praticas em seu lugar. Tampouco a pesquisa conseguiu desvendar o mistério da origem do
vinculo entre Santa Luzia e o ouri¢co-do-mar, o qual resultou na criacdo de receitas, de
simbolismos, de praticas de coleta de ouricos-do-mar e de uma comensalidade especial que serdo
descritos a seguir. Uma das hip6teses sobre o vinculo entre Santa Luzia e a comensalidade dos
ouri¢os-do-mar levantada por esta pesquisa esta baseada no formato do esquelo deste animal

marinho que se assemelha a um olho humano (figura 28).

Figura 28: Imagem de um esqueleto de ourigco-do-mar.
Fonte: Getty Images, 2019.

Transformacdes historicas: resgate das tradi¢fes antigas (e perdidas) ligadas a
Santa Luzia

O que se aproxima mais das praticas religiosas vinculadas a Santa Luzia na Festa da
Ouricada sdo algumas tradi¢cOes fortemente praticada no passado pela comunidade de Suape.
Muitos dos entrevistados abordados pela pesquisa de campo afirmaram que, todos os anos no dia
13 de dezembro (no dia da Festa da Ouricada e de Santa Luzia), a comunidade costumava seguir

determinadas orientagdes, como o consumo do vinho (bebida alcoolica considerada sagrada), a
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pratica do 6cio, bem como as interdi¢cdes de algumas atividades como pescar, varrer, costurar,
pentear o cabelo, entre outras. E interessante observar que os utensilios usados nas atividades
supracitadas possuem pontas (anzois, vassouras, agulhas de costura, pentes ou escovas,
respectivamente) assim como 0s ouri¢os-do-mar tem pontas — tendo seu corpo recoberto por
espinhos. Mas esta hipotese de que esta interdicdo de atividades realizadas com utensilios
pontiagudos é o elemento que estabelece os vinculos entre as crencas do catolicismo popular e 0s
ouricos-do-mar ainda ndo tem comprovacao cientifica e 0 mais provavel é estas interdi¢des estejam
ligadas a tradigdes vinculadas a Santa Luzia, como tantas outras mundo afora demonstradas no
subcapitulo dedicado a Santa. A pesquisa bibliografica conseguiu identificar que em algumas
comunidades tradicionais estabelecem uma relacdo de sacrificio consagrado a Santa Luzia para
aquelas atividades que exigem muito da visdo, que se assemelham aos sacrificios estabelecidos na
comunidade de Suape.

E como devocdo acarreta sacrificios, no seu dia ndo se deve fazer trabalho algum
que, como se diz, ‘puxe pela vista’. Costureiras e pescadores constituem, nas
comunidades tradicionais do Nordeste, categorias profissionais particularmente
devotas de Santa Luzia e, em seu meio, todos sdo unanimes em afirmar que ‘quem
trabalha nesse dia, Deus castiga’. (ARAUJO, et. al, 1983).

Nem sempre este sacrificio € praticado com rigor. A pesquisa de campo captou depoimento
em que alguns pescadores se langcavam ao mar para a pratica da pesca artesanal e em um destes
relatos contou-se que um pescador experiente chegou a se ferir com o anzol durante a atividade.
Os autores Aradjo, et. al (1983) lembram que as viola¢des deste sacrificio também foi registrada
por Ramos Sobrinho (1978), quando “alguns pescadores, apesar da ameaca de castigo
sobrenatural, faziam-se ao mar no dia 13 de dezembro, alegando necessidade ou compromisso,
violando a regra essencial do sacrificio, que é a aceitacdo deliberada de prejuizos por amor a
Deus ou aos santos”. Estes autores também levantaram outras hipdteses sobre a origem da prética
da coleta de ourigos-do-mar em Suape:

A caca aos ouricos, hoje solenemente efetuada apenas no dia de Santa Luzia,
parece perder-se na noite dos tempos. Ignez Aguiar, co-autora deste trabalho,
constatou a existéncia de locas artificiais para ouricos, escavadas nas pedras,
provavelmente antigas. Considerando a importancia dos recrusos de alimentacéo
marinha na ocupacao pre-historica do litoral brasileiro, como se comprova pelo
sambaquis encontrados, por assim dizer, do Oiapoque ao Chui, ndo sera ousado
pensar numa origem indigena para a caga aos ouricos, embora o festival de Santa
Luzia possua evidente origem ibérica. (ARAUJO, et. al, 1983).

E interessante lembrar que, no Brasil, existe um vinculo muito forte entre comunidades de
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pescadores artesanais, 0s santos catolicos e as entidades de religides afrodescendentes. Segundo
Cascudo (1954), estas comunidades forjam suas préprias interdi¢cGes da pratica de pesca em dias
santos — mais especificamente na Sexta-Feira Santa durante a Pascoa, no caso da regido costeira
do Rio Grande do Norte estudado pelo autor. Estas interdigdes costumam ser baseadas em crengas
do catolicismo popular em que puni¢fes — como tempestades, naufragios e visao assustadoras —
sdo aplicadas aos que as desobedecem. Assim, proliferam relatos de assombracfes, visagens,
navios fantasmas e procissdes das almas de pescadores afogados que entrelagam os santos, 0s
humanos e suas préaticas de pesca. Assombragdes como estas ndo foram relatadas em Suape, mas

o0 enlace entre a interdicdo da pesca e uma santa catélica corrobora com esta analise de Cascudo.

Atualmente, o vinculo mais forte que a Festa da Ouricada tem com Santa Luzia € o dia em
que a sua celebracéo é realizada. Assim, a despeito de sua origem religiosa ou de antigas tradi¢des
vinculadas ao catolicismo popular, a Festa da Ouricada consiste numa manifestacdo cultural,
criada e mantida por uma comunidade com tradi¢cbes pesqueiras, que evoca a comensalidade
excepcional de ouricos-do-mar praticada todo dia 13 de dezembro, segundo ritos especificos. Na
pratica, a Festa da Ouricada em si consiste numa composicéao de ritos rasticos da coleta, da torra,
do preparo da iguaria da culinaria local que leva 0 mesmo nome da festa (o prato da ouricada,
também conhecida como farofa de ourico) e, finalmente, da comensalidade desta iguaria na forma
de uma refeicdo festiva entre familiares e amigos desta comunidade de pescadores artesanais.
Também pode-se dizer que esta comensalidade de ouri¢os-do-mar, atualmente, se constitui num
pretesto para promover um “dia de praia”, para a populagdo local estabelecer um feriado em seus
préoprios calendarios e para fazer um piguenique improvisado na beira-mar de uma ilha inabitada
em pleno verdo. Neste sentido, percebe-se que a Ouricada se caracteriza mais fortemente pelo seu
lado profano, que acontece quase que paralelamente aos ritos religiosos do catolicismo popular
citados no subcapitulo anterior, ambos celebrados pela comunidade pesqueira de Suape.

N&o obstante ser possivel observar o enfraquecimento da sincronia original entre a Festa
da Ouricada e a Festa de Santa Luzia (figura 29), sua temporalidade ainda se encontra entrelagada
pelo dia em que a celebracéo acontece. Mas se o dia da celebracdo — dia 13 de dezembro que é
o0 dia de Santa Luzia e o dia do marinheiro — ndo mudou, ndo se pode dizer 0 mesmo de outros
aspectos, tais como 0s grupos sociais protagonistas na organizagdo da festividade; os espacos
festivos; e, consequentemente, o savoir-faire praticado em todos 0s seus ritos de coleta e de

preparacdo da farofa de ouri¢cos-do-mar. Assim como a pratica de algumas tradi¢es que ficaram
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no passado, a Ouricada de Suape vem sofrendo, constantemente, mudangas em suas préaticas e
espacialidades, passando por um processo histérico que a desafiam em vaérias frentes e a
transformam progressivamente. Portanto, este relato pretende fazer um resgate histérico das
mudancas ocorridas na Ouricada, que a transformam sem a destruir — pelo menos até que estas

palavras fossem escritas — , como pode-se observar ao longo do texto a seguir.

\

Figura 29: Imagem de Santa Luzia olhando para a llha de Cocaia, onde a Festa da Ouricada
esta ocorrendo.

Fonte: Foto de Juana Santos, dezembro de 2019.

Transformacdes histdricas: Quem faz a Festa!

Para se compreender a Ouricada e suas nuances é preciso entender quem faz a festa.
Inclusive porque quem faz da Ourigada uma festa, ou seja, quem estabelece, desestabelece ou
restabelece seus vinculos com a sacralidade (religiosa da crenca em Santa Luzia) e com a natureza
(atraves da comensalidade dos ouri¢os-do-mar) sdo 0s seus atores humanos. Esta festividade é
realizada ha mais de 60 anos gragas ao protagosnismo da propria comunidade pesqueira local, ou
seja, ela é feita da populacdo local para a populacdo local, retroalimentando suas préprias
necessidade de sociabilidade. Observou-se que este grupo de portadores de riquezas culturais é
formado majoritariamente por pescadores, seus descendentes e seus familiares, por marisqueiras,

por agricultores ou ex-agricultores e por marinheiros que fazem passeios de ecoturismo ou que
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prestam servicos para o Cips. Com a baixa no estoque pesqueiro (resultante dos impactos
ambientais agravados nos ultimos anos), muitos moradores locais ingressaram em trabahos no
Resort Vila Galé ou em empresas do Cips, mas eles proprios declararam sentir dificuldade para se
adaptar ao modelo de trabalho formal e industrial. Outros tantos habitantes da regido passaram
pela experiéncia da desapropriacdo encabecada sobretudo pelo Cips especialmente em areas como
0 Engenho Tiriri ou a Ilha da Tatuoca — esta Gltima abriga o polo naval com a instalacédo de dois
estaleiros. E é este mesmo povo, que enfrenta tantos desafios, que mantém seu protagonismo

cultural em celebragdes e festividades como a Ourigada.

Mas este grupo de atores ndo é homogéneo. Durante o acompanhamento desta festa, foi
possivel perceber a existéncia de alguns grupos sociais distintos dentro da propria comunidade que
abarcam e valorizam aspectos diferentes de seus ritos festivos, o que corrobora com a perspectiva
da heterogeneidade adotava pela presente pesquisa. Assim, alguns pescadores locais assumem o
papel de coletores de ourigos-do-mar e que, geralmente, se encarregam das atividades de coleta e
de queima dos ouricos-do-mar, que serdo descritas no tépico seguintes. Outro papel a ser assumido
— pelos préprios coletores ou por mulheres de suas familias — é o da finalizacdo do prato da
ouricada com a quebra dos ourigos-do-mar e mistura de seus ingredientes. Outro papel de destaque,
inclusive para a movimentacdo econémica da festa, € a dos marinheiros que fazem o translado,
entre a Praia de Suape e a Ilha de Cocaia, dos comerciantes e festeiros que, por sua vez, formam
outros dois grupos de personagens festivos. Mais pontualmente, é possivel observar também a
presenca da midia e de institutos de ensino e de pesquisa, de um grupo de salva-vidas do corpo de
bombeiros. Dentre os festeiros independentes — sejam comensais ou nao de ouri¢cos-do-mar —, a
pesquisa mapeou a dinamica social dos praticantes da Ouricada, especialmente daqueles que

assumem um papel mais organizacional e/ou de protetores das tradi¢Ges festivas da Ouricada.

Neste sentido, o trabalho de campo identificou o marcante protagonismo do casal Sra. A.
S.e Sr. R. M. V. C. também citado na etnografia da Festa de Santa Luzia. O seu nicleo familiar
promoveu a Festa da Ouricada — ou seja, coletavam, preparavam o prato e o distribuiam gratuita
e comunitariamente — desde o primeiro ano de casamento do casal e realizou a Ourigada com
muita dedicac&o durante 54 anos, segundo seus proprios depoimentos. E interessante observar que
o casal Sra. A. S. e Sr. R. M. V. C. forma uma lideranca local que incorpora alguns pilares
simbolicos que constituem a Ourigada, tais como a cultura da pesca artesanal, a devogdo a Santa

Luzia e o apreco pela solidariedade e convivialidade comunitaria. Com tudo isto, o casal e seu
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nucleo familiar ganharam destaque dentro da comunidade suapense e sdo, respeitosamente,

reverenciados como os verdadeiros guariddes das tradicdes da Festa da Ouricada.

O grande diferencial entre Ouricada — entendida como comensalidade de ourigos-do-mar
— do nucleo familiar de Sra. A. S. e de Sr. R. M. V. C. e de outros praticantes da Ourigada € que,
enquanto estes ultimos formam pequenos coletivos mais intimistas, limitando-se a grupos de
familiares e amigos mais proximos, a familia de Sra. A. S. e de Sr. R. M. V. C. costumava distribuir
gratuitamente o prato da ouricada, agregando a comunidade local no seu entorno. Alids, a
solidariedade é uma das caracteristicas desta familia que, além de ter promovido a Festa da
Ouricada durante um longo periodo, também organiza, anualmente, o bloco de carnaval “Bacalhau
do Rubem”, uma festa de aniversario de casamento comunitaria com oferta de comidas e bebidas,

bem como a celebracdo de Santa Luzia e outros encontros religiosos em frente a sua residéncia.

Durante todo o periodo em que realizou a festa, esta familia sempre se responsabilizou
pelos procedimentos burocraticos da Ouricada, incluindo os oficios enviados para a prefeitura do
Cabo de Santo Agostinho (solicitando a estrutura de palco para os eventuais shows noturnos na
pracinha da Praia de Suape e sua respectiva seguranga necessaria), para 0 corpo de bombeiros
(solicitando salva-vidas na llha de Cocaia) e, finalmente, para o Cips (solicitando a autorizacao
para a realizacdo da Festa, sobretudo depois que o complexo obteve a propriedade das Ilhas de
Tatuoca e de Cocaia). Estes antigos guardifes reiteraram, em depoimentos colhidos na pesquisa
de campo, que eles organizavam a Ouri¢ada sozinhos, sem contar com nenhum apoio financeiro
ou material, nem da comunidade local, nem da prefeitura do Cabo de Santo Agostinho, nem do
Governo do Estado de Pernambuco ou outros 6rgdos. A Sra. A. S. afirmou que “fazia de coragdo”

e que doava a Ouricada gratuitamente para todos que quisessem degusta-la.

Toda esta dedicacdo do nucleo familiar de Sra. A. S. e de Sr. R. M. V. C. na preservacdo
da tradicdo da Ouricada refletiu, igualmente, em seu protagonismo quando houve um crescimento
do interesse da midia e de entidades de pesquisa por esta festividade, incluindo o registro
audiovisual da Ourigada pelo programa “Pé na rua” da TV Pernambuco, gravado no dia 13 de
dezembro de 2012, e veiculado no inicio do ano de 2013. Esta publicidade ndo chegou a
impulsionar a Ouricada para além das fronteiras culturais de sua comunidade local e ndo atraiu
novos participantes vindos de outras regides do Estado, mas pode ter chamado mais atencédo da

comunidade local para o destaque midiatico que este nucleo familiar ganhou diante da midia.
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Sobre este aspecto, um dos entrevistados pela pesquisa de campo sugeriu que,
ironicamente, é justamente o fato da familia de Sra. A. S. e de Sr. R. M. V. C. sempre ter se
responsabilizado pelas relagGes publicas da festividade, destacando-se como protagonista nos
veiculos de massa, que fez com que a propria comunidade suapense suspeitasse que esta familia
poderia estar recebendo algum apoio financeiro de érgdos como a prefeitura do Cabo de Santo
Agostinho ou do Governo do Estado de Pernambuco. Este suposto apoio ndo foi confirmado por

nenhum dos entrevistados desta pesquisa.

Com isto, depois de promover esta festividade durante 54 anos, a Sra. A. S. decidiu deixar
de realizar a Ouricada a partir do ano de 2015. Em entrevista, ela declarou que deixou de se
envolver na festa porque, aos 76 anos de idade'®, estava muito cansada para organizar um evento
que requer tanta energia e custos tdo altos para sua realizacdo. Sobre estes custos, ela destacou
aqueles relacionados a logistica das estruturas de barraca na Ilha de Cocaia, ao translado maritimo
e a grande quantidade de comida e bebida oferecida solidariamente. Mas a antiga guardia também
declarou a pesquisa que seu cansaco se agravou depois que se sentiu magoada com a ingratiddo da
comunidade suapense e com o surgimento do boato de que seu nucleo familiar estaria lucrando
com a Festa da Ouricada, quando, na verdade, ela sempre gastou muito recursos proprios, sem
apoios externos, além da intensa dedicacéo e do trabalho &rduo empregados para a viabilizacédo da

Ouricada nos moldes solidarios defendidos por sua familia.

O afastamento deste ndcleo familiar deixou um cenério de incerteza sobre o protagonismo
das liderangas locais e pode representar uma das ameagas internas para o futuro da Ouricada, a
depender do comportamento da prépria comunidade na conducéo deste processo. Nas vésperas da
edicdo da Festa da Ouricada de 2016, por exemplo, um dos entrevistados declarou que gostaria de
assumir a lideranca na realizacdo da festividade, mas que, por pertencer a religido protestante, ndo
se sentia a vontade diante de um possivel assédio da midia atraida pelo evento. Um dos
entrevistados também declarou que ndo gostaria que a tradigdo da Ouricada se acabasse, porque
esta festa pertence ao povo de Suape e disse que se a familia da A Sra. A. S. ndo voltar a fazer a
Ouricada, ele proprio vai pedir a permisséo a ela para preservar a tradicdo, bem como vai pedir
todas as documentacdes burocraticas que ela costumava enviar para a Prefeitura do Cabo de Santo

Agostinho e para o Cips.

139 |dade referente a 2016, época em que esta declaragdo foi dada para a pesquisa.
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A dindmica interna da comunidade e as mudancas dos grupos que assumem o papel de
protagonistas nas praticas sociais, como as observadas nesta festividade, refletem diretamente na
construgdo, desconstrucdo e reconstrucao de tradi¢des, técnicas e simbolos antigos ou modernos.
No caso especifico da Ouricada, o afastamento deste grupo protagonista resultou: i) num
distanciamento do aspecto religioso, uma vez que os antigos guardifes também séo devotos de
Santa Luzia e protagonistas na sua celebracdo em Suape; ii) numa diluicio ou mesmo
esmorecimento de liderangas destas préticas, (re)acentuando a comensalidade de ourigcos-do-mar
em grupos intimistas e mesmo impulsionando o interesse na comercializacdo desta iguaria, em
substituicdo da sua distribuicdo solidaria e gratuita praticada pelo referido grupo familiar; e,
subsequentemente, iii) em algumas mudancas nas técnicas de coleta e de preparacdo da farofa de
ourico-do-mar, agregando alguns elementos da modernidade a tradicional rusticidade local, como
é possivel observar mais adiante no texto que se dedica a descri¢do das técnicas de coleta e de

preparo do prato da ouricada.

Cada rito em seu lugar

Para além de seus processos historicos e conjunturais, a Festa da Ouri¢ada é composta por
um conjunto de rito e cada rito tem seu lugar ao sol. Em relacdo a estes ritos, a Ourigada da Baia
de Suape é composta: a) pela coleta dos ourigos-do-mar, que habitam a barreira recifal,de Suape,
feita com base nos conhecimentos tradicionais desta comunidade pesqueira; b) pelos rituais
rusticos de torra dos ouricos-do-mar em fogueiras e de preparacdo desta iguaria local chamada de
Ouricada ou farofa de ourico-do-mar, realizados na Ilha de Cocaia; e, finalmente, c) pela
celebracdo popular da Festa da Ouricada e pela comensalidade desta iguaria na forma de uma
refeicdo festiva entre familias e amigos de pescadores artesanais na Ilha de Cocaia no dia 13 de

dezembro.

Como uma Ultima etapa da festa, a prefeitura do Cabo de Santo Agostinho costumava
organizar uma estrutura de palco instalada na praca central da Praia de Suape para receber algumas
atracdes culturais — etapa observada em algumas edic¢des da Ouri¢ada, mas que ndo ocorreu nos
ultimos anos da presente pesquisa. Diferentemente do que predomina na organizacdo das outras

etapas festivas — seja nas Festas de Santa Luzia ou da Ourigada que costumam ser protagonizadas
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pela propria comunidade local —, esta atividade relativa a promocdo de shows musicais com
instalacdo de estruturas de palco e de som na praca central de Suape € realizada pela prefeitura do
Cabo de Santo Agostinho, cabendo & comunidade local apenas sua solicitacdo através de um oficio.
Sobre esta etapa festiva, os participantes da Ouricada de Suape abordados pela pesquisa
declararam sentir falta destas apresentagdes culturais noturnas na pracinha de Suape e
acrescentaram que gostariam de contar com mais apoio institucional por parte da prefeitura do
Cabo de Santo Agostinho, tendo uma expectativa maior sobre sua atuacdo na divulgacdo e na
infraestrutura do evento, por exemplo. Por fim, vale a pena lembrar que, no final do dia 13 de
dezembro, as ruas de Suape também costumam acolher a procissdo de Santa Luzia e que, nos anos
em que foram realizados os shows, houve uma sobreposi¢do dos ritos do catolicismo popular com

as apresentacOes musicais na pracinha de Suape.

Diante da inconstancia destas apresentacdes culturais, a pesquisa considera que a Ouri¢ada
é constituida pelos trés principais ritos festivos anteriormente citados que, por sua vez, revelam
tanto uma territorialidade difusa — formando um territdrio que explora trés experiéncias distintas
com os elementos naturais desta baia — quanto uma mobilidade espacial requerida para a
realizacdo da festividade, através de uma excursdo maritima entre a Praia de Suape, a barreira
recifal e a llha de Cocaia (figura 30).
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Figura 30: Mapa de Suape (PE, Brasil).
Fonte: SUAPE (2017), modificado por Juana Santos.
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Mudancas histdricas nos espacos festivos e ameacas a festa

Mas nem sempre a Ouricada teve uma territorialidade difusa e, consequentemente, uma
mobilidade maritima. Para além das mudancas dos personagens festivos ocorridas no intervalo
temporal abarcado pela presente pesquisa, a Festa da Ouricada, ao longo do seu percurso historico,
passou por transformacdes que extrapolam as fronteiras de sua comunidade local. Ao longo dos
anos, a territorialidade constituida pela festividade vem se reconfigurando e resultando em
sucessivas transposicdes de seus espacos festivos. Originalmente, segundo relatos da comunidade,
a Ouricada — e suas respectivas fogueiras para assar 0s ouricos-do-mar — era feita por pequenos
grupos de amigos e familiares de pescadores locais, de acordo com uma disposicdo geografica
descentralizada, ou seja, em frente as residéncias dos seus praticantes e ao longo de toda beira mar
da baia: na Praia de Suape até o seu pontal, onde acontece o encontro das aguas do mar com o Rio
Massangana; na praia do Paraiso, localizada no promontdério do Cabo de Santo Agostinho; e na
praia da Ilha de Tatuoca. Segundo a antiga guardid desta tradicdo (com 79 anos de idade*® no
periodo da pesquisa de campo), sua mae ja participava da Ourigada e, naquela época, a tradigdo se
espalhava por toda a Baia de Suape, declaracdo que reitera a antiga disposicdo espacial da

festividade, bem como sua temporalidade e a transmissao desta tradicdo de geracédo a outra.

A populacdo local espontaneamente toma suas embarcacgdes, logo pela manhg, e
vai aos arrecifes com pedacos de madeira, ou outro material duro, e samburas,
arrancando os ouricos das suas locas. As pessoas levam em seguida, 0s ourigos
para a beira mar da praia, aos locais chamados: o Francés'*!, Banquinho, Oiteiro
Alto, Preguica dos pescadores (RAMOS SOBRINHO, 1978 apud ARAUJO, et.
al, 1983).

Segundo os entrevistados pela presente pesquisa, este “canto esquecido” do litoral sul de
Pernambuco comecou a atrair veranistas, que por sua vez se incomodavam com as fogueiras da
Ouricada, as quais passaram a se concentrar no pontal da Praia de Suape, mesmo local onde a sua
comunidade pesqueira também comecou a se concentrar construindo suas proprias moradias com
materiais extraidos da abundante natureza local. Esta situacdo foi agravada quando, durante a
década de 1990, surgiu o “Projeto Costa Dourada”, com viés desenvolvimentista e que tinha por
objetivo implementar politicas de desenvolvimento do turismo, com énfase na criacdo e na

expansédo de grandes empreendimentos hoteleiros, abrangendo desde o litoral sul de Pernambuco

140 1dade referente ao dia 13 de dezembro de 20109.

Aa??

141 “Francés” é um dos nomes dados a Ilha de Cocaia.
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até o litoral de Alagoas. Segundo Ramalho (2007), este projeto contava com a participacdo dos
respectivos governos estaduais de Pernambuco e de Alagoas, e com o apoio e financiamento do

poder publico federal e do Banco Interamericano de Desenvolvimento (BID).

Com um projeto de desenvolvimento turistico para esta parte do litoral nordestino, inicia-
se um movimento de valorizacdo de algumas praias ja exploradas e de outras pouco exploradas,
gue comecam a serem vistas como novos destinos turisticos. Com uma paisagem paradisiaca e
com belezas naturais ainda preservada, Suape apresenta um cendrio perfeito para a instalacdo de
um resort, que necessitou de um investimento de R$ 40 milhdes (Ramalho, 2007) e que seguiu as
diretrizes da Associacdo Brasileira dos Resorts que diz que “s6 se encaixa nessa qualificacdo o
estabelecimento que for destino exclusivo e diferenciado, dotado de excelente infraestrutura e
situado num local paradisiaco” (BYDLOWSKI, 2002. p. 27). A oferta de um destino turistico
exclusivo e diferenciado faz com o que resort atraisse um publico seleto, sem provocar um
crescimento quantitativo na circulacdo de turistas na regido, o que acontece, por oposic¢ao, no caso

do turismo de massa.

Este resort, atualmente chamado de Resort Vila Galé, esta localizado exatamente no pontal
da Praia de Suape e foi construido numa area de aproximadamente 150 hectares dos quais apenas
43 hectares foram comprados pelo empreendimento hoteleiro e 107 hectares foram concedidos
pelo Governo Estadual de Pernambuco com seu direito de uso para um periodo de 99 anos. Mas,
segundo Ramalho (2007), esta parcela do terreno ja era propriedade do Cips (que € uma empresa
publica de direito privado) desde 1978 quando foi adquirida da Cooperativa de Tiriri. Ainda
segundo o mesmo autor, a apropriacdo desta area pelo Cips e, consequentemente, esta primeira
desapropriacdo da comunidade local se deu a partir dos Decretos de n°® 2844 de 27 de julho de
1963 e n° 4433 de 18 de fevereiro de 1977, ambos emitidos pelo Governo do Estado de

Pernambuco.

A construcdo deste Resort pressupunha o despejo de diversas familias de populagdes
tradicionais que habitavam no pontal da Praia de Suape, ignorando a existéncia de uma
comunidade pesqueira que mantinha um estilo de vida vinculado a natureza e era fortemente
enraizada naquele local especifico. A principio, este Resort ndo contava com o movimento de

resisténcia popular por parte desta comunidade tradicional com suas raizes na cultura pesqueira,
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que se fortaleceu com uma campanha de adesdo a associacdo de moradores e com ameacas de

relatar as desapropriacdes para a midia local (Ramalho, 2007).

O movimento de resisténcia popular desta comunidade pesqueira resultou numa
contraproposta a desapropriacdo desordenada e o Resort elaborou um projeto de habitacdo para
abrigar a comunidade que habitava no pontal da Praia de Suape. O modelo de habitacdo proposto
pelo Resort para a populacédo deslocada do pontal é bem diferente daquele modelo tradicional local,
com casas construidas em alvenaria, com distribuicdo de energia elétrica e com saneamento bésico.
Este projeto indicava como localizacdo para estas novas moradias a Praia de Suape, numa area
que, atualmente, é mais urbanizada e que abriga a sua pracinha central com estruturas de bares e
restaurantes. A populacdo pesqueira deslocada do pontal aceitou a proposta, sobretudo, porgue ela
cumpria a principal exigéncia da comunidade de que as novas moradias fossem construidas

préximas ao mar, ja que sua subsisténcia dependia principalmente dele (Santos, 2013).

Este deslocamento observado no pontal da Praia de Suape afetou esta comunidade
pesqueira fisicamente, a medida em que tiveram que mudar seu local de moradia e adaptar seu
modo de vida original de meio ambiente mais natural para um ambiente mais urbanizado (o que
também traz impactos positivos como o0 acesso ao saneamento basico e a energia elétrica). Mas o
deslocamento também foi cultural e simbdlico. a Festa da Ouricada também se viu sendo
deslocada, mais uma vez, por ser considerada uma ameaca em potencial ao ambiente exclusivo e
diferenciado dos turistas atraidos pelo Resort Vila Galé. Desta vez, a Ourigada foi
“desterritorializada” ou “descontinentada” e estabeleceu seu novo espago festivo na Ilha de Cocaia,

também conhecida como Ilha do Francés (Santos, 2013).

Vale ressaltar que o desenvolvimento turistico supracitado ocorre paralelamente ao
desenvolvimento industrial e portuario desta mesma regido. Por mais que estas duas vias de
desenvolvimento econémico parecam incompativeis, a regido de Suape recebeu estruturas
provenientes destes dois projetos distintos, com seus respectivos impactos no meio ambiente e na
populacgéo local que, por sua vez, tiveram que se adaptar e aprender a conviver com suas estruturas,

em tempos de mudancas aceleradas.

Assim, outros ventos sopram na Baia de Suape, direcionando o olhar dos tomadores de
decisdes para o desenvolvimento da infraestrutura portuéarias e, sobretudo, industriais do Cips, que

ganhou um novo impulso e novos incentivos a partir da década de 2000. A Ilha de Tatuoca — que
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segundo Ramalho (2007) abrigava, aproximadamente, 170 familias, que praticavam a pesca
artesanal e a agricultura de subsisténcia e que tinham um modo de vida tradicional fortemente
vinculado a natureza— foi eleita pelo Governo do Estado de Pernambuco e pelo poder econdmico
regional como o local ideal para abrigar o novo polo naval, com a construcdo de estaleiros e de
outras estruturas adjacentes, integrando-se ao processo de ampliacdo do megaprojeto do Cips, a
despeito dos habitantes locais e do importante e complexo meio ambiente estuarino da Baia de
Suape. O caminho (inevitavel) que o projeto tomou foi a desapropria¢do dos ilhéus de Tatuoca,
sob a promessa de um conjunto habitacional chamado de “Nova Tatuoca”, localizado a alguns
quildmetros do mar, ambiente onde estes ilhéus costumavam praticar a pesca artesanal como
principal oficio e como fonte de renda, situacdo apenas amenizada por pifias promessas de

empregos industriais nos quais muitos ex-pescadores ndo conseguiram se adaptar (Santos, 2013).

A instalagdo destes equipamentos industriais, como o polo naval construido na Ilha de
Tatuoca causou graves impactos sociais, especialmente sentidos pela populagéo local que sofreu a
desapropriacdo de suas moradias tradicionais. Ao longo do conflito socioambiental vivenciado
entre o polo naval do Cips e os moradores da Ilha de Tatuoca, um personagem ganhou destaque
por sua histéria, seu discurso e sua préatica de resisténcia. O Sr. S. C. da S. era uma lideranga local
que cresceu em Tatuoca, construiu sua casa com materiais como madeiras e palhas extraidos no
proprio local e estabeleceu o chamado “Bar de Seu Biu” na beira mar da ilha. O Sr. S. C. da S.
declarava abertamente sua paixdo pela ilha e por sua natureza selvagem e costumava dizer que s6
conseguiria viver na ilha onde criou raizes e onde estabeleceu um modo de vida estritamente ligado
a natureza do encontro entre a terra e 0 mar. O Sr. S. C. da S. resistiu a0 maximo o processo de
desapropriacdo e foi o Gltimo morador de Tatuoca, sendo desapropriado em 2016 e veio a 6bito no
ano seguinte, cumprindo sua propria promessa de que se saisse da ilha, ndo conseguiria mais viver.
Sua histéria parece trazer simbolismos sutis sobre os vinculos criados destas populacfes
tradicionais com a natureza selvagem e marinha, que ultrapassam a compressao da ldgica

econOmica da sociedade dita moderna.

Com isto, a comunidade pesqueira da Baia de Suape que protagoniza a Festa da Ouricada
h& mais de uma geragdo vé o seu territorio cultural disputado novamente, mais uma vez pela
ampliacdo do megaprojeto de desenvolvimento econdmico do Estado de Pernambuco, o Cips.
Disputa que ocasiona significativos impactos ambientais, refletindo direta e indiretamente na

biodiversidade com mudancas drasticas nos cursos das aguas do rio Tatuoca, com aterramento de
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manguezais e com dragagens do leito marinho, o que também impactou no estoque pesqueiro local,
no modo de vida da comunidade local que praticava a pesca artesanal tanto no “mar de dentro”

quanto no “mar de fora”*?, afetando, por fim, em suas manifestagGes culturais.

Assim, a despeito da instalacdo do Resort Vila Galé, um dos principais desafios sentidos
na atualidade pela comunidade pesqueira suapense — que foi tantas vezes deslocada de sua
territorialidade original — esta claramente mais relacionado com os impactos causados pela
progressiva ampliacdo do megaprojeto do Cips. Assim, o processo de deslocamento, tanto no plano
fisico e quanto no cultural, segue seu fluxo e pode afetar o atual territério festivo da Ouricada, uma
vez que a llha de Cocaia ja é propriedade do Cips e esta integrada ao seu projeto de expansao para
a construcdo de um terminal de minério, com seu respectivo acesso rodoferroviario. O “Novo
Plano Diretor - Suape 2030” (GOVERNO DO ESTADO DE PERNAMBUCO. PROJETEC &
PLANAVE, 2011) prevé a divisdo desta pequena ilha em que uma érea seré dedicada a instalacéo
do terminal de minério e outra serd a chamada de Zona de Protecdo Cultural (ZPC), supostamente
para abrigar a Festa da Ouricada. Em 2016, por exemplo, a pesquisa de campo que antecedeu a
festividade captou depoimentos que afirmavam que o futuro da Festa da Ourigada era incerto,
porque o Cips ou outros 6rgdos poderiam proibi-la expressamente sob a alegacdo de que ela estaria
atravancando o caminho do desenvolvimento econémico, industrial e portuario do Estado de

Pernambuco.

Assim, a territorialidade da Ourigada se encontra ameagada com o avango do Cips. A
prépria llha de Cocaia ja € propriedade do Cips e a comunidade deve solicitar autorizacdo para a
realizacdo da festividade, bem como solicitar seguranca do corpo de bombeiros, o que antes era de
responsabilidade do nucleo familiar da Sra. A. S. e do Sr. R. M. V. C. Tais oficio burocratizam e
constrangem a comunidade diante em sua manifestagdo popular espontanea, que agora requer

autorizacdo oficial de érgdos e de grandes empresas que ndo sdo convidadas para a festa.

Contudo, a comunidade pesqueira e sua festividade se encontram, simultaneamente, face-

142 Como ja foi dito na sessdo “Passos para a apreensdo das experiéncias etnogréficas nas Festas da Ourigada” do
Capitulo 1, estas duas expressdes sdo usadas pela populagdo local de pescadores artesanais de Suape para se
referirem, respectivamente, a delimitacéo de dois territdrios marinhos distintos: um que antecede o recife
(denominado de “mar de dentro™) e outro posterior a barreira de recifes de arenito na baia de Suape (denominado de
“mar de fora”). Estes dois territorios, consequentemente, referem-se a categorias de pesca bem distintas entre si,
segundo as diferengas apresentadas pelos ambientes marinhos estuarinos e pelo “mar aberto”, posterior a barreira
recifal.
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a-face com as constantes transformacGes provenientes das pressdes exercidas pelos
empreendimentos econémicos que, nas Ultimas décadas, vém se instalando na regido, com suas
promessas de desenvolvimento do megaprojeto mais emblematico da politica econdmica
pernambucana, o Cips. Com isso, 0 cenario vivido na contemporaneidade pela populagéo suapense
é de progressiva desterritorializacao tanto fisica quanto simbdlica de seu modo de producéo e de
reproducdo de vida, excelente exemplo da hegemonizacdo do pensamento e da ldgica critico-

moderna e de suas consequéncias na contemporaneidade (SANTOS e ANDRADE, 2013).

Vale ressaltar que, em alguma medida, a Baia de Suape conseguiu — durante muitos anos
e com muita mobilizacdo popular — resistir a uma tendéncia desenvolvimentista voltada para o
turismo, implementada neste trecho do litoral nordestino onde prevalece situacdes extremas de
“explosdo urbana desordenada, grande especulacdo imobilidria, exclusdo territorial dos
pescadores e turismo predatdrio, especialmente ap6s a segunda metade do século passado”
(RAMALHO, 2007, p. 25). Resta saber se a Festa da Ouricada — e sua rusticidade caracteristica —
sera capaz de conviver lado a lado com as estruturas industriais e portuarias, adaptando-se a cada
novo desafio colocado pelo Cips e se ira resistir diante da I6gica imposta pela perspectiva moderna,
preservando suas préprias tradigdes.

Técnicas de coleta de ouricos-do-mar

Uma vez que o texto ja se debrucou sobre algumas tradi¢des perdidas, algumas mudancas
dos personagens protagonistas da festividade e algumas transformacdes historicas na espacialidade
festiva, agora o texto se dedica aos ritos que compdem a Ouri¢ada. Observou-se que a primeira
etapa da Ouricada € a coleta de ouricos-do-mar feita na barreira recifal por pescadores locais, ex-
pescadores e seus descendentes que séo, por sua vez, detentores de conhecimentos tradicionais
sobre as técnicas de navegacao, as dindmicas das marés, as correntes maritimas, os ventos e a fauna
marinha local. Em suma, estes coletores de ourigos-do-mar possuem conhecimentos tradicionais
ligados ao mundo da pesca artesanal, que perpassam desde os elementos naturais que compdem o
ambiente marinho local, as técnicas de pesca em geral até os conhecimentos mais especificos
relacionados as técnicas de coleta deste animal marinho, 0s seus instrumentais e o seu savoir-faire

repassados de geragdo a geragéo. Estes conhecimentos também se referem as espécies de ouricos-
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do-mar e seu habitat, especialmente sobre os pontos do recife de arenito suapense onde é possivel

encontrar uma maior densidade populacional de ouri¢os-do-mar.

A coleta de ouri¢os-do-mar em si consiste em remover 0s espécimes de ouricos-do-mar das
locas formadas por eles proprios no recife, com o auxilio de uma ferramenta de pesca conhecida
como “bicheiro” — ferramenta de pesca feita de ferro no formato de gancho com
aproximadamente 40 cm, que serve como anzol e que é utilizada para deslocar os ouri¢cos-do-mar
das cavidades no recife, que pode ser observado na figura 31. Seguindo as técnicas do
conhecimento dos pescadores tradicionais suapenses, o coletor de ouri¢gos-do-mar deve posicionar
0 “bicheiro” quase paralelamente ao recife, mais especificamente entre o corpo do ouri¢co-do-mar
e a superficie do recife e, em seguida, deve movimentar o “bicheiro” lateralmente para deslocar o
ourigo-do-mar que se encontrava fixado no recife. Alguns entrevistados abordados acrescentaram
que é preferivel evitar movimentar o “bicheiro” para cima, pois corre-se o risco de danificar a
estrutura corporal do ourico-do-mar e assim feri-lo ou mata-lo, o que pode representar um risco
sanitario ja que os ouri¢os-do-mar sdo queimados ainda vivos ou minimamente frescos. Por outro

lado, foi possivel observar alguns espécimes de ouricos-do-mar com ferimentos leves e que nao

foram necessariamente descartados pelos coletores.

Figura 31: Coleta de ourigcos-do-mar com o uso do “bicheiro” no recife de Suape (PE, Brasil).

Fonte: Fotos de Juana Santos, 2018.

222



Os coletores de ouri¢os-do-mar observados durante a pesquisa de campo executaram a
atividade de coleta arduamente, com eficiéncia e de forma cadenciada, mantendo-se encurvados
por horas sob o forte sol do verdo nordestino. Como eventualmente mudam o local da coleta em
busca de ouri¢os-do-mar maiores, eles também precisam ter experiéncia para se deslocarem sobre
o recife — que possui uma superficie irregular e escorregadia — ao mesmo tempo em que puxam
pelos “bicheiros” suas respectivas galeias — engradado feito de plastico onde armazenam 0s
ourigos-do-mar durante a coleta (na figura 32). Assim, percebe-se que a questdo da seguranca se
constitui como um dos grandes desafios imposto a estes coletores de ouri¢os-do-mar, uma vez que
exercem esta atividade numa superficie acidentada e escorregadia e que costumam enfrentar os
perigos trazidos por violentas ondas da maré crescente, requerendo deles um conhecimento
tradicional sobre as dindmicas das marés para calcular precisamente o periodo seguro (entre a maré

baixa e alta) em que pode permanecer sob a superficie do recife de Suape.
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Figura 32: Coleta de ouricos-do-mar no recife de Suape (PE, Brasil) em dezembro de 2012;
de 2016 e de 2019.
Fonte: Fotos de Juana Santos, 2012; 2016 e 2019.

Em relacdo a quantidade de ouri¢os-do-mar que costumam ser coletados e consumidos
numa edicdo da Festa da Ouricada, foi realizada, durante a “observagdo flutuante” da Festa da
Ouricada do dia 13 de dezembro de 2012, uma contagem visando estimar a quantidade de

espécimes de ouricos-do-mar que preenchem completamente uma galeia (que utilizada para
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armazenar e transportar os ourigos-do-mar coletados e que pode ser observada na figura 33).
Chegou-se ao quantitativo de 300 individuos por galeia e com este nimero de ouri¢os-do-mar por
galeia cheia é possivel fazer uma estimativa sobre quantos individuos s&o coletados e consumidos
durante uma Festa da Ouricada. Ainda na pesquisa de campo do ano de 2012, o nucleo familiar da
Sra. A. S., contanto com trés pesadores, fez uma coleta de 5 a 6 galeias cheias de ourigos-do-mar,
0 que significa que foram coletados entre 1.500 e 1.800 espécimes. Neste ano, também foram
identificados 4 grupos realizando suas préprias ouricadas, que coletaram de uma a duas galeias
por grupo praticante da Ouricada, o que significa um acréscimo de 1.200 a 2.400 espécimes,
totalizando 2.700 a 4.800 ouricos-do-mar coletados. Na pesquisa de 2016, primeiro ano da
instalacdo do bar do Fabio (que sera detalhado ao longo do texto), o empreendedor responsavel
declarou que ele proprio fez a coleta com mais dois pescadores alcangando aproximadamente 8kg
de “ova”*® de ourigo-do-mar e, novamente, foram observados 4 grupos realizando suas ouricadas
(com uma a duas galeia de ourigos-do-mar em média por grupo), o que acrescenta de 1.200 a 2.400
ouri¢os-do-mar. Em 2018, a Ilha de Cocaia recebeu duas estruturas de bar que fizeram suas
respectivas coletas: o bar do Fébio declarou novamente que contou com 3 pessoas para realizar
uma coleta de aproximadamente 9kg de “ova” de ourigos-do-mar; e o bar do Vava (filho da Sra.
A. S.) declarou que fez a coleta com mais dois pescadores, preenchendo 6 galeias de ouri¢os-do-
mar, o que significa que foram coletados aproximadamente 1.800 espécimes. Os grupos que
praticam a ouricada de forma independente identificados pela pesquisa neste mesmo ano se
reduziram a 2, somando de 600 a 1.200 ouricos-do-mar coletados neste ano. J& em 2019, o Gnico
empreendimento comercial observado foi do bar do Vava que realizou a coleta com o auxilio de
um pescador e coletou, aproximadamente, 5 galeias cheias de ouri¢os-do-mar, o que significa que
foram coletados 1.500 ourigos-do-mar em média. Neste ano, também foram identificados 3 grupos
realizando suas ouricadas, com uma coleta que varia de 900 a 1.800 espécimes, totalizando entre
2.400 e 3.300 ourigos-do-mar coletados neste ano. Por fim, vale salientar que este levantamento
quantitativo ndo se refere a niUmeros exatos e sim de uma média aproximada de ouri¢os-do-mar
coletados, segundo as declaracfes dos proprios coletores, agregada a observagdo de campo e que

tem por objetivo servir como estimativa quantitativa da coleta de ouri¢os-do-mar.

143 O entrevistado nao conseguiu estimar o nimero de ourigos-do-mar coletados ou de galeias preenchidas,
declarando o peso da “ova” de ouri¢os-do-mar ja assada na fogueira e conservada por congelamento em um freezer.
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Figura 33: Estimativa de ourigos-do-mar coletado por um grupo de praticantes da Ourigada.
Fonte: Foto de Juana Santos, 2012.

A pesquisa de campo também captou o conhecimento tradicional sobre a localizacdo mais
indicada para encontrar ouricos-do-mar para a Ouricada. Os coletores priorizam 0s ouri¢os-do-
mar com um maior volume corporal, ou seja, aqueles adultos e bem desenvolvidos, que por sua
vez, segundo a experiéncia dos pescadores locais, estdo localizados na parte exterior do recife,
mais proxima do mar aberto. Os coletores abordados pela pesquisa declararam que os ouri¢os-do-
mar maiores sao encontrados nas piscinas naturais mais préximas do mar aberto porque aquela
area apresenta uma maior abundancia de alimento para eles. Este conhecimento tradicional é

compativel com a bibliografia consultada sobre o habitat deste animal marinho.

Nesta procura pelos ourigos-do-mar maiores, os entrevistados utilizam uma expresséo
muito comum na regido de Suape que € o “ourigo gordo”, que se refere ao aumento do volume
corporal deste animal marinho durante este periodo do ano, que coincide com o seu periodo
reprodutivo. No territorio brasileiro, este mesmo periodo do ano — mais especificamente entre

dezembro e maio, segundo McClanahan e Muthiga (2007) — também corresponde ao periodo de
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desova da espécie de ourico-do-mar coletada, a Echinometra lucunter (Linnaeus, 1758). Assim,
mesmo considerando a possibilidade de variagcdes do periodo reprodutivo de acordo com cada
regido brasileira, segundo Lima et al. (2009) a desova desta espécie tende a acontecer durante o
periodo seco no Estado de Pernambuco. Em outras palavras, a Festa da Ouricada corresponde
exatamente ao periodo reprodutivo da espécie de ouricos-do-mar coletada e consumida pela
festividade. Este dado é compativel com a observagdo de uma populacdo abundante de ourigos-
do-mar ao longo da pesquisa de campo que acompanhou as coletas desta espécie na barreira recifal

suapense.

E interessante observar que os coletores de ouricos-do-mar justificaram suas escolhas por
“ouricos gordos” por causa do tamanho de suas gonadas'** ja que, proporcionalmente, renderam
uma quantidade maior de farofa de ourigos-do-mar, sem declarar que esta escolha tivesse qualquer
intencdo em preservar os individuos mais jovens e em desenvolvimento. Assim, pode-se perceber
que a escolha dos ourigos-do-mar se d& mais por um interesse degustativo do que por uma
iniciativa de preservacdo ambiental, mesmo que o fato de coletarem individuos adultos em
detrimento daqueles mais jovens e em desenvolvimento possa ser considerada uma das medidas

possiveis de preservacdo de uma espécie especifica.

O “ourico gordo” também ¢ o personagem de um mito popular difundido nesta comunidade
pesqueira. Em Suape, costuma-se contar a historia, especialmente para o publico infantil, de que
0s ouricos-do-mar engordam nesta época do ano — que coincidentemente também é a época do
caju, fruta tropical abundante na regido — porque estes animais fogem dos recifes durante a noite,
deslocam-se até as praias e comem 0s cajus que amadurecem nos cajueiros. Esta anedota se baseia
no fato de que, por outro lado, os cajus amanhecem mordidos (provavelmente por outros animais
COMO MOrcegos) e que, por outro, 0s ouricos-do-mar “engordam” neste mesmo periodo do ano (ou
seja, suas gbnadas ficam maiores, porque este é o periodo reprodutivo). Este conto popular pode
representar uma busca pelo fortalecimento dos vinculos simbélicos que esta comunidade pesqueira

demonstra estabelecer entre a terra e 0 mar.

Em se tratando de vinculos, dentre outras atividades pesqueiras, a coleta de ourigos-do-mar

realizada no recife de Suape pode ser vivenciada como um encontro entre o ser humano e a

144 As gbnadas sdo os seus 6rgéos reprodutores dos ouricos-do-mar localizada na parte superior da carapaca de
machos e fémeas, cuja consisténcia é gelatinosa e a cor varia entre amarelada e alaranjada. As gdnadas também se
referem a parte comestivel dos ourigos-do-mar, consumida na Festa da Ouricada.
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natureza ou, em outras palavras, entre os atores humanos e ndo-humanos. Por um lado, esta
paisagem é composta por barcos coloridos e tradicionais de pesca atracados na Baia de Suape, que
evidencia as caracteristicas de sua vila de pescadores artesanais, evocando suas raizes culturais e,
por outro lado, é composta por elementos naturais. Vale lembrar que a barreira recifal suapense —
com sua paisagem, suas piscinas naturais e sua fauna marinha — ja é objeto de contemplacdo em
passeios de ecoturismo durante todo o ano por apresentar uma beleza natural exuberante. Assim,
esta paisagem é naturalmente constituida por uma extensa e linear formac&o recifal, que divide o
“mar-de-dentro” e o “mar-de-fora” (como sdo popularmente conhecidas as areas anteriores e
posteriores ao recife de Suape), bem como apresenta o contraste das tonalidades de azuis do céu e
do mar, realcados pelo forte sol. Segundo um dos entrevistados, 0 mar € um territorio sem
proprietarios, onde “tudo € possivel” e o recife de Suape pode ser visto como uma barreira para
este “mundo de possibilidades”. Porém, durante a coleta, o recife representa a estrutura da
resisténcia, que enfrenta as crescentes ondas do mar aberto, que abriga muitas espécies marinhas
e que protege os coletores de ouricos-do-mar. Isto se da, especialmente, porque a coleta evoca uma
experiéncia sensorial e estar sobre o recife, entre os mares “de dentro” e “de fora”, pode nos trazer

a sensacgéo de fusdo do ser humano com o ambiente natural (figura 34).

s
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Figura 34: Cenario da relacéo entre o homem e o mar no recife de Suape (PE, Brasil).
Fonte: Foto de Juana Santos, 13 de dezembro de 2011.
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Esta vivéncia da relacdo entre a cultura e a natureza ainda pode ser observada na coleta de
ouricos-do-mar, apesar dos desafios atuais. A presente pesquisa observou que, assim coOmo 0S
personagens protagonistas na organizacédo da festa e seus espacos festivos, a coleta de ourigos-do-
mar também passou por transformagdes recentes. A mudanga mais significativa nesta coleta se
deu com o recente afastamento do nucleo familiar da Sra. A. S. e do Sr. R. M. V. C. e o decorrente
crescimento no interesse em comercializar o prato da ouricada durante a festividade, resultando,
finalmente, no deslocamento do lugar simbdlico original da coleta enquanto atividade comunitaria
e organica para uma atividade integrante de uma planejamento de negécio de

microempreendimentos da populacdo local.

A coleta de ouricos-do-mar feita para a Ouricada praticada pelas familias de pescadores
costumava ser realizada na véspera da festividade — como Sr. R. M. V. C. fazia — ou na prépria
manha da festividade, como outros grupos de coletores costumam fazer, mantendo os ouri¢os-do-
mar vivos ou ao menos frescos para a etapa subsequente de torra na fogueira. Vale ressaltar que o
momento exato (ou seja, dia e horario) em que a coleta é realizada depende, diretamente, de fatores
climaticos e, sobretudo, da tabua da maré para este periodo, ja que esta coleta é feita de forma mais
segura durante o periodo de baixa-mar, quando o recife de arenito expde suas superficies formando
as piscinas naturais que sdo o habitat dos ourigos-do-mar. Em outras palavras, a coleta esta

diretamente vinculada a temporalidade da natureza.

J& os grupos de coletores motivados pela comercializacdo da farofa de ouricos-do-mar
costumam fazer a coleta com mais antecedéncia, podendo ser feita com uma semana ou até um
més antes da festividade. Esta antecipacdo da coleta traz outro elemento novo para a Ouricada que
¢ a necessidade de incluir a etapa da conservacdo das gonadas dos ouricos-do-mar (ja torradas na
fogueira) através do método do congelamento, as quais sdo descongeladas com alguns dias de
antecedéncia a festividade para a preparacdo da farofa de ouricos-do-mar (etapas que serdo mais
detalhadas ao longo do texto). O uso deste método de conservagdo a partir do congelamento das
gbnadas torradas de ourigos-do-mar pode representar, consequentemente, um movimento de
afastamento da rusticidade caracteristica da Ouricada tradicional para uma modernidade inerente
ao uso de aparelho eletrodomésticos, bem como também pode representar um novo
condicionamento a temporalidade da perspectiva moderna em detrimento da temporalidade da

natureza.

229



A técnica de torra do ouri¢co-do-mar na fogueira e o preparo da farofa da

Ouricada

A etapa de coleta descrita acima realizada pelos coletores de ourigos-do-mar costuma ser
seguida pelo préximo rito festivo da Ouricada: a torra dos ouricos-do-mar na llha de Cocaia.
Mesmo nos casos em que o prato da ouri¢ada é preparado para fins comerciais, a torra das génadas
é feita no mesmo dia da coleta, e apenas nos casos em que a coleta € feita na vespera da festividade
é que a torra pode ser adiada para o dia seguinte. Segundo a tradi¢do desta festividade suapense, a
preparacdo do prato da ourigada deve se iniciar com a queima dos ourigos-do-mar numa fogueira
(figura 35) que &, tradicionalmente, montada com palhas secas de coqueiro, que, por sua vez, sao
colhidas na propria llha de Cocaia, e cortadas com o auxilio de foices ou factes. Estas palhas
costumam ser utilizadas para forrar o chdo da praia que é chamada popularmente de “cama”.
Posteriormente, os coletores despejam 0s ourigos-do-mar, em sua maioria vivos, e cobrem-nos

com uma nova camada de palha seca.
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Figura 35: Fogueira acesa para a torra dos ouri¢os-do-mar na llha de Cocaia na regido de
Suape (PE, Brasil).
Fonte: Fotos de Juana Santos, 2011; Juana Santos, 2016.
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Normalmente, a fogueira pega fogo com facilidade formando grande labaredas. Isto se da
tanto porque as palhas de coqueiro escolhidas estdo muito secas, quanto porque as temperaturas
do ambiente costumam ser altas, em pleno veréo nordestino, quando predomina o clima quente e
seco. Entrando no clima festivo, um entrevistado grita “olha a quentura” se referindo ao grande

calor gque sobe e esquenta ainda mais 0 ambiente ao redor da fogueira de ouricos-do-mar.

Alguns entrevistados informaram que os ouri¢os-do-mar séo considerados prontos quando
“perdem os espinhos” (0u seja, quando eles s&o completamente consumidos pelo fogo); enquanto
outros declararam que é quando o corpo do ourigo-do-mar cessa de minar agua. A medida em que
a fogueira se apaga, os pescadores pegam uma madeira longa, preferencialmente, com duas pontas

em sua extremidade no formato de forquilha, que serve de instrumento para retirar 0s ouri¢os-do-

mar torrados, um a um, da fogueira em brasa (figura 36).

Figura 36: Fogueira acesa para a torra dos ouri¢os-do-mar na llha de Cocaia na regido de
Suape (PE, Brasil).

Fonte: Fotos de Juana Santos, 2016

No entanto, esta pratica de acender fogueiras traz consigo o risco de incéndios na vegetacao
da Ilha de Cocaia, como foi registrado ao longo de toda pesquisa de campo. Na pesquisa de campo
do dia 13 de dezembro de 2012, um entrevistado relatou que trés anos antes (ou seja, em 2009)
ocorreu um acidente em que alguém se descuidou ao preparar sua fogueira e o fogo se espalhou
na vegetacdo proxima a praia. Com isto, espalhou-se também o boato de que a Festa da Ouricada
estava queimando as matas da Ilha de Cocaia, ameagando a preservacdo ambiental da ilha e
tornando-se um evento potencialmente degradador do meio ambiente local. Na pesquisa de campo

do dia 13 de dezembro de 2016, foi possivel observar uma palhoca de apoio aos pescadores e um
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trecho de vegetacdo proxima a praia queimados. E, finalmente, na noite do dia 12 de dezembro de
2019 também ocorreu um incéndio a partir da fogueira de um grupo de praticantes independentes

da Ourigada, que foi controlado com o auxilio de VVava e do corpo de bombeiros.

Sobre este tema, alguns entrevistados declaram que a Ilha de Cocaia é frequentada por
grupos de pescadores em suas confraterniza¢fes noturnas, especialmente nas noites de lua cheia e
de réveillon. Inclusive, vale a pena destacar que a Festa da Ouricada do ano de 2019 ocorreu no
periodo de lua cheia. Os pescadores costumam frequentar esta ilha para promover seus encontros,
confraternizando, acendendo fogueiras e consumindo bebidas alcodlicas até tarde da noite,
podendo inclusive dormir acampados no local. Mas, infelizmente, nem todos os frequentadores
cuidam da ilha e alguns descartam lixo na praia e se descuidam das fogueiras acesas, deixando o
fogo se espalhar pela vegetacdo do entorno, o que, além de degradar o meio ambiente, também
atravanca a luta pela defesa de suas tradi¢des culturais.

Um agravante nisto tudo € que a llha de Cocaia ja € propriedade do Cips, 0 que pode ser
considerado um fator limitante para o usufruto da ilha pela comunidade local, incluindo a
realizacdo da propria Festa da Ouricada. Os antigos guardiBes da tradicéo, ja citados, costumavam
enviar oficios para o Cips pedindo autorizagdo para a realizagéo da festividade no local, além dos
oficios enviados a um grupo de salva-vidas do corpo de bombeiros e outro a Prefeitura do Cabo
de Santo Agostinho solicitando reforgo na seguranca da ilha. Mas entre os anos de 2015 e 2019,
observou-se que nenhuma lideranca ou grupo tomou para si a responsabilidade pelas questdes
burocraticas e pela seguranca da Festa da Ouricada, deixando a festividade mais descoberta

institucionalmente e/ou mais espontanea popularmente.

Técnicas de quebra dos ouri¢os-do-mar

A prdéxima etapa é a quebra dos ourigos-do-mar (figura 37), mais especificamente, a quebra
de sua carapaca depois que passam pela torra na fogueira. O processo de quebra de ouri¢os-do-
mar €, por exemplo, semelhante a quebra de caranguejos, ou seja, bate-se nos ourigos-do-mar com
0 mesmo tipo de instrumental (tais como tabuas e martelinhos de madeira) até quebrar sua
carapacga. Os ourigos-do-mar podem se abrir aos poucos e de forma quebradica, 0 que torna o

processo mais lento e suja as gdbnadas com o carvao presente na parte externa de seu corpo, mas
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também é possivel observar a quebra de ourigos-do-mar de forma mais precisa, deixando as
gbnadas inteiricas e sem carvdo. Depois da quebra, as gbnadas, que agora se apresentam como

uma pasta alaranjada mais homogénea, sdo retiradas das carcacas dos ouricos-do-mar e

armazenadas num recipiente a parte.

Figura 37: Processo de quebra de ourigcos-do-mar para a Festa da Ourigada.
Fonte: Foto de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.

O bom resultado do processo de quebra dos ouri¢os-do-mar vai depender da habilidade de
guem o executa, mas também do quanto eles foram torrados no processo de queima anterior. Em
outras palavras, para que um ourigo-do-mar possa ser quebrado com eficiéncia (figura 38) é
preciso, primeiramente, que ele tenha sido bem torrado na fogueira, 0 que ocorre, segundo o
conhecimento tradicional local, quando se verifica a queima total dos seus “espinhos” ou quando
ele ndo mina mais agua. Porém, mesmo que em termos de preparacdo do prato seja preferivel que
0 ourico-do-mar passe por um bom processo de torra e de quebra, ndo foi observada nenhuma
regra ou interdicdo impostas pela tradicdo da Ouricada a estas atividades, que podem ser

executadas de uma maneira livre, sem interferir no resultado do prato.
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Figura 38: Ourico-do-mar aberto com as gbnadas torradas.
Fonte: Foto de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.

Depois de quebrados, os residuos do ourigo-do-mar, ou seja, as carapagas com espinhos ou
ndo, sdo despejados na vegetacdo localizada atras das respectivas tendas. Evita-se deixa-los na
praia ou na passagem dos visitantes, pois os espinhos dos ouri¢os-do-mar sdo considerados
perigosos, sobretudo para as criangas, podendo perfurar e infeccionar a pele e sendo muito
doloroso e de dificil remogao. Um dos entrevistados chegou a declarar que “espinhos correm até
0 0SS0 e que tem um veneno, podendo até aleijar alguém”, o que cientificamente ndo é comprovado
para esta espécie de ourico-do-mar. Apesar de declaragcGes como esta, a espécie de ourico-do-mar
coletada e consumida na Festa da Ouricada de Suape ndo é peconhenta como outras, e raras,

espécies de equinoderma.

A finalizacao e a comensalidade da farofa de ourigos-do-mar

Depois do processo de quebra do ourigo-do-mar e da separacdo de suas gdnadas, a
preparacao segue pela etapa da finalizacdo do prato que consiste na mistura dos ingredientes. Além
das gonadas de ouricos-do-mar supracitadas, o prato da ourigcada leva na sua composic¢éo farinha
de mandioca (que vale ressaltar é um ingrediente de origem indigena), vinagre, azeite e verduras
(como cebola, tomate, pimentdo verde, coentro e cebolinho) que geralmente sdo descascadas e
picadas por mulheres na véspera da festividade. Vale ressaltar que, segundo Aradijo, et. al, (1983)
esta receita ja tinha sido observada por José Ramos Sobrinho, primeiro antropélogo a fazer um
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registro escrito da Festa da Ouricada em 1978 enquanto fazia parte da equipe do P. E. C. C. I. P.
S. (Programa Ecoldgico e Cultural do Complexo Industrial e Portuario de Suape) do Instituto de
Desenvolvimento de Pernambuco e que, segundo o seu texto citado por Araudjo, et. al. (1983), a
receita da ouricada j& era a mesma da que foi observada pela presente pesquisa, lembrando que as
gbnadas dos ourigcos-do-mar também eram (e ainda sdo) consumidas assadas e sem 0 acréscimo

dos temperos e de outros ingredientes descritos acima.

Nos tempos em que a familia da Sra. A. S. protagonizava a tradi¢cdo da Ouricada, a
preparagédo acontecia in loco na Ilha de Cocaia, considerada, atualmente, como seu especo festivo
por exceléncia. Neste caso, 0s ingredientes eram preparados coletivamente, mas a mistura final
ficava nas maos desta lideranca local. Durante o periodo em que foi acompanhada pela pesquisa,
a antiga guardid se posicionava no centro da tenda em frente a uma mesa pléastica, enquanto todos
se levantavam e comegaram a reorganizar a tenda e a disponibilizar os ingredientes na mesa
central. A Sra. A. S. vestia suas luvas com toda elegancia de sempre e observava se todos os
ingredientes necessarios estavam sobre a mesa, tais como o recipiente com as gbnadas de ouricos-
do-mar manejadas pelas mulheres, as verduras, o vinagre, o azeite e, por fim, a farinha de
mandioca. Mesmo com idade avangada, a Sra. A. S. se encarregava de misturar incessantemente
todos os ingredientes supracitados com as proprias maos (Santos, 2013). O prato da ouri¢ada ou
farofa de ourico-do-mar ia engrossando e ganhando volume nas méos da antiga guardid, que na
época ja era uma senhora de 72 anos de idade (com 79 anos de idade!*® no periodo da presente
pesquisa). A mistura desta farofa requer muito esfor¢o e, mesmo quando ela demonstrava sinais
de cansaco, ndo parava de mexer até que a Ouricada se apresentasse bem homogénea. Neste
momento, a ancid pedia que se formasse uma fila para que ela pudesse servir a comunidade.
Auxiliada por suas filhas e suas amigas, a Sra. A. S. servia freneticamente, em pequenos pratos
fundos descartaveis, o tdo esperado prato da ouricada ou farofa de ouri¢co-do-mar. A tenda
costumava ficar agitada com tantas pessoas que queriam um pouco mais daquele prato tdo peculiar
(figura 39). Assim, feita a base de ourico-do-mar, verduras e farinha de mandioca, a Ouricada se
constituia como uma refei¢do familiar de uma comunidade especifica de pescadores, podendo ser

distribuida coletivamente entre os participantes da celebracdo em estudo (Santos e Andrade 2013).

145 1dade referente ao dia 13 de dezembro de 20109.
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Figura 39: Prato da ouricada preparado e distribuido pela Sra. A. S e seus familiares na
Ilha de Cocaia, na regido de Suape (PE, Brasil).

Fonte: Fotos de Juana Santos, 2011.

Em todas entrevistas realizadas com a comunidade local e com os festeiros entre 2011 e
2019, a Sra. A. S. foi citada, unanimemente, como a guardid da Festa da Ourigada. Porem,
observou-se que durante todo o periodo de preparagdo e de distribui¢do do prato por seu nucleo
familiar, a festividade acontecia independente, ou paralelamente, da existéncia do prato de farofa
de ouricos-do-mar. Em outras palavras, a despeito de toda a comunidade reconhecé-la como
guardid desta festividade e da relevancia que muitos dao a tradicdo da Ouricada e a seu respectivo
prato, existe uma festa popular “praieira” que acontece independente da comensalidade de ouri¢os-

do-mar.

Mas com o andncio de que a guardia da Ouri¢ada ndo participaria mais da festa, os dias
que antecederam a edicdo de 2016 foram repletos de boatos sobre a manutencdo ou ndo da
festividade. A pesquisa de campo captou esta atmosfera de incertezas diante da auséncia da antiga
guardia e da auséncia de uma lideranca ou de um grupo de liderancas que a substituisse, mas
também constatou que a Festa aconteceu naquele ano com a mesma espontaneidade de antes, com
a mesma praia tomada por festeiros e até mesmo com a manutencédo da pratica da comensalidade
de ouricos-do-mar. De qualquer forma, ndo da para negar que aquele nucleo familiar a realizava
com uma forga, uma beleza e uma solidariedade que fizeram falta naquela faixa de areia da Ilha
de Cocaia. Como ja foi dito, o afastamento desta lideranca local resultou em mudancas no savoir-

faire da Ourigada, substancialmente em relacéo a preparacéo e distribuicdo deste prato.

Como as festividades sdo dinamicas, as mudancas de conjuntura supracitadas inerentes ao

préprio percurso histérico da Ouri¢ada fazem com que o prato ganhe um novo espaco: os barzinhos
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improvisados na praia da Ilha de Cocaia. O chamado “Bar do Fabio” e o “Bar do Vava” podem
ser entendidos como uma evolucdo de uma pequena estrutura que ja havia sido observada nas
edi¢Oes anteriores da Ourigada. Esses barzinhos de beira de mar sdo montados provisoriamente na
IIha de Cocaia, desde a véspera da festividade, quando sdo dispostas algumas mesas e cadeiras de
plastico na faixa da areia, com tendas feitas com estruturas de madeira e com cobertas de palhas
de coqueiro ou com lonas pléasticas para abrigar a cozinha e uma parte da clientela, enquanto outra
parte se abriga em guarda-séis, normalmente padronizados. Esses empreendimentos tinham
cardapio préprios com opcdes de bebidas (dgua mineral e de coco, refrigerantes e cervejas) e
comidas (peixes fritos, batata frita, varios tipos de caldinhos como os de marisco e de lagosta, entre

outros itens).

Estes dois bares foram identificados como pequenos empreendimentos familiares locais,
contando com os proprios empreendedores na gestdo e nos servicos das mesas e com outros
membros da familia — normalmente mulheres como irmas, esposas e cunhadas — na cozinha da
Ilha de Cocaia. Vale destacar que as respectivas maes dos donos dos bares prepararam — em
Suape e na véspera da festividade — os pratos oferecidos durante a festa. Um dos pequenos
empreendedores declarou que 2016 foi o primeiro ano em que comercializou o prato da ourigada
ou a farofa de ourigos-do-mar (vendida a R$ 5,00) e que os ouri¢os-do-mar foram coletados e
queimados por ele préprio com o auxilio de dois coletores, com semanas de antecedéncia da
festividade. As gbnadas torradas foram conservadas congeladas até a véspera da festividade
quando a farofa de ourigos-do-mar foi finalizada por sua mée. Ele acrescentou que, no ano de
2016, o bar fez tanto sucesso que os clientes pediam mais cadeiras e que ele deveria ter levado

uma estrutura maior para a ilha, mas que ndo contava com uma demanda tdo grande.

Portanto, percebe-se que, com o crescimento no interesse na comercializa¢do do prato da
ouricada, o ourico-do-mar tem sido coletado, torrado e quebrado com antecedéncia por alguns
grupos de coletores, surgindo a necessidade de congelamento de suas gbnadas para garantir sua
conservacdo. Neste caso, a farofa de ourigo-do-mar preparada para venda nos bares passou a ser
feita nas casas dos comerciantes ou de seus familiares a partir do descongelamento das gonadas,
com a mistura dos ingredientes na véspera da festividade por mulheres, mais especificamente pelas

mées dos donos dos bares, lembrando que a mae de Vava é a propria Sra. A. S..

Tanto a coleta quanto o preparo da farofa de ouri¢os-do-mar sofreram os impactos do
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afastamento do nucleo familiar da Sra. A. S. e do Sr. R. M. V. C. e podem ser realizadas com uma
antecedéncia cada vez maior, pois houve um aumento significativo na comercializacao da ourigcada
em detrimento de sua doacdo realizada anteriormente por este ndcleo familiar e, com isso, as
gbnadas sdo coletadas e congeladas com muitos dias de antecedéncia. Assim, tanto a coleta como
0 preparo da farofa, para além deste deslocamento temporal, também sofrem mudangas, ja que
antes eram feitas por familiares e amigos, e agora comecam a fazer parte de um ritual comercial.
O impacto sobre o preparo da Ouricada € ainda maior se considerarmos que ela era preparada de
forma tradicional, publica e comunitéaria e agora, sendo realizada antes da festa, o preparo sai de
cena e passa a fazer parte dos bastidores da festa, deixando de ser um de seus atores ou dos

elementos atuantes na catarse festiva.

Por fim, é importante enfatizar que a preparacao e consumo do prato da ouri¢ada continua
sendo mantido por grupos independentes, que a fazem de forma mais intimista e que consomem
as gbnadas torradas na fogueira com ou sem a mistura de vegetais e da farinha de mandioca. Assim,
na Ouricada de 2016, foi possivel observar alguns grupos fazendo a Ouri¢ada, como o entrevistado
de 31 anos, que se diz “nascido e criado em Suape” e que foi observado assando os ourigos-do-
mar. O jovem se autodenominou ex-agricultor, antigo habitante do engenho Tiriri — local que
sofreu muitas intervengdes pelo Cips — e afirmou que, depois de sua desapropriacdo pelo Cips,
se tornou pescador e faz outros servigos temporarios. Ele afirmou que sempre fez a Ouricada e que
naquele dia tinha coletado 2 (duas) galeias cheias de ouri¢cos-do-mar — segundo a estimativa da
pesquisa, isto equivale aproximadamente a 600 espécimes de ouricos-do-mar — e assou-0s sozinho,
mas que o fazia para quem quisesse prova-los. Ele e seu grupo de amigos estavam consumindo 0s

ouri¢os-do-mar assados, mas ndo prepararam a farofa de ouri¢o-do-mar.

Quebra de ourigo: uma quebra de género

No momento da coleta, ndo existe nenhuma regra ou restricdo de género nem de idade em
relacdo aos coletores de ouricos-do-mar, mas atualmente é possivel observar a predominancia de
coletores jovens do sexo masculino no recife de arenito suapense. Este € um aspecto que chama a
atencdo, pois as coletas de frutos do mar na regido costumam ser realizadas por mulheres, também

conhecidas como marisqueiras, atividade que costumava ter muito peso na geracao de renda entre
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0s moradores da regido. A predominancia masculina na coleta contemporanea de ouri¢cos-do-mar
se torna ainda mais intrigante ao se constatar um cenario inverso no ano de 1980, quando havia
“quase nenhuma participacdo de homens, velhos ou jovens, na coleta, transporte e preparagao
dos ouricos. Era tarefa executada por criangas, na maioria, e algumas poucas mulheres” (Araujo,
et. al, 1983). Os autores também citam Bernardes (1980, p. 26) que declara que, em Suape, “as
criancas sdo muito ativas e participam a sua maneira e dentro das condi¢des que sao proprias da
idade, da vida material da familia”, realizando atividades como pegar lenha, agua ¢ colher frutos.
Este tipo de engajamento infantil na vida material destes grupos tradicionais foi confirmado por
alguns entrevistados que se mostraram nostalgico ao lembrar do tempo em que eram criangas, que
praticavam atividades simples de coleta nos ambientes terrestre e marinho que proviam tudo o que
eles precisavam. Esta participacdo do publico infantil também pode ser interpretada como um

repasse de conhecimentos tradicionais de uma geragéo a outra.

Os homens também sdo predominantes no processo de torra dos ouri¢os-do-mar — catando
as palhas, acendendo as fogueiras e retirando 0s ouricos-do-mar torrados — e nas construgdes
estruturais das tendas feitas com ripas de madeiras extraidas da ilha e lonas pléasticas para cobertas.
J& as mulheres costumam organizar as tendas com cadeiras, banquinhos, mesas e lonas que forram

o chéo. Elas também sdo as principais responsaveis por tudo que for relacionado a cozinha.

No caso da Ouricada tradicional praticada pela Sra. A. S., era ela propria que se
responsabilizava pelo preparo. A medida em que os ouricos-do-mar iam ficando prontos na
fogueira, os homens os levavam pelas galeias e os derramavam nas lonas plasticas que forram o
chdo desta tenda comunitaria central, enquanto as mulheres assumiam o papel de quebrar os
ouri¢os-do-mar e de retirar suas gbnadas. Assim, com 0s ouri¢os-do-mar em maos, alguns grupos
de mulheres iniciam o preparo da iguaria que deu o nome a festividade popular, a Ouricada. No
caso dos barzinhos observados, também sdo as mulheres que preparam os pratos vendidos na hora,
enquanto os homens servem os clientes e fazem a gestdo dos pagamentos. Ironicamente, os
preparos das farofas de ourigos-do-mar — ou seja, a mistura dos ingredientes do prato da ourigada
—nos dois empreendimentos observados foram feitos pelas respectivas mées dos donos dos bares,

lembrando que a mae de Vava é a propria Sra. A. S..

Mas, mesmo que esta celebracao apresente uma tendéncia quanto aos papeis de género para

cada etapa do preparo da Ourigada, vale a pena relembrar que ndo existe nenhuma regra ou
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interdicdo neste sentido, sendo possivel que uma mulher faca a coleta ou a queima dos ourigos-do-
mar ou que um homem os quebre, como pdde ser observado num grupo composto s6 por homens

na pesquisa de campo do dia 13 de dezembro de 2016.

Preparativos e ambiente festivo

Agora, 0 texto volta um pouco no tempo para descrever o ambiente festivo que se inicia no
alvorecer na Praia de Suape — historicamente conhecida como vila de pescadores artesanais.
Normalmente, esta praia atrai para sua pracinha central pequenos grupos de pescadores, ativos ou
aposentados, mas, na manha do dia 13 de dezembro, ela costuma atrair um nimero maior de
pessoas, dentre elas: i) os coletores de ouri¢os-do-mar — portando seus equipamentos de protecao
pessoal (EPIs), tais como botas, luvas e chapéus, suas galeias plésticas para armazenar 0s ouri¢os-
do-mar coletados e seus “bicheiros” —; ii) os marinheiros que fazem o translado entre a Praia de
Suape e a llha de Cocaia; iii) 0s pequenos comerciantes com seus produtos; e iv) os festeiros,
dentre outros visitantes como pesquisadores e jornalistas. Até o ano de 2014, era possivel observar
uma concentracdo maior de pessoas na frente da casa da Sra. A. S no inicio da manhd, mas depois
que ela deixou de participar da festividade, os festeiros e comerciantes se concentram na orla da
Praia de Suape, misturando-se com pescadores, coletores de ouricos-do-mar e marinheiros que,
por sua vez, preparam suas embarcacdes para a travessia até a llha de Cocaia. Assim,
gradativamente a Praia de Suape acolhe o movimento de coletores e visitantes e é transformada
pela concentracdo de pessoas, de barcos e de mercadorias ao longo de toda manh& do dia 13 de

dezembro.

Ja na llha de Cocaia, 0 ambiente festivo ganha corpo gradualmente com a proximidade do
dia 13 de dezembro. VVava e sua esposa, por exemplo, se declaram apaixonados pela vida selvagem
e montam um acampamento na Ilha de Cocaia semanas antes do evento e organizam a estrutura
do bar, “limpando” o terreno, cortando as toras de madeira e construindo a tenda do bar sem muita
pressa. Entre os dias 12 e 13 de dezembro, inicia-se mais intensamente os preparativos festivos na
Ilha de Cocaia que, apesar de ser uma ilha inabitada, tem o seu cenario completamente
transformado, com o transporte, a construcao e a instalagéo, por alguns grupos locais, de pequenas

infraestruturas, tais como tendas feitas majoritariamente de madeira e lonas plasticas (figura 40),
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umas mais improvisadas do que outras, mas todas visam abrigar festeiros e comerciantes durante
a Ouricada. A Festa da Ouricada também requer outros itens que sdo, igualmente, transportados
para a llha de Cocaia na manh& do dia 13 de dezembro, tais como equipamentos de som, lonas
plasticas (que tanto servem como cobertas das tendas como para forrar o chdo), bancos, cadeiras e
mesas de madeira ou de plastico e guarda-sois. Para servir as comidas e bebidas, os participantes
da festa costumam levar copos, pratos e talheres, em sua maioria descartaveis e uns poucos de

materiais mais resistentes para servir e cortar os alimentos durante o evento.

Figura 40: Preparativos das estruturas de apoio na llha de Cocaia (PE, Brasil).
Fonte: Fotos de Juana Santos, 2016.

E por falar em alimentos, Ouri¢ada ndo é feita s6 de ouri¢os-do-mar. Entre a véspera e 0
dia da Festa, seus participantes costumam preparar outras op¢oes de comidas e bebidas que tem as
mulheres como as principais responsaveis no planejamento, organizacdo e preparo da maioria
destes itens alimenticios que compfem a Ourigada, segundo a “observacdo flutuante” desta
pesquisa. Normalmente, estas comidas sao preparadas por mulheres em suas residéncias em Suape
no dia 12 de dezembro e transportadas para a Ilha de Cocaia no dia 13 de dezembro. Os itens
observados pela pesquisa foram: arroz, feijao, carne picadinha refogada com cebola, galeto, ovo
de codorna cozido, amendoim, dendé assado, camardo ao alho e 6leo, carne para churrasco e
caldinhos de frutos do mar, dentre outros. Também sao levadas frutas como melancia, caju, manga,
meldo, laranja, pera, abacaxi entre outras que sdo servidas como petiscos. Para acompanhar,
levam-se diversas bebidas como agua, refrigerante, cerveja, cachaca, vodca e bastante gelo. As
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frutas também sdo consumidas nos preparativos da Ouricada seja durante a coleta de ouri¢os-do-
mar no recife de arenito, seja nas construcdes das estruturas de apoio ou no processo de preparacao
da Ourigada na Ilha de Cocaia. O consumo de frutas tropicais pode ser acompanhado pelo consumo
de bebidas alcodlicas e pode ser considerado como um indicativo de que os preparativos da
Ouricada ja estdo incorporados a prépria festividade, pois ndo se constituem apenas como
atividades arduas que viabilizam a realizacdo da Ouricada, mas também como uma oportunidade

prévia para desfrutar o seu lado mais descontraido e convivial.

No decorrer da manhd da festa, o trafego marinho vai se tornando cada vez mais intenso na
Baia de Suape e interminaveis filas de pessoas carregando seus pertences se formam entre 0s
barcos e a praia de Cocaia. Assim, a cada embarcacdo que chega a ilha, antes deserta, vai
transformando gradativamente a paisagem (figura 41), preenchendo-a com as tendas feitas
predominantemente de madeira, lona plastica ou palhas de coqueiro. Alguns festeiros nédo
constroem estruturas de apoio e improvisam com “cangas’ e isopores, enquanto outros buscavam
abrigo do forte sol nos poucos arbustos da praia. Complementando a infraestrutura de apoio
montada para Festa da Ouricada foi possivel observar a construcdo de banheiros com paredes
improvisadas de palhas de coqueiro, que visam garantir alguma privacidade, especialmente para
as mulheres fazerem suas necessidades fisiologicas, mesmo que muitas delas declararem que

acabavam indo para dentro do mar mesmo.
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Figura 41: Ambiente criado pela Festa da Ouri¢ada na Ilha de Cocaia.
Fonte: Fotos de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.
Em Cocaia, € possivel observar a Festa ganhando vida, com festeiros de todas as idades

tomando a praia. As criangas aproveitam o dia de praia para jogar futebol de areia ou volei,
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mergulham e brincam com areia (Santos, 2013), enquanto mulheres gravidas e maes com bebés
de colo também marcam presenca na ilha e se protegem do sol o quanto podem. Os jovens e
adultos, em geral, aproveitam o consumo de comidas e bebidas alcoolicas, tomam banho de sol e
de mar. Uma das embarca¢Bes que mais se destacou nas Ultimas edi¢bes da Ouricada
acompanhadas pela pesquisa é o popularmente chamada de “barco do rock”, que na verdade ¢ um
conjunto de 2 a 3 barco pertencentes ao mesmo proprietario, que possui um sistema de som de alta

poténcia (figura 42) e toca predominantemente “funk”, animando os visitantes que dangam suas

coreografias.

Figura 42: Embarcacdes equipadas com sistemas de som de alta poténcia.
Fonte: Fotos de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.

Um dos elementos que chamou a atengdo nas edi¢Ges da Ouricada é o crescimento de
“barzinhos” de praia compostos por um conjunto padronizado de cadeira, mesas plasticas e guarda-
sOis brancos, que sdo montados especialmente para a festividade (figura 43). Na “observagdo
flutuante” da pesquisa de campo do dia 13 de dezembro de 2016, constatou-se a presenca mais
expressiva de um destes pequenos empreendimentos, que vendia bebidas e pratos a base de peixes
e de frutos do mar, além de comercializar, pela primeira vez, o proprio prato da ourigada, ou seja,
a farofa de ouricos-do-mar. Ja na pesquisa de campo de 2018, foi possivel observar a ampliacéo
desta ldgica de comercializacdo do prato da ourigada, com o crescimento do “barzinho” do Fabio
supracitado e com a presenca de um segundo “barzinho” empreendido por um dos filhos da Sra.
A.S.ede Sr. R. M. V. C., antigos guardiBes das tradi¢cdes da Ouricada. Finalmente, em 2019, o
filho de Sra. A. S. foi 0 Unico a montar a estrutura de barzinho.
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Figura 43: Estruturas de barzinhos padronizados na Ilha de Cocaia durante a Festa da

Ouricada.
Fonte: Fotos de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.

Cultura embarcadica na Ouricada

O cenario festivo supracitado é possivel gracas a movimentacdo dos barcos que viabilizam
o transporte de toda a estrutura e de todos os participantes da Ourigada. A marcante presenca destas
embarcaces ndo se restringe a este dia festivo. O cenario da Baia de Suape é, normalmente,
formado por embarcacdes de diversos tipos, tais como baiteiras de madeira, jangadas de fibra de
vidro, barcos coloridos de pesca de madeira de pequeno porte (consideradas embarcacdes
tradicionais de pesca no mar-de-fora) e, especialmente no dia da Festa, pode se observar outras
embarcacdes como barcos a vela, catamards e lanchas (figura 44). Além de serem usadas para as
atividades de pesca, muitas destas embarcacdes também sdo usadas em atividades de ecoturismo
na regido durante todo o ano. E, neste sentido, destacam-se as atividades promovidas pelo Resort
Vila Galés que possui o servico de passeio de catamard pelo estuario de Suape e pelas dguas de

seus rios, inclusive desembarcando na Ilha de Cocaia, onde ocorre a Ouricada.
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Figura 44: Embarcacdes compondo o cenario da Baia de Suape.
Fonte: Fotos de Juana Santos, 13 de dezembro de 2016.

Além do uso para o ecoturismo, as embarcac@es que compdem o cenario da Baia de Suape
sdo um indicativo de que esta localidade possui uma forte e historica tradicdo pesqueira, ja que
estas embarcacgdes pertencem, majoritariamente, a pescadores, ex-pescadores e seus descendentes.
N&o obstante a gradual queda do pescado naquelas dguas — em consequéncia da crescente
degradacdo ambiental da regido — que impacta na pesca artesanal enquanto de atividade principal
dentro da comunidade de Suape, deter a propriedade de embarca¢des pode simbolizar uma
resisténcia popular na qual a comunidade local afirma a relevancia cultural e de subsisténcia que

a atividade da pesca artesanal ainda tem nesta regido (figura 45).

Figura 45: Cultura pesqueira materializada nas embarcacdes na Baia de Suape.
Fonte: Foto de Juana Santos, 13 de dezembro de 2019.
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Historicamente, o oficio predominante na Baia de Suape era a pesca artesanal, mas com o
processo de expansdo do Cips nos ultimos 40 anos, muitos moradores locais ingressaram em
atividades da construcdo civil e da industria naval vinculados diretamente ao Cips ou as empresas
de seu complexo. Alguns dos entrevistados revelaram que a transicdo de ambiente e de estilo de
trabalho ndo costuma ser um processo facil, pois os pescadores exercem suas atividades ao ar livre,
junto a natureza e fazem seus proprios horarios de acordo com a demanda ou com as marés —
mais uma vez condicionados a temporalidade e a I6gica da natureza — e declararam que muitos
tiveram muitas dificuldades para se adaptar aos horarios e ao ambiente do sistema de trabalho
formal e industrial (Figura 46). Além da questdo da adaptabilidade laboral, atualmente o Cips se
encontra imerso num contexto de crise econdmica, politica e fiscal, somada as denincias de
corrupgdo das empreiteiras que estavam executando as obras de expansdo industrial e portuaria de
Suape, com destaque para a Refinaria Abreu e Lima. Esta crise causou uma onda de demissdes em

massa e um agravamento da crise socioecondmica na regiao.

Figura 46: Contraste entre o mundo industrial e 0 mundo da pesca artesanal em Suape.
Fonte: Foto de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.

Neste cenario de incertezas vivido na contemporaneidade, qualquer oportunidade de
geracdo de trabalho e renda é relevante e o papel econdmico da Ouricada ganha um destaque ainda
maior neste contexto. Além dos bares e comércios autonomos observados na Ilha de Cocaia, outra
atividade inerente a Festa da Ouricada, e de grande relevancia econdmica é o translado marinho
de pessoas, mercadorias e outros materiais estruturais para a realizacdo do evento. Assim, durante
toda a manha do dia 13 de dezembro é possivel escutar, na Praia de Suape, 0s marinheiros fazendo
a “autopropaganda” de seus servicos, chamando a aten¢do do publico — que, por sua vez, é
composto por comerciantes, turistas, pesquisadores, populacao local, entre outros—, disputando ou

mesmo remanejando os clientes para os barcos de seus colegas. Os barcos e jangadas de pesca ou
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de passeio fazem as travessias de forma constante e frenética entre a Praia de Suape, o recife de
arenito e a Ilha de Cocaia, demarcando uma territorialidade festiva ao mesmo tempo que demarca
sua mobilidade. Os marinheiros abordados declararam que cobram em média R$ 10,00 por pessoa
ou R$ 50,00 pelo transporte de um grupo fechado.

A travessia entre a Praia de Suape e llha de Cocaia — que representa a mobilidade marinha
que a festa ganhou apds o seu deslocamento para a llha de Cocaia — tem uma duragé@o de um pouco
menos de meia hora e requer do condutor da embarcacao alguns conhecimentos especificos sobre
a regido, exigindo muita cautela durante a navegacdo. Além dos conhecimentos técnicos sobre a
propria embarcacdo, a travessia exige conhecimentos tradicionais dos pescadores locais
relacionados as dguas de Suape, que sdo aprendidos e repassados de geracdo a geracdo. Em outras
palavras, € preciso conhecer a baia e 0s canais do “mar-de-dentro”, que possuem pontos de
referéncia entre o Promontdrio do Cabo de Santo Agostinho e a barreira recifal, o que deve ser

complementado com os conhecimentos sobre as marés.

Durante as visitas de pesquisa de campo, foi possivel observar diversos tipos de maré. Na
travessia durante a maré alta, os marinheiros costumam ter cautela para que a embarcacdo ndo
balance demasiadamente na passagem pelos canais da baia. Na maré baixa, o perigo se inverte e a
cautela deve ser redobrada, pois existe um limite seguro relacionado a baixa-mar que, se
ultrapassado, corre-se o risco de encalhar a embarcacdo. E, por isso, o condutor também deve
conhecer bem o calado — ou seja, a profundidade — da embarcagé@o conduzida, o que segundo um
dos entrevistados varia de 60 cm (no caso das jangadas de fibra de vidro) a 90 cm (nas embarcagdes
de madeira de pesca de alto mar). Na travessia da visita de campo do dia 13 de dezembro de 2016,
por exemplo, foi possivel observar com muita clareza o nivel da maré baixa na Baia de Suape,
quando alguns pescadores podiam caminhar no meio do “mar-de-dentro”. Trés entrevistados
declararam que aquela maré estava excepcionalmente baixa e que era conhecida como maré grande
— que, segundo seus saberes tradicionais, significa que aquela € uma maré de grande oscilagéo.
Um dos entrevistados acrescentou que a maré grande ocorre, aproximadamente, a cada 4 anos e
que sua oscilacdo pode chegar a 2, 5 m, enquanto a maré pequena (de baixa oscilacéo) pode chegar
al5m.

Mesmo com todo o conhecimento e cautela, a questdo da seguranca nas travessias pode ser

um ponto problemética durante o evento. Ao fazer a travessia, por exemplo, muitas embarcagdes
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costumam ficar lotadas de passageiros e de materiais, provavelmente ultrapassando o peso
recomendavel, e 0s seus usuarios, em regra geral, ndo portam coletes salva-vidas (figura 47). Nos
primeiros anos da pesquisa de campo, foi possivel observar a presenca de uma embarcacdo de cor
amarela do corpo dos bombeiros com um grupo de quatro salva-vidas, que foram muito
cumprimentados pela comunidade e que observavam cuidadosamente 0 movimento e coletavam
alguns residuos sélidos encontrados na praia de Cocaia. Ja na edi¢do da Ouricada de 2016, quando
um dos salva-vidas de Suape foi entrevistado, constatou-se que o oficio necessario para a
requisi¢do da presenca dos salva-vidas na Festa da Ourigada ndo foi enviado para as autoridades
responsaveis, 0 que anteriormente costumava ser feito pelos antigos guardifes da Festa da
Ouricada. Isto demonstra que a comunidade ainda ndo havia assumido a lideranca na organizacéo

institucional e burocrética da Ouricada, o que incluia a questdo da seguranca.

Figura 47: Descuidos em relacéo a seguranca no translado entre Suape e Ilha de Cocaia na
Festa da Ouricada.
Fonte: Foto de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.

Outro impacto causado pelo surgimento desta mobilidade maritima — ou seja, do translado
entre o territdrio continental e a ilha—em decorréncia da transposicao da festa para a Ilha de Cocaia
é o fato de que esta mobilidade se constitui como um fator limitante para uma parte da populagéo
que gostaria de participar da Ouricada, mas que tem medo do mar porque ndo sabe nadar.
Ironicamente, este era o caso da propria Sra. A. S. que, mesmo sendo casada com um pescador
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aposentado, s6 vencia seu medo do mar e fazia esta travessia até a Cocaia com preces e oragoes,

buscando forca na fé crista para se deslocar até a ilha e realizar sua paixao pela Ouricada.

E esta fé reaparece em frente aos olhos do praticantes da Ourigada, quando, no final do dia
13 de dezembros, muitos deles retornam da Ilha de Cocaia e encontram a celebragdo catdlica
popular do dia de Santa Luzia em Suape, com a realizacdo de uma procissdo e de uma missa em
homenagem a Santa. Somente depois deste Gltimo momento consagrado a Santa, inicia-se a ultima
etapa da Festa da Ourigada, que consiste em apresenta¢fes musicais, normalmente de cultura de
massa, promovidas pela prefeitura do Cabo de Santo Agostinho na pracinha da Praia de Suape,
com o intuito de fazer o fechamento da festividade (figura 48). Porém, vale a pena ressaltar que
este € um dos elementos que era solicitado oficialmente pela familia da Sra. A. S. e que nenhuma
lideranca local vem enviando estes oficios — tampouco a prefeitura tem promovido
espontaneamente estas instalacdes de palco e som —, portanto estas apresentacbes musicais ndo
foram mais observadas nos ultimos anos desta pesquisa (de 2016 a 2019). Em compensacéo, a
pracinha de Suape se reinventou para acolher aqueles que ainda estdo interessados em continuar
festejando com musica e bebidas alcdolicas, ja que os moradores locais que gerem os 2 ou 3 bares
instalados na pracinha vém promovendo shows ao vivo com artistas locais, no bom estilo voz e

violdo.

Figura 48: Apresentacdo cultural na pracinha de Suape como fechamento da Festa da
Ourigada.
Fonte: Foto de Juana Santos, 13 de dezembro de 2012.
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E tempo de festa

Independente de qual seja sua atividade principal, muitos moradores de Suape e da regido
procuram se desvencilhar de seus trabalhos no dia da Festa da Ouricada, tornando-a um feriado
extraoficial. Assim, como em todo feriado, enquanto uns festejam, outros tantos aproveitam para
trabalhar nos pequenos empreendimentos como bares, seja na Ilha de Cocaia ou na pracinha de
Suape, no comércio autbnomo ou na travessia de pessoas e mercadorias em embarcacgdes diversas.
Isto enfatiza o papel econémico da festividade para a populacao local e, neste sentido, a Ouricada

pode representar, simultaneamente, o tempo de 6cio e o tempo laboral para os atores participantes.

Estes pequenos empreendimentos locais de bares s&o iniciativas dos moradores da regido
gue aproveitam a oportunidade para se tornarem pequenos comerciantes e prestadores de servicos,
sobretudo aqueles relacionados com comidas e bebidas, incluindo carrocinhas de espetinho de
carne e de picolé. Estes pequenos empreendedores declararam que a travessia de barco costuma
ser mais cara para eles do que para os visitantes, porque precisam transportar um volume maior de
materiais, mas que mesmo assim a festividade costuma ser lucrativa. Aqueles que se dedicam a
fazer da travessia a principal atividade durante a festa também declaram que a Ouricada costuma
ser lucrativa, com exce¢do de poucos anos. Os marinheiros entrevistados acrescentaram que
sentem falta de mais apoio institucional e de divulgacdo da festa em meios de comunicacgéo de
massa. Quanto a importancia da celebracdo da Ouricada, muitos destes autbnomos que trabalham
no dia da festa declaram que ndo deixaram de celebrar e que costumam fazer a sua propria

Ouricada (ou farofa de ourigo) no dia seguinte a festividade.

Portanto, percebe-se que a Festa da Ourigada exerce um significativo papel na dinamizagéo
da economia local, com um especial destaque para 0s servicos de travessia de barco entre a Praia
de Suape e a llha de Cocaia e para os pequenos empreendimentos locais de bares. E possivel
perceber também que o afastamento do casal Sra. A. S. e Sr. R. M. V. C. contribuiu diretamente
na mudanca da logica na pratica da comensalidade da Ouricada suapense, que deixa de ser

caracterizada pela solidariedade comunal para ser um item do mercado local.

Por fim, a Ouricada de Suape é uma celebragdo ao ar livre, tendo como cenario 0s
elementos da natureza como o sol, o mar e o sabor de peixe e de frutos do mar. O fato dela ser

realizada no dia 13 de dezembro a caracteriza como uma festividade estival, que ocorre durante o
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periodo quente e seco na regido do Nordeste brasileiro. Assim, este tempo de festa suapense é
marcado pela sensacéo de calor proveniente dos intensos raios solares desta época do ano que é
desfrutado de uma maneira esponténea e informal, transformando este tempo festivo numa espécie
de feriado extraoficial na praia de uma ilha desabitada. “Trata-se de ocorréncia ‘sui generis’,
aparentemente sem similares noutros pontos do litoral nordestino ou brasileiro. [...] O dia de
Santa Luzia é o dia da Ouricada, grande banquete comunal de ouri¢co-do-mar, assados na areia,
cerimbnia que so se realiza, ao que nos consta, em Suape e somente nesse dia.” (ARAUJO, et. al,
1983).

Se por um lado o periodo em que a Festa da Ouricada acontece é durante o verdo quente e
seco, por outro a temporalidade desta festividade revela sua complexidade, possibilitando que esta
comunidade suapense recrie seu proprio tempo de lazer, de 6cio e de trabalho. Assim, a Ourigada
é tempo de aproveitar as altas temperatura do verdo em piqueniques a beira do mar na praia de
uma ilha deserta; é tempo de comer ouricos-do-mar, € tempo de rezar por Santa Luzia; tempo de
contemplar a natureza e ¢, sobretudo, tempo de voltar no tempo, voltar para “uma Suape” guardada
na memoria de cada antigo morador, com menos megaestruturas metélicas e mais natureza

selvagem.

Refletindo sobre as duas Festas da Ourigada

Depois de percorrer pelos relatos etnogréficos das duas Festas da Ouri¢ada aqui em estudo,
é possivel observar suas assimetrias e, no exercicio comparativo, seus contrastes que possibilitam
a desconstrucdo de pretensas dicotomias, que estabelecem didlogos e relagdes entre si e que tragcam
suas indeterminacdes e suas contaminacdes (nos termos de Tsing, 2019), bem como seus fios de
devir e de transformacdo matua. Aqui, estes contrastes e similitudes sdo evidenciados e analisados

sob a 6tica da ndo-modernidade.

Sobre o trabalho de pesquisa de campo, por exemplo, vale destacar a intensa experiéncia
vivenciada nas visitas de “observagao flutuante” e nas entrevistas durante as edigdes das Festas da
Ouricada da Baia de Suape e da comuna de Carry-le-Rouet. Em tais ocasides, observou-se que 0s
entrevistados da primeira festividade costumam apresentar mais disponibilidade ou entusiasmo

para relatar mais detalhadamente sobre os elementos que compdem a manifestacao, defendendo a
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preservacdo de suas tradicGes. Ja na festividade francesa, a pesquisa constatou que alguns
entrevistados apresentam o mesmo entusiasmo daqueles da festa brasileira, mas a maioria,
sobretudo os comerciantes de frutos do mar que se encontram muito ocupados, se mostrou pouco
disponiveis para as entrevistas e intervencdes da pesquisa. E importante enfatizar que enquanto
alguns entrevistados conheciam a origem da Festa da Ouricada de Suape, a maioria dos
entrevistados em Carry-le-Rouet demostram pouco ou nenhum conhecimento sobre a historia e a

origem da Féte de 'Oursinade.

Quanto as origens das festas, observa-se que elas ndo se distanciam tanto em termos
histdricos. A Festa da Ourigcada de Suape, segundo a prefeitura do Cabo de Santo Agostinho, surgiu
na década de 1960, apesar dos moradores locais declararem que ela seria mais antiga do que isto.
J& a Féte de I’Oursinade de Carry-le-Rouet teve inicio oficial em 1952 e sua consolidagao durante
a década de 1960. E interessante observar que elas se engendraram no inicio da segunda metade
do século XX, periodo historico de muita efervescéncia politica e de muitos debates ideoldgicos.
Apesar de nenhuma das duas festividades se declararem como politicamente engajadas, elas
surgem no mesmo periodo em que emergem muitos movimentos sociais de grande relevancia
historica, como 0s movimentos de contracultura, os movimentos sociais contra o racismo, pelo
feminismo, pelos direitos humanos e, finalmente, os movimentos ambientalistas contemporaneos.
Para além deste contexto sociocultural, é interessante observar que em dois pontos do Planeta, tdo
distantes e distintos entre si, tenham dado origem, quase simultaneamente, a manifestacoes
culturais populares com a mesma tematica: a celebracdo dos ouricos-do-mar. Com todas as
diferencas existentes entre estas duas localidades, suas Festas da Ouri¢ada apresentam uma certa

sincronicidade entre si quanto ao periodo de suas origens.

A pesquisa também identificou uma curiosidade relacionada a origem da festa brasileira,
pois a Festa de Santa Luzia, que deu origem a Festa da Ouricada de Suape (localizada no
Hemisfério Sul), ocorre no solsticio de verdo, mas costuma ser considerada uma celebracdo do
solsticio de inverno no Hemisfério Norte. O solsticio de inverno também produz o mesmo efeito
propagador de festividades no Hemisfério Sul, inclusive aquelas vinculadas a Santos, tais como as
populares festas de S&o Jodo. E interessante observar que as festividades que celebram ou esto
vinculadas ao solsticio de inverno (Santa Luzia no Hemisfério Norte e Sdo Jodo no Hemisfério
Sul) estdo relacionadas a fartura ou a escassez de alimentos. Outra coincidéncia que chama a

atencdo € que, segundo sua hagiografia, Santa Luzia doava alimentos aqueles que mais
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necessitavam e, posteriormente, foi considerada como aquela que salvou a cidade de Siracusa da
fome e que, na Festa da Ouricada de Suape, este movimento de distribuicdo de alimentos, no caso

do prato da ouricada, foi reproduzido pela familia que € considerada guardid desta tradicao.

Enquanto, na Franca, a origem da Féte de I’Oursinade se deu por uma oferenda feita a
gestdo publica local, lembrando que suas raizes estdo na existéncia de um costume de comer
ouricos-do-mar como tradicdo local. Esta pratica de ofertar alimentos a liderancas politicas nédo é
uma inovacgao por parte dos pescadores de Carry-le-Rouet, pois a oferenda ou troca simbdlica de
alimentos pode ser observada ao longo da historia humana em periodos e em regiGes distintas,
especialmente daqueles alimentos portadores de grande valor identitario. Mas este ato originario
concedeu centralidade a gestdo publica na realizacéo desta festividade, 0 que tracou sua trajetoria
histérica e traca suas perspectivas futuras, apresentando uma maior énfase na sua
institucionalidade em detrimento das caracteristicas mais populares como sdo observadas na

festividade de Suape.

Com todos estes elementos, percebe-se que esta pesquisa de enfoque comparativo nao
pretendeu forcar aproximacdes e sim respeitar e acolher os possiveis contrastes que as duas festas
poderiam apresentar entre sim. E de fato, os contrastes brotaram como se estivessem vivos e
clamassem para que fossem vistos. Afinal, as duas Festas da Ouricada apresentaram poucas

similitudes e muitos contrastes (Quadro 1), mas que formam uma bela teia da vida.

Quadro I: Elementos contrastantes entre as duas Festas da Ouri¢ada

Elementos contrastantes: = Festa da Ouricada da Baia de Féte de I’Oursinade de
Suape (PE, Brasil) Carry-le-Rouet (Bouches-du-

Rhoéne, Franca)

Estacdo do ano: Verao Inverno

Sensacao termica Quente Frio

Técnica de coleta Coleta a pé nos recifes Mergulho em apneia nos
fundos marinhos

Modo de preparo Ourigo-do-mar assado Ourigo-do-mar cru

Local da Festa Ilha inabitada Porto de lazer da comuna

Origem Oferenda a Santa (religiosa) Oferenda ao gestor (politica)

Estado de conservacao Presenca de ouri¢os-do-mar na = Escassez de ouri¢cos-do-mar na

da espécie consumida regido costeira estudada regido costeira estudada

Legislacdo ambiental Inexistente Existente
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relacionada as espécies

Presenca de pescadores Forte presenca da comunidade = Pouca presen¢a da comunidade

entre os participantes da de pescadores de pescadores

festa

Quem sdo organizadores Populacéo local Gestao publica da comuna com
da festa majoritariamente composta por | participacdo da populacéo local

pescadores artesanais

Diante deste quadro de contrastes, a pesquisa ird esmiucar e analisar as duas festividades
que celebram o ourigo-do-mar e que sdo, aqui, compreendidas a partir das perspectivas da néo-
modernidade. Ao adotar, na sua analise, as teorias do pensamento ndo-moderno, observa-se que
seus quase-objetos sdo constituidos por manifestacdes culturais que vinculam explicitamente
elementos ambientais, econdmicos, sociais, culturais e, por que nao, espirituais. O hibrido (sujeito-
objeto de estudo) em questdo séo festividades de pescadores localizadas em dois pontos distintos
do Planeta. Depois de percorridos os caminhos etnograficos e epistemoldgicos, esta pesquisa
analisa as festas a partir dos pensamentos de Latour e de Ingold, apesar das divergéncias
conceituais entre eles, por terem construido quadros tedricos sobre a relagcdo entre as categorias
tedrico-conceituais da cultura e da natureza relevantes para a analise sobre fenémenos festivos,

como as Festas da Ouri¢ada em estudo.

Sob a oOtica de Latour, por exemplo, as duas festividades apresentam uma composi¢ao
heterogénea e, sobretudo, uma marcante vocacdo para articular seres humanos e nao-humanos.
Neste sentido, tem-se a multiplicidade dos atores das Ourigadas, guardadas suas especificidades,
evidenciada tanto na heterogeneidade dos atores humanos (tais como pescadores artesanais, guias
turisticos, comerciantes, artistas, turistas, populacdo local, 6rgdos da gestdo publica local,
empresas portudrias e igrejas'#®), quanto na diversidade bioldgica dos atores ndo-humanos (seja o
préprio ourico-do-mar, o recife de arenito, fauna e flora local, seja o préprio ambiente estuarino e

marinho).

Além desta multiplicidade de representacfes, as Ouricadas apresentam conexdes ou
aliancas performativas que conectam estes atores, diversificando a representatividade da festa em

si. Portanto, néo é tdo dificil perceber que estes atores multiplos estardo, durante um unico periodo

146 |grejas sdo atores presentes apenas na Festa da Ouricada de Suape, pois esta festividade tem um vinculo direto
com o catolicismo popular.
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do ano (no dia 13 de dezembro em Suape e nos domingos de fevereiro em Carry-le-Rouet), unidos
por um interesse comum de celebrar o mesmo quase-objeto, unidos pelo mesmo hibrido sujeito-
objeto ou pelo mesmo objeto-discurso-natureza-sociedade que € a celebracdo da Festa da
Ourigada, tanto no Brasil quanto na Franga.

Ainda seguindo a perspectiva de Latour, observa-se que mesmo aqueles quase-objetos
formados pelas Festas da Ouricada que sdo representativos dos atores humanos dialogam muito
fortemente com os elementos ndo-humanos, formando seus proprios hibridos e a Festa da Ourigada
pode representar um bom exemplo da constante reproducdo desses hibridos sujeito-objeto. Para o
espanto dos pensadores modernos, a Ourigada traz a superficie a visdo do meio ambiente enquanto
sujeito que, para além de outros protagonismos, se comporta como mediador da relacdo entre as
comunidades pesqueiras e suas respectivas expressdes culturais — tanto na Baia de Suape, quanto
na comuna de Carry-Le-Rouet. Constata-se que a reciproca também é verdadeira, ou seja, a
presente pesquisa reconhece este mesmo protagonismo nas festas em si, por serem visivelmente
mediadoras das relacdes entre humanos e ndo-humanos ou entre a cultura e a natureza. Portanto,
mais do que nunca, deve-se adotar aqui o principio da simetria generalizada de Latour, pois
humanos e ndo-humanos estdo sendo simetricamente analisados. E muitas das categorias que
podem ser utilizadas para as festividades, podem igualmente ser aplicadas para os elementos

naturais em analise.

A propria escolha do quase-objeto da pesquisa (as Festas da Ouricada) se deu por sua
capacidade de estabelecer conexdes entre humanos e ndo-humanos, ou seja, pela potencialidade
que as expressdes culturais tém de vincular os seres humanos e o meio ambiente. Mais
concretamente, esta pesquisa se interessa em analisar a capacidade das referidas Festas em forjar
as aliangas performativas entre seus participantes e 0 meio ambiente a sua volta. Sendo assim,
tanto as Ouricadas quanto o meio ambiente abandonam o posto de objetos passivos frente a
apropriagéo da razdo moderna para assumirem o de sujeitos de direito diante da conjuntura do seu
entorno. Porém, nesta analise, tal protagonismo e suas respectivas conexdes — sobretudo aquelas
estabelecidas entre humanos e ndo-humanos — se aproximam mais do pensamento de Ingold do
que o de Latour, ou seja, aqui, tanto o0 meio ambiente quanto as manifestacdes culturais em estudo

(brasileira e francesa) serdo entendidas como “coisas” na perspectiva de Ingold.

Apesar da importancia do principio da simetria generalizada aplicada nas relagdes entre

257



humanos e ndo-humanos de Latour, as festividades requerem outros principios que escapam de
Latour, pois ele ainda esta preso ao discurso da agéncia concedia aos objetos, enquanto Ingold fala
da vida inerente as ““coisas”. Nesta perspectiva, ndo se falar apenas de humanos e ndo-humanos,
mas também de seres inanimados, como das infraestruturas e dos artefatos observados nas festas.
A presente analise segue a ideia de Ingold ao defender uma ontologia voltada para os processos
vitais das “coisas” em contraposicao a ideia de uma agéncia, concedida por algum sujeito, aos
objetos inanimados e amorfos. Neste sentido, a festa e seus componentes interconectados néo

devem ser vistos como estéticos e inertes no tempo e no espaco.

Diferentemente das supracitadas conexdes ou aliancas performativas que conectam esses
atores proveniente do pensamento de Latour, as festas da Ouricada em si poderiam ser entendidas
como “coisas”, pois sdo vivas, dindmicas, permeaveis e fluidas tanto nas suas temporalidades
quanto nas suas espacialidades. Ao acrescentar-se a concepgao de “criatividade para frente” de
Ingold, é possivel entender a Ouricada dos dias atuais como fruto de sua construcéo histérica —
como resultado de acontecimentos do passado —, mas também entender que ela ja possui a sua
prépria perspectiva de futuro. Aqui, inclui-se as categorias de “itineracdo” e “improviso” que
demonstram o quanto a Ouricada é dindmica, 0 que, consequentemente, contribui para o debate
sobre a propria vida da Ouricada na perspectiva de Ingold do degelo do objeto e da emergéncia
desta festividade enquanto “coisa”, tendo como pano de fundo a relacdo que ela estabelece,
implicita ou explicitamente, entre as categorias tedrico-conceituais da cultura e da natureza. Para
Ingold, tudo que é vivo, move e tudo que é vivo, vaza pelas superficies, e a Ouricada entendida

como “coisa” ndo poderia ser diferente.

Para tanto, todas as conexdes e mediagdes observaveis e possiveis na presente pesquisa se
aproximam mais da perspectiva de uma malha (meshwork) do que a de uma rede (network). Assim,
as conexdes entre os elementos da Ouri¢ada ndo conectam um ponto diretamente ao outro, um a
um, de forma independente e esterilizada. No lugar destas conexdes, tém-se linhas que se dao
concomitantemente, que se entrelagam e se influenciam mutuamente. A Ouricada entendida como
“coisa” e formada por uma malha de fios em movimento constante, resultando no emaranhado de
fios de devir. Nesta perspectiva, as conexdes ndo se constituem como mais um elemento da rede e
sim estes mesmos fios se confundem com os proprios elementos que estdo interligados e
entrelagados. Assim, como os fios da teia de aranha devem ser considerados uma extensao de seu

proprio corpo, os fios do préprio ourigo-do-mar se entendem e se coisificam na concretizacéo da
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Ouricada em si.

Nas Ouricadas, 0 meio ambiente, a populagdo local** e a festa em si estdo sendo fortemente
impactadas por outras praticas humanas baseadas na razdo moderna, sofrendo as pressdes
exercidas pelas tomadas de decisdo na esfera politica, mais especificamente o que tange as politicas
publicas de gestdo portudria, turistica e mesmo ambiental. E, diante deste cenario, torna-se urgente
que estas vitimas impactadas pelo pensamento moderno sejam vistas como sujeitos e que
reivindiquem seus direitos. Como ja foi dito, o “parlamento de coisas” de Latour ou “parlamento
de fios” de Ingold ndo é um tribunal de julgamentos do império da verdade, mas uma forma de
reconhecer a heterogeneidade dos atores e 0s processos Vitais do mundo. Assim, como afirmou
Velho (2012, p.10),

[...] o que parece € que a ‘ciéncia normal’ que cultivamos nas ciéncias sociais ¢
gue pode estar fossilizada. Nao as festas, que estdo sempre a se transformar.
Festas que, portanto, podem ser 0 guia mais seguro nesse mundo em que se
reconhecem os sistemas cada vez mais como complexos, abertos, dissipativos.

Por fim, “ndo h& mais verdades nuas, mas também ndo ha mais cidadéos nus” (LATOUR,
1994, p. 142), € o rei que estad nu. Numa referéncia ao conto medieval “A roupa nova do rei”**®
que critica a vaidade e soberba da elite imperial, é preciso se desnudar das vaidades inerentes ao
império da verdade cientifica, onde o cientista € seu Unico porta-voz, bem como destituir o
soberano do cargo de Unico representante dos cidaddos. Assim, todos os atores e coisas, mesmo
que inanimados, devem ser vistos como sujeitos de direitos e protagonistas de suas proprias

histdrias. E que assim seja nas Festas da Ouricada.

147 A populagdo local se refere apenas a Festa da Ouricada de Suape, pois a populagédo local vem sofrendo um
processo de desapropriacdo devido a vigente expanséo da estrutura do Cips.

148 “A roupa nova do rei” de Hans Christian Andersen, inicialmente publicado em 1837 e inspirado num conto
encontrado numa colegdo medieval espanhola. No conto original, um rei recebe de teceldes um traje que seria invisivel
a todos menos aqueles que sdo filhos legitimos de seus pais presumidos. Andersen altera sua fonte, colocando que a
roupa s6 poderia ser vista por pessoas inteligentes e astutas, direcionando o foco da histéria para uma critica a vaidade
e & soberba intelectual da humanidade.
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Parte 3: O emaranhado em que as Festas da
Ouricada se encontram

Nem tdo particularista, nem tdo generalista. A analise de uma festa especifica, como € o
caso das Ouricadas de Suape e de Carry-Le-Rouet, requer um movimento dialético entre as
conceituagBes mais genéricas do mundo teorico e as observacOes de suas especificidades mais
intimas no campo empirico. Para tanto, ha de se observar a retroalimentacdo que se da entre a festa
e 0 contexto no qual ela esta inserida, seja no ambito local ou naquele mais amplo, o que, por sua
vez, reforca a relevancia da analise comparativa, aqui proposta, entre duas festas que celebram o
mesmo elemento da natureza (o ourigo-do-mar), que acontecem em areas marinhas e que dialogam
entre si, mesmo que apresentem mais contrastes do que semelhancas. Assim, para se entender as
Festas da Ouricada, ndo se deve fechar demasiadamente o espectro da andlise nelas préprias. Ao
contrario disso, deve-se observar o seu contexto mais amplo, ultrapassando a fronteira de suas
especificidades, de suas territorialidades fortemente demarcadas e de suas temporalidades
efémeras e ciclicas, sem deixar de dar uma atencdo especial aos grupos sociais que as compdem.
Estes ultimos sdo portadores de identidades especificas construidas ao longo de suas historias e

fortemente influenciados pelos ambientes naturais que circundam as festividades em questéo.

Depois de percorrer a etnografia das duas Festas da Ouricada, de se projetar em seu espago
-tempo e em sua atmosfera festiva, de conhecer seus artificios e artefatos sociais e seu ambiente
natural e de socializacdo, € preciso iniciar novas trajetorias textuais a fim de entender as categorias
tedricas da sociabilidade, analisar os contetdos dos estudos sobre as festas, explorar o mundo dos

ouricos-do-mar e se deleitar com o rompimento das fronteiras impulsionado pela comensalidade.

Para tanto, esta parte do texto serd consagrada ao emaranhado composto pelo papel da
sociabilidade para a composi¢do do humanos como ser convivial no capitulo seis chamado “Os
fluxos da sociabilidade e o ser humano como ser convivial”, da instauragdo das festividades como
praticas complexas e paradoxais no capitulo sete intitulado “Fazendo a festa: analise a partir dos
estudos da Festa” e da comensalidade como identidade moderna ou como sua antitese, como um
jogo ndo-moderno de expansédo e contracdo de fronteiras entre a natureza e a cultura, no capitulo

oito chamado “Comensalidade: um convite feito pela natureza”.
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“Faire la féte” (ou fazer a festa) ¢ uma expressdo que pode nos remeter, consciente ou
inconscientemente, a momentos dedicados exclusivamente ao lazer; a fuga de uma dada rotina
vivenciada; ou, simplesmente, a um instante de improdutividade e écio. Porém, a primeira vista,
nos escapa toda a profundidade e complexidade inerente a esse ato tdo persistente na historia,
permeado de tantos valores simbolicos e mesmo de contetidos politicos que reforcam o seu papel
nas nossas relacdes sociais. Nesta perspectiva, a Festa da Ouricada de Suape é muito mais do que
um dia de praia e a Féte de I’Oursinade de Carry-le-Rouet € muito mais do que uma simples feira
de rua numa cidade francesa do litoral mediterraneo. A festa vai muito além de seu papel
socioecondémico, mesmo que também seja uma boa oportunidade para fazer circular produtos
artesanais e para movimentar a economia local. No Brasil, a Ouricada celebra os tracos culturais
locais de uma comunidade enraizada nas tradi¢cdes da pesca artesanal, fortemente marcada pela
espontaneidade, informalidade, liberdade e conexdo com a natureza. Na Franca, esta festa celebra
e perpetua, de uma maneira mais institucionalizada, o antigo habito de se comer ouri¢cos-do-mar,
tdo intrinseco a cultura francesa e tdo tradicionalmente praticado em todo seu litoral; habito este
oficializado na Oursinade de Carry-le-Rouet. Portanto, as duas festividades se encontram por
serem, finalmente, baseadas na exploracdo do paladar e na busca do gosto peculiar do ourigo-do-
mar, indicando-nos i) 0 que se come; ii) como se come — ja que sdo envoltas pela simplicidade
praticada no modo em que estas iguarias sdo consumidas —; iii) e, por fim, com quem 0s ouri¢os-
do-mar sdo compartilhados, neste caso, com grupos de amigos e de familiares, seja em Suape a
beira mar ou as mesas em Carry-le-Rouet. Com isto, a festa pode ser entendida como o ponto de
encontro de um espago-tempo, cuidadosa ou espontaneamente estabelecido, por uma coletividade
que ali encena seus lacos de sociabilidade, sejam eles harmoniosos ou conflitantes. Assim, as

festividades se configuram como uma forma de estar junto e de interagir com o outro.

Por isso, este capitulo ira se dedicar a analisar como se da a produgdo do fendmeno da
sociabilidade humana, passando pelas suas relagbes com a paisagem em Mudancgas na paisagem,
pela relevancia da Convivialidade, pela discussdo entre liberdades e igualdades dos individuos e
dos coletivos na sessdo Os comportamentos desejaveis ao jogo da sociabilidade: entre igualdades

e liberdades, da subvalorizacdo ou supervalorizagdo dos individuos na sessdo “Entre a
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supraindividualidade e a hiperindividualidade” e, por fim, analisa como se da o jogo da

sociabilidade nas festas em estudo, em “O fenbmeno da sociabilidade nas Festas da Ouricada”.

Para a compreenséo de tais encenacdes, adota-se, aqui, a visao de Georg Simmel (2006),
autor que analisa as dinamicas interativas — tais como as que se desencadeiam nas Festas da
Ouricada — e se debruca sobre a categoria tedrico-conceitual da sociabilidade. Em linhas gerais,
0 autor entende a sociedade como uma unidade formada pela interacéo entre seres humanos, sendo
0 resultado de determinados impulsos ou da busca de certas finalidades originadas em cada
individuo separadamente. Estes impulsos e finalidades — que o autor chama de “matérias” ou
“conteudos” originados e contidos nos individuos — néo séo, por si sés, de natureza social, mas
potencialmente capazes de se tornar fatores de “sociacdo” ao mediarem as relacGes entre 0s
individuos, engendrando o que Simmel chama de “formas de estar com, para ou contra o outro”.
Assim, o autor entende a categoria “forma” como “a muatua determinacdo e interacdo dos
elementos pelos quais se constroi uma unidade” (SIMMEL, 2006, p. 64), formando, com isso, 0
bindmio classico “contetdo-forma” da categoria simmeliana de “socia¢do”. Em outras palavras, a
categoria simmeliana “socia¢do” € compreendida como uma “forma” especifica de estar com, para
e contra o outro e é um resultado dos impulsos, interesses e finalidades (tais como fome, amor,
trabalho, religiosidade, técnica, entre outros) que sdo externalizados e compartilhados pelos

individuos, formando um ponto de interacdo, uma unidade interativa, um nucleo de “socia¢do”.

No entanto, é preciso lembrar que Simmel diferencia a simples interagéo e o fendbmeno da
sociabilidade, pois, segundo o autor, a interagdo ou “socia¢do” ndo séo essencialmente sociais. A
“sociacdo”, que tem como finalidade o fenbmeno da sociabilidade, precisa passar pelo processo
de autonomizacdo de suas formas interacionais para alcancar seu fim. Nesta perspectiva, sO é
autenticamente social aquele estar com, para e contra o outro que vier do processo de liberacdo
dos conteudos individuais e de consolidacdo de formas interativas que, por sua vez, serdo capazes
de criar vidas proprias, com seus contetdos proprios, agora, indiferentes dos desejos individuais

de quem as criou. Nas palavras do proprio autor:

Esse processo também opera na separagdo daquilo que denominei de ‘contetido’
e ‘forma’ da existéncia social. O que é autenticamente ‘social’ nessa existéncia é
aquele ser com, para e contra com 0s quais 0s contelidos ou interesses materiais
experimentam uma forma ou um fomento por meio de impulsos ou finalidades.
Essas formas adquirem entdo, puramente por si mesmas e por esse estimulo que
delas irradia a partir dessa liberacdo, uma vida prépria, um exercicio livre de
todos os contetdos materiais, esse é justamente o fendbmeno da sociabilidade
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(SIMMEL, ibidem, p. 63-64).

Nesta perspectiva, quando estes “conteddos” ou “matérias” sdo liberados dos individuos e
se encontram num ponto em comum, ndo apenas tomam uma “forma”, mas ganham autonomia e
operam independentemente das vontades e desejos dos individuos que as originaram. Em outras
palavras, € a partir das caréncias, vontades, desejos, impulsos e interesses de cada individuo que é
possivel organizar o material abstraido do mundo, dando-se uma forma a este material. Portanto,
a “forma” esta intrinsecamente vinculada aos propdsitos e finalidades originadas nos seres
humanos, que Simmel chama de “conteddos”. Este processo de liberacdo dos ‘“contelidos”
aprisionados no interior dos individuos e de constituicdo de suas formas culmina numa relacéo de
autonomia. Portanto, “o ‘impulso de sociabilidade’, em sua pura efetividade, se desvencilha das
realidades da vida social e do mero processo de socia¢éo como valor e como felicidade, e constitui
assim o que chamamos de ‘sociabilidade’ [Geselligkeit] em sentido rigoroso” (SIMMEL 2006, p.
64). Como tudo isso, o autor define a sociabilidade como “a forma ludica [ou autbnoma] de
sociacdo” (Ibidem, p. 65) e é através do simples ato de desfrutar os frutos do mar e outros produtos
locais que se pde em pratica esta sociabilidade na perspectiva de Simmel, pois o “faire la féte”
pode ser entendida como uma forma lidica ou autdbnoma de “socia¢do”, uma experimentacao

coletiva das matérias da vida.

Mudancas na paisagem

Este impulso de sociabilidade das Festas da Ourigada impacta diretamente nas paisagens
locais. Mesmo que momentaneamente, observa-se uma transformacdo das paisagens com a
ocupacao tanto do espaco natural da Ilha de Cocaia em Suape quanto da praca publica central de
Carry-le-Rouet por uma coletividade, que tem por finalidade se manifestar culturalmente e fazer
uma degustacao de frutos do mar e de produtos tradicionais locais. Uma das diferengas observadas
na forma social das festas da Ourigada de Suape e da Oursinade de Carry-le-Rouet esta justamente
na forma de ocupagdo de seus respectivos espacos biofisicos. Mesmo que o interesse das duas
festividades se concentre na comensalidade de ourigos-do-mar, a manifestacdo cultural de Carry-
le-Rouet se encontra orquestrada pela gestdo publica local, a principal responsavel pela

organizacao do evento, ao contrério da festa de Suape que ocorre a partir do impulso da populacéo
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local, de uma maneira espontanea, descentralizada e difusa. Enquanto em Suape, 0 espa¢o ocupado
é uma llha inabitada, a parte da vida cotidiana desta antiga vila de pescadores, a Oursinade faz da
orla do porto de lazer e da praca central de Carry (espago publico por exceléncia) o palco onde se
encena suas manifestacdes e onde as necessidades de convivialidade e comensalidade dos
individuos (ou seus “conteudos”, na perspectiva de Simmel) podem ser liberadas e partilhadas,

dando a “forma” de sociacdo a estes “conteddos”.

Dentro do territorio demarcado pela festividade, destaque-se em Suape a faixa de areia da
Ilha de Cocaia que esté voltada para o recife de arenito, enquanto em Carry o cais “P. Malleville”
se constitui como o espaco biofisico mais simboélico de sua Oursinade. E nestes territorios festivos
gue os participantes das festas trazem consigo — e compartilham com um coletivo — contetdos
como a vontade de explorar os seus sentidos e de estar ao ar livre, o impulso de degustar frutos do
mar e outros produtos locais e o desejo de confraternizar com o outro. E, tanto na beira mar
inabitada quanto no cais dedicado aos frutos do mar, que estes conteudos, antes isolados e
aprisionados em cada individuo, podem ser liberados, externalizados e, finalmente,

compartilhados, constituindo uma unidade festiva e interativa.

Assim, existe um lugar especifico onde os contetdos podem ser liberados e transformados
em “formas de estar junto”, engendrando uma dinamica interacional. Os territorios festivos das
Ouricadas sdo espacos especialmente preparados para a concretizacdo da sociabilidade. Tanto no
cais “P. Malleville” onde a municipalidade disponibiliza as mesas — principal equipamento
urbano para acolher o piquenique dominical —, quanto na beira mar de Cocaia onde a populacao
local improvisa seu proprio piquenique ou organiza seu “barzinho” sdo ambientes especialmente
criados (mas ndo exclusivos) para satisfazer as necessidades e 0s interesses sensoriais dos
participantes da festividade voltados para a degustacao de frutos do mar e de produtos locais ao ar
livre. Em outras palavras, o processo interativo, que decorre do piquenique, é a forma tomada por
tais contetidos quando saem da individualidade em busca de certas finalidades, que culmina num
modo especifico de estar com, para e contra 0 outro num universo de diversas possibilidades. No
piquenique, pode se observar este “estar-junto” da coletividade que frequenta as Ouricadas e a
relevancia destes ciclos festivos para a permanente experimentacéo e ressignificagéo do fenémeno

de sociabilidade.

Vale lembrar que a transformacéo da paisagem e a constituicdo do cenério festivo se da
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pela presenca de uma espécie ndo-humana e que sua presenca — Mesmo que Seja para 0 conNsumo
humano — muda as rela¢@es dos humanos entre si e entre humanos e 0 meio ambiente. Entéo,
aqui, pode-se reverter a légica habitual ao considerar que ndo é o ser humano que convida o outro
para a festa, e sim o outro — representado na figura do ouri¢o-do-mar — que convida o ser humano
para a experiéncia festiva de estar junto, para a convivialidade e para a sociabilidade num ambiente
a céu aberto e ao ar livre. E o ourico-do-mar — seja vivo e preservado ou sacrificado e consumido
— que convida o ser humano para explorar suas proprias sensagdes tdo adormecidas no ritmo
cotidiano e urbano, ou seja, para sentir a brisa marinha na pele, para perder o olhar no horizonte
desenhado pelo mar, para sentir o cheiro dos frutos do mar e, finalmente, para sentir o gosto iodado
(em Carry) ou defumado (em Suape) do celebrado ourico-do-mar. Este convite do ouri¢co-do-mar
e a vivéncia destas sensacdes levam seus convidados humanos a atravessar territorios fisicos e
simbolicos, a fazer viagens entre mundos distintos, a reconhecer e perseguir conexoes
interespecificas e afetivas e a reviver nostalgicamente seu proprio passado, revisitando suas
memorias mais preservadas e intimistas. E interessante destacar que tanto em Suape quanto em
Carry, os entrevistados ressaltaram a importancia de momentos de descontracdo ao ar livre, bem
como de convivialidade — termo muito usado pelos entrevistados em Carry. Nos dois campos de
pesquisa, 0s entrevistados declaram que a Festas da Ouricada era uma forma de rememorar seu
proprio passado e que lhes trazia uma grande carga afetiva, pois revisitavam momentos
nostélgicos, sobretudo aqueles vividos na sua infancia. Assim, a paisagem festiva vai sendo
composta por este emaranhado de relagdes, por atores humanos e ndo-humanos, por agoes
intencionais e ndo intencionais. Segundo Tsing (2019, p. 16-17), “paisagem [...] é constituia por
padrdes de atividade humana e ndo humana. A paisagem é um ponto de encontro para 0s atos
humanos e ndo humanos e um arquivo de atividades humanas e ndo humanas do passado”. A
paisagem, especialmente a festiva, é protagonista de sua propria construcdo, desconstrucdo e
reconstrucdo constante, num movimento gue se assemelha ao mar que ora esta na maré cheia, ora

na maré vazante.

Convivialidade

No presente estudo etnogréafico, os entrevistados e seus contedos individuais revelaram
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que as Ouricadas séo consideradas um encontro marcado entre 0s seus participantes para celebrar
a simplicidade e a convivialidade entre eles, sendo uma resposta a necessidade de se explorar 0s
sentidos e de partilhd-los com uma determinada coletividade. Uma das finalidades mais explicitas
das Festas da Ouricada € a comensalidade de ouri¢os-do-mar, de outros frutos do mar e de produtos
locais e da estacdo, consumidos e partilhados ao ar livre. Em outras palavras, 0 modo simples com
que estas iguarias do mar sdo consumidas e a maneira de organizar seus piqueniques sdo essenciais
para estas festividades. No entanto, o levantamento etnogréafico em Carry revelou que a grande
maioria considera a festividade como uma oportunidade para exercer a “convivialidade” entre
amigos, familiares e membros da comunidade local. Este termo (em francés, convivialité) — um
dos mais citados nas entrevistas desta pesquisa nas edi¢cdes da Oursinade — deve ser entendido
como o exercicio do estar-junto em sociedade e como uma forma de manutencdo da memoria
coletiva de suas dindmicas interativas. JA& em Suape, 0 ourigo-do-mar marca sua presenca nas
praticas da coleta, da culinaria e da comensalidade, mas este conjunto de préaticas e de simbolismos
se configura mais como um pretexto para alcancar esta almejada convivialidade e sociabilidade
festiva, tdo citada nas duas etnografias, confirmando a centralidade que a convivialidade tem nestes
eventos. Aqui, percebe-se que a comensalidade dos ouri¢os-do-mar traz para dentro da dindmica
interativa o elemento da convivialidade, a qual pode ser experimentada como interesse material de
cada individuo ou como forma de interacdo e que, finalmente, ganha uma vida prépria. Este
processo corrobora com a visdo de que a convivialidade é um dos elementos centrais do
movimento dialético do fenbmeno da sociabilidade. Em outra passagem reveladora, Simmel

reforca a relevancia da convivialidade para a sociedade, pois

[...] ndo é desprovido de significado o fato de que, em muitas — talvez em todas —
linguas europeias, ‘sociedade’ signifique exatamente ‘convivéncia sociavel’.
Uma sociedade mantida por alguma finalidade consciente, seja ela estatal ou
econdmica, € ‘sociedade’ no sentido amplo do termo. Mas somente o sociavel é
exatamente uma ‘sociedade’, sem qualquer outro atributo, porque representa a
forma pura, acima de todo conteudo especifico de todas as ‘sociedades’
unilateralmente caracterizadas. Isso nos fornece uma imagem abstrata, na qual
todos os conteddos se dissolvem em mero jogo formal. (SIMMEL, 2006, p. 65).

No entanto, a convivialidade parece exercer um papel dialético entre “contetido” e “forma”,
pois ela tanto € uma necessidade intrinseca do individuo quanto uma forma de interacéo, tornando-
se tanto um meio quanto um fim do fendmeno festivo. Basta lembrar que s&o os interesses
originados nos individuos (seus “conteddos”) que “fazem com que o ser humano entre, com 0s

outros, em uma relacdo de convivio, de atuagdo com referéncia ao outro, com o0 outro e contra o
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outro, em um estado de correlacdo com os outros” (Ibidem, p. 59-60), ou seja, a convivialidade
parece ser uma necessidade originada no interior do individuo ao mesmo tempo que € uma “forma
de estar com, para e contra o outro”. Assim, para o fendmeno da sociabilidade acontecer
plenamente, ndo basta haver um agregado de individuos, mas deve haver uma “convivéncia
sociavel”. Portanto, mesmo que o fenomeno da sociabilidade na sua forma pura parega um tanto
idealizado, a formacao da sociedade se agarra no nucleo “sociavel” constituido pela liberagao dos

contetdos individuais.

Quando os homens se encontram em reunides econémicas ou irmandades de
sangue, em comunidades de culto ou bando de assaltantes, isso é sempre o0
resultado das necessidades e de interesses especificos. SO que, para além desses
contetdos especificos, todas essas formas de sociagdo sdo acompanhadas por um
sentimento e por uma satisfacdo de estar justamente socializado, pelo valor da
formacdo da sociedade enquanto tal. (Ibidem, p. 64).

Portanto, socializar é preciso! Assim como respirar ou comer, socializar é tdo vital quanto
prazeroso. Na verdade, o “socializar” ¢ o nucleo duro que mobiliza a humanidade a expor seus
contetidos e a dar-lhes uma forma. Isso nédo significa que os ouri¢os-do-mar ndo sejam atraentes,
muito pelo contrario. Nestas festividades, estes animais marinhos devem ser interessantes o
suficiente para atrair os individuos, para convergir seus desejos, de uma forma ou de outra, na
comensalidade dos frutos do mar e, por fim, sdo necessarios para promover uma forma de interacéo
especifica. Mas uma das grandes motivacgdes para a realizacdo das Ourigadas € o impulso sociavel,
pois é por ele que os seres humanos se mobilizam, que se encontram e que ddo forma a
manifestacdes culturais como estas festividades em estudo. E pelo sentimento e pela satisfacéo de

“estar justamente socializado” que as Ouri¢adas s&o mantidas pelos seus admiradores.

Os comportamentos desejaveis ao jogo da sociabilidade: entre igualdades e

liberdades

Para além do prazer advindo do ato de socializar, o fendmeno da sociabilidade cobra um
preco a cada individuo, pois, segundo Simmel, cada ser socializado e em comunh&o com o outro
cede um pouco de sua individualidade para viabilizar a formacdo de uma coletividade. Aqui, vale
lembrar que a formacéo desta coletividade se da a partir de um conjunto de individuos que trazem

para Suape e para Carry seus proprios interesses materiais e 0s externalizam no encontro com o
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outro, praticando a experimentacao coletiva das matérias da vida, que, aqui, se encontra nas formas
sociais das duas Festas da Ouricadas. Tambem vale ressaltar que os individuos presentes nas
edicOes das Ourigadas podem variar, mas a esséncia da coletividade festiva néo se altera, pois, 0s
interesses estritamente pessoais perdem forca diante da formacéo do coletivo que, por sua vez, tem
como finalidade entrar no “jogo festivo” do ourigo-do-mar. Jogo este que, uma vez iniciado, ganha
vida propria.

Essa guinada — da determinagdo das formas pelas matérias da vida para a

determinacgdo de suas matérias pelas formas que se tornam valores definidos —

talvez opere de modo mais extensivo em tudo aquilo que chamamos de jogo. As

forcas, as caréncias e os impulsos reais da vida produzem as formas de nosso
comportamento desejavel para o jogo. (Ibidem, p. 62).

Portanto, as formas sociais da festa, uma vez que sdo constituidas, ganham um dominio
autdbnomo em relacdo ao seu contetdo de origem e é desta passagem ““da determinacédo das formas
pelas matérias da vida para a determinacdo de suas matérias pelas formas” que se engendra o
fendmeno de sociabilidade. Assim, os individuos presentes, sejam eles gestores, empreendedores,
comerciantes ou visitantes, tendem a se adaptar diante do “jogo festivo”, atendendo as expectativas
coletivas em detrimentos de seus interesses mais intimos e pessoais, produzindo formas de

“comportamento desejavel ao jogo”.

As qualidades pessoais de amabilidade, educag&o, cordialidade e carisma de todo
tipo decidem sobre o carater do ser em comunidade. Mas, justamente por esse
motivo, porque tudo aqui se apoia nas personalidades, elas ndo devem ser
enfatizadas de modo téo individual. Quando o0s interesses reais, em cooperagao
ou colisdo, determinam a forma social, eles mesmos ja cuidam para que o
individuo ndo apresente sua especificidade e singularidade de modo tdo ilimitado
e autbnomo. Mas onde essa condi¢do ndo ocorre, é necessario que o refreamento
se dé apenas a partir da comunh&o com 0s outros, outra maneira de reducédo da
primazia e da relevancia da personalidade individual. (Ibidem, p. 66).

Assim, o ser humano é paradoxal por exceléncia, pois nem é um ser estritamente individual,
nem apenas um ser coletivo. As limitacGes das qualidades pessoais supracitadas ndo implicam
numa neutralidade do individuo diante do coletivo, porém os seres humanos tampouco sao
constituidos por contetdos individuais solidos, impenetraveis e imutaveis diante da coletividade.
A sua matéria se aproxima mais de algo fluido e maleavel, que vai se moldar a cada fenémeno de

sociabilidade.
O ser humano como um todo é, por assim dizer, um complexo ainda informe de

contetidos, formas e possibilidades. De acordo com as motivagoes e relacdes da
existéncia cambiante, ele se configura em uma imagem diferente e delimitada.
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Como homem econbmico ou politico, como membro de uma familia ou como
representante de uma profissdo, ele é, a cada vez, uma elaboracdo construida ad
hoc. Seu material de vida é determinado, a cada vez, por uma ideia especifica,
convertida em uma forma especifica, cuja vida relativamente autdbnoma é
alimentada por uma fonte de for¢a do eu comum, imediata, porém indefinivel.
[...] Por outro lado ele [o ser humano] se livra de todos os significados materiais
da personalidade e entra na forma socidvel apenas com as capacidades, 0s
estimulos e interesses de sua humanidade pura. (Ibidem, p. 67-68).

Pode-se dizer que o que molda esta matéria da vida de cada individuo seria a sua
coexisténcia com o outro. Neste sentido, pode-se tracar um paralelo entre a afirmacéo de Kant em
que, como principio do direito, cada um deve estabelecer sua medida de liberdade a partir da

coexisténcia da liberdade do outro; e o pensamento de Simmel que diz que

cada qual deve satisfazer esse impulso [sociavel] a medida que for compativel
com a satisfacdo do mesmo impulso nos outros, [ou ainda, que] cada individuo
deve garantir ao outro aquele maximo de valores sociaveis (alegria, liberacéo,
vivacidade) compativel com 0 méaximo de valores recebidos por esse individuo.
(Ibidem, p. 69).

Assim, podemos estabelecer uma relacdo entre as categorias da liberdade kantiana e do
impulso socidvel simmeliano, ambos inerentes ao ser humano enquanto ser racional (para o
primeiro autor) e ser sociavel (para o segundo). Tanto a liberdade como os impulsos sociaveis séo
materiais que se originam no intimo dos individuos e que, uma vez que transbordam para 0 mundo
externo, estes materiais (como liberdades e impulsos sociaveis) necessitam se moldar diante do
encontro com o outro e com seus materiais particulares. Portanto, segundo este pensamento, para

se ser livre é preciso se limitar, para se socializar é preciso se refrear.

E como se, ao cedermos um pouco daquilo que nos é mais intimo e pessoal, nos
tornassemos um ser s6 em comunhdo, um ser sociavel por esséncia. E se todos cedem e se todos
ganham na sociabilidade, esta pode ser interpretada como um fendmeno democratico. Mas,
segundo Simmel, para mostrar suas raizes democraticas, a sociabilidade deve ocorrer entre
membros do mesmo estrato social. Simmel (Ibidem, p. 69) afirma que “a democracia da
sociabilidade, mesmo entre aqueles socialmente iguais, € um jogo de cena. A sociabilidade cria,
caso se queira, um mundo sociologicamente ideal: nela, a alegria do individuo esta totalmente
ligada a felicidade dos outros”. Nesta perspectiva, a igualdade requer a limitacdo daquilo que é
estritamente pessoal em prol “do bem de todos e de uma felicidade geral” para se alcancar a
sociabilidade em sua forma pura. Simmel (Ibidem, p. 69) também considera que “a igualdade,

como vimos, resulta da eliminac&o, por um lado, do que é inteiramente pessoal, e por outro lado,
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do que é inteiramente material, ou seja, daquilo que a sociagdo encontra previamente como seu
material e do qual se despe em sua condicdo de sociabilidade”. Aqui, Simmel sinaliza que a
introdugéo das categorias igualdade e democracia ao fenémeno da sociabilidade se d&do no ambito

do mundo sociologicamente ideal, no qual o fenémeno se daria de uma forma pura, pois

[...] esse mundo da sociabilidade, o Unico em que é possivel haver uma
democracia sem atritos entre iguais, € um mundo artificial, construido a partir de
seres que desejam produzir exclusivamente entre si mesmos essa intera¢do pura
que ndo seja desequilibrada por nenhuma tenséo material. (Ibidem, p. 70).

Aqui, pode-se pensar que o fenbmeno da sociabilidade de Simmel seria idealizada ou
mesmo utdpica, pois exige uma pureza nas relacdes e uma igualdade impraticavel no mundo real,
onde os individuos e seus contedos tendem a se diferenciar entre si. Se nenhum ser humano é
igual ao outro, como é que a sociabilidade so se daria entre seres socialmente iguais? Aqui, percebe
que a sociabilidade requer, na verdade, que os individuos se “tornem” iguais, ou seja, que se
igualem na medida em que renunciam a sua singularidade ao mesmo tempo em que doam seus

préprios contetdos, tendo o prazer de socializar na medida que o outro o tem também.

A sociabilidade demanda o tipo mais puro, claro e atraente de interacéo, aquela
que se da entre iguais. Pela sua natureza ela precisa criar seres humanos que se
desapegam de seus contetdos objetivos e que, assim, modificam seu significado
interno e externo para se tornarem socialmente iguais. Cada qual s6 pode obter
para si os valores de sociabilidade se 0s outros com quem interage também os
obtenham. E o jogo do ‘faz de conta’, faz de conta que todos sdo iguais, e, ao
mesmo tempo, faz de conta que cada um é especialmente honrado. (Ibidem, p.
71).

Entre a supraindividualidade e a hiperindividualidade

Esta igualdade e democracia da sociabilidade parece mais distante se pensarmos no cenario
da sociedade contemporénea, independentemente do estrato social. Nos dias atuais, observa-se
uma exacerbacao da individualidade, o que as vezes dificulta a criagdo de momentos de interacao

e a formacao de uma coletividade. Segundo Simmel,

Em tempos remotos, quando esse ser humano ainda ndo precisava obter
vantagens de conteldos materiais e objetivos, sua forma emergia mais plena e
distintamente em contraste com sua existéncia pessoal. Por esse motivo, o
comportamento pessoal na sociabilidade era, em tempos remotos, muito mais
cerimonioso, acanhado e supraindividualmente regulamentado e rigoroso do que
hoje. (Ibidem, p. 70).
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Aqui, emerge uma questdo bem instigante, pois se antigamente o comportamento pessoal
era  “supraindividualmente  regulamentado”, hoje  percebe-se uma espécie de
“hiperindividualizacdo” do comportamento de cada um. Por outro lado, a contemporaneidade
parece ser permeada por uma maior aceitabilidade da experimentagdo do “eu” e de seus conteudos
mais intimos e pessoais. Os individuos parecem se sentir mais livres — pelo menos mais livres

para se experimentar enquanto individuo.

S6 nos resta saber se somos mais livres quando temos um comportamento
“supraindividualmente  regulamentado” ou quando temos um  comportamento
“hiperindividualizado”, pois a coletividade constituida pelas formas de interacdo pode ser
entendida, por um lado, como uma forma de liberacdo dos impulsos socidveis de cada individuo
ou, por outro lado, a coletividade pode ser uma espécie de entidade que exerce um controle social
sobre a liberdade da experimentacdo dos comportamentos pessoais. Vale refletir se o fato de os
comportamentos serem menos cerimoniosos do que antigamente significa que eles sdo,
propriamente, menos regulamentados, ou se, simplesmente, hoje existe uma outra forma de
regulamentacdo dos individuos, bem como existem outras formas de interagdo. E, por fim, vale
questionar qual € a intensidade da igualdade e da democracia neste jogo de poder entre o individuo
e o coletivo, ou seja, para que lado dos pélos (entre a individualidade e a coletividade) o péndulo

pesa para que nos tornemos mais proximos das categorias igualdade e liberdade.

O fendmeno da sociabilidade nas Festas da Ouricada

Podemos concluir que o habito de comer ouricos-do-mar — seja aquele mais ordinario
como acontece na cultura francesa, seja aquele mais extraordinario como é ocorre em Suape — se
converteu em um fim em si mesmo, pois ja ndo se refere mais a qualquer conteddo, ao se criar leis
imanentes, segundo Simmel. O habito de comer ouri¢os-do-mar ganhou uma vida propria, 0 que
explica porque as origens das duas Ourigcadas — tanto francesa quanto brasileira — pouco
importam ou interferem nas suas realiza¢des atuais. Quase ninguém conhece as historias das Festas
da Ouricada e quase ninguém sabe por que estas festividades continuam sendo realizadas, mas os
pescadores e moradores locais estdo ali respondendo ao impulso da sociabilidade. “Aqui, a

sociabilidade se desenvolve como residuo de uma sociedade determinada por seu contedo —
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residuo, que, exatamente porque o conteido se perdeu, s6 pode existir a partir da forma e das
formas do ser com e do ser para o outro” (SIMMEL, 2006, p. 79). Nesta perspectiva, a festa seria
como um resgate dos contetdos, que ja se perderam no tempo, atravées da sociabilidade vivida no
presente. As Festas da Ouricada sdo celebracbes da memdria de conteldos antigos e que

permanecem Vvivos na sociabilidade praticada no tempo presente.

Certamente é da esséncia da sociabilidade eliminar a realidade das interac6es
concretas entre seres humanos e erigir um reino no ar de acordo com as leis
formais dessas relagbes que se movimentam em si mesmas, sem reconhecer
nenhuma finalidade que esteja fora delas. No entanto, a fonte subterranea na qual
esse reino se alimenta ndo deve ser procurada naguelas formas que determinam a
si mesmas, mas na vivacidade dos individuos reais, em seus sentimentos e
atracGes, na plenitude de seus impulsos e convicgdes. (Ibidem, p. 79-80).

Simmel considera que todas as formas de interagdo sdo impulsionadas por conteldos
intencionais dos individuos, mas, uma vez que o jogo de relagdes se inicia, as dindmicas interativas

ganham vida prépria e se mobilizam a partir de seus proprios impulsos e interesses.

As atragdes, para o verdadeiro jogador, estdo na dindmica e no acaso daquelas
préoprias formas de atividade socioldgicas. O jogo da sociedade tem um duplo
sentido profundo, a saber: ndo somente joga na sociedade aquele que a mantém
externamente, mas com ele ‘joga-se’ de fato ‘a sociedade’. (Ibidem, p. 72).

E 0 jogo jogado pelos brincantes das Festas da Ouricada € assim. Entra-se no jogo da festa
como se entra no jogo da vida, ou seja, libertamo-nos de nossos contetidos e seguimos as
correntezas deste jogo. Isso acontece porque, neste jogo, 0s nossos impulsos sociaveis fluem numa
forma social festiva e, neste caso, nas Festas que celebram o ouri¢o-do-mar. Recapitulando, a
sociabilidade s6 ocorre quando os individuos renunciam a integralidade de sua individualidade,
quando se doam e se autorregulam em prol do encontro coletivo e quando o impulso sociavel se

sobrepde aos contetidos originais.

Fica sugerido aqui, entdo, que a sociabilidade é também a forma ludica das forcas
éticas da sociedade concreta. Os grandes problemas que se colocam para essas
forcas sdo: o fato de que o individuo tenha de se adequar a um contexto comum
e viver para ele; mas também que os valores e aspectos relevantes devem refluir
para o individuo justamente a partir desse contexto; o fato de que a vida do
individuo seja um desvio com relacdo aos fins do conjunto; mas que a vida do
conjunto, por sua vez, também seja um desvio para os fins do individuo. (Ibidem,
p. 77-78).

Mais uma vez, ndo € que os ouricos-do-mar ou os frutos do mar ndo sejam relevantes dentro
do contexto das Ourigadas, muito pelo contrério, eles devem ser instigantes o suficiente para atrair
um determinado coletivo ao seu redor, centralizando suas necessidades e interesses especificos.
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Mas, segundo Simmel, uma vez que este coletivo se unifica, ele tende a perder justamente suas
caracteristicas mais intimas e individualizadas em prol do momento socializado. Isso iria além da
necessidade e do prazer de se socializar. Aqui, os individuos se desapegam e se desprendem de
conteudos proprios e se entregam aos fluxos da sociabilidade. Nesta viséo, o ato de socializar seria,
em Ultima instancia, a grande finalidade da sociedade. A festa seria 0 meio para se alcancar a

finalidade da sociabilidade.

Assim como contemplar o mar nos liberta interiormente, quando o mar forma as
ondas para puxa-las, e puxa-as para forma-las novamente, nos libertamos nao a
despeito desse jogo e contra-jogo das ondas, mas por causa dele — pois nele esta
estilizada a simples expressdo de toda a dindmica da vida totalmente livre de
qualquer realidade vivenciada e de todo peso dos destinos individuais, cujo
sentido derradeiro, todavia, parece convergir nessa imagem simples. (Ibidem, p.
81).

As duas Festas da Ouricada sdo como a onda do mar e se forma no inevitavel jogo e contra-
jogo entre os individuos com seus interesses mais intimos e a formacao de suas coletividades; entre
processos de autonomizacgdo das formas e a delimitacdo de nossos contetdos mais intimos; entre
as liberdades e os impulsos socidveis; entre hiperindividualizacdo e a supraindividualidade
regulamentada. E, assim, as Ouri¢adas seguem quebrando na beira mar e se refazendo a cada ano

gue passa, pois, nenhuma onda é igual a outra.

Todo este debate sobre a sociabilidade nos trazem a discussdo sobre as festividades, que
sera tracado no capitulo posterior, afinal, tanto o fenémeno da sociabilidade quanto o da festividade
sdo terrenos férteis para refletir sobre “a vida humana em coletividade sob sua dupla modulacéo,
a de agregacdao (estar-junto) e a de imaginario (fabulacéo, desejo, campo do possivel)” (PEREZ,
2011a, p. 30). Isto se da porque a festa se constitui como um espaco-tempo proliferador de
conexdes dos seres humanos entre si e destes com tantas outras “coisas” que constituem o mundo
ao seu redor, através de experiéncias empiricas e imaginarias em que se vive ‘“uma existéncia outra
que a do real socializado, uma existéncia que é propria da festa” (Ibidem, p. 30). Portanto,

perseguiremos, agora, os fios langados pelos estudos da festa.
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Se, a primeira vista, no campo empirico, a festa parece ser o espago-tempo consagrado ao
estravazamento espontaneo dos interesses, dos sentidos e das emogGes humanas, no campo tedrico
emergem discussdes sobre o0 seu papel na vida social da humanidade. Se as festas, construidas ao
longo da historia e enraizadas em diferentes espacialidades, apresentam grandes diversisdades na
sua forma de ser, as teorias que se debrucam sobre elas sdo igualmente diversificadas. Parte-se,

aqui, para o debate sobre a teoria e os estudos sobre as festas.

De fato, a prépria definicdo da festa— se é que a festa pode ser contida numa definicdo —
se tornou um grande desafio para as Ciéncias Sociais. Muitas vezes, o limite entre a festa e as
praticas cotidianas se ddo ou pela sua amplitude ou pela sua intensidade (Perez, 2002), mas ela
também pode ser aferida na observagdo de determinados contrastes entre as atitudes, os
comportamentos, as alegorias, as fantasias ou as exaltaces afetivas dos individuos durante o
cotidiano ou durante os fendmenos festivos. As festas podem ser privadas como ceias natalinas,
almocos de Pascoa, festas de aniversarios, encontros mais intimistas entre familiares e amigos; ou
podem ser festas publicas como o carnaval, as celebracdes de importantes datas civicas ou mesmo
na forma de protestos politicos de movimentos sociais, tal como o “Ocupe o Wall Street”. Elas
podem se dar como espetaculos teatrais ou musicais publicos ou privados e podem ser profanas
como o carnaval; religiosas como as festas de Santa Luzia; ou a fusdo do religioso com o profano,
como a festa da Lavadeira (Silva, 2011). As festas podem ser enraizadas em antigas tradi¢des que
celebram os ciclos das estacbes — como as Festas Juninas no Nordeste brasileiro que exaltam a
fatura da colheita do milho e do feijdo e que homenageiam o santo cat6lico (Sdo Jodo), que, por
sua vez, representa a purificacdo e regeneracdo da vegetacao e das esta¢des (Carvalho, 2011). Elas
podem reforcar identidades culturais de alguns povos ou etnias, como a Festa do Boi de Parintins
(Amazonas, Brasil) referente a memoria indigena; a Festa da Uva de Caxias do Sul (Rio Grande
do Sul, Brasil), relacionada a migracgéo italiana; e a Oktoberfest de Blumenau (Santa Catarina,
Brasil), vinculada a tradi¢cdo germanica (Carvalho, 2011); e, finalmente, existem as festas que
reverenciam a culinéria local como a festa do Chourigo (Dantas, 2011) ou a propria festa do

Ourico, foco do presente estudo.

Diante de uma vasta diversidade de fendmenos festivos — bem como de perspectivas

tedricas —, pode-se afirmar que a festa é vista como uma mediadora de (aparentes) dicotomias ou
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contrastes presentes na propria sociedade, tais como: sagrado e profano; ordem e desordem social;
contencao e transbordamento; alegria e violéncia; individuo e coletivo; igualdade e desigualdade;
“nds” e 0 “outro” e, finalmente, cultura e natureza. Na defesa da festa como mediadora, Amaral
(1998) a considera como um esfor¢o para conciliar os elementos inconciliaveis da vida humana,
mas que, por mais distintos que parecam, tais elementos ndo sdo antagbnicos, apenas sdo tao

heterogéneos quanto as proprias sociedades que os produzem.

Para tanto, este capitulo ird4 se dedicar a anélise do fendbmeno festivo, destacando sua
integralidade e suas rupturas com o cotidiano, bem como seus movimentos entre ordem e
desordem, destruicdo e retauracdo na sessao “O cotidiano, as destruicGes e 0s potenciais
restaurativos das festas ”’; pontuando as influéncias do catolicismo popular na formacéo das festas
brasileiras em “Da carnavaliza¢cdo ao catolicismo popular nas festividades brasileiras”; e se
debrucando sobre a comunicacdo ndo-verbal das elaboragdes estéticas e as relagBes entre 0s
fenémenos de efervescéncia e de sociabilidade em “Estética, efervescéncia e sociabilidade nas
festas”. Posteriormente, o capitulo segue pela sessdo intitulada de “Paroxismos da sociedade:
classes sociais, disputas e relacfes de poderes nas festas” em que as afirmagdes ou inversdes das
relagdes de poder aparecem nas festas. A sessdo “As inevitaveis transformacdes das tradicGes
diante do contato com a modernidade” se dedica ao paradoxo entre as tradi¢des e a modernidade,
considerando as acelaradas transformacfes vividas pelos fendmenos festivos. A sessdo
“Dramatizacdes e encarnagfes de outros personagens” é consagrada a evidenciar a festa como
palco de invengdes de personagens, em que seu participante pode se reinventar, inclusive com o
auxilio do consumo de bebidas alcoolicas. Finalmente, a sessao “Corpos, afetos e sacrificios: a
emergeéncia dos vinculos entre cultural e natureza” se debruga sobre a presenga dos corpo, sobre
a importancia dos excessos sensoriais, sobre o sacrificio e a transformacdo do outro em objeto

utilizavel, formando o emaranhado das relagdes da cultura-natureza nas festas.

O cotidiano, as destruicdes e 0s potenciais restaurativos das festas

Este debate pode se iniciar com a concepgéo na qual a festa € entendida como “um trabalho
social especifico, coletivo, da sociedade sobre si mesma” (GUARINELLO, 2001, p. 974), sendo

um produto social do cotidiano, que absorve ao mesmo tempo que produz identidades coletivas e
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que tem sua culminancia no compartilhamento — muitas vezes vivenciado sensorialmente — de
simbolos celebrados coletivamente. Perceber-se que a festa é um retrato — em movimento e com
tonalidades singulares e contrastantes — de um determinado coletivo e de sua realidade social. Se
a festa é o produto do trabalho de um coletivo sobre si mesmo, ela também pode ser entendida
como um produto da identidade deste coletivo que a produz, formando um movimento dialético
de retroalimentacéo das identidades coletivas produzidas, reproduzidas, reforcadas, reinventadas
ou simplesmente consumidas na propria festa em questdo. Assim, a festa ndo produz identidades
a partir do nada, de um vazio identitario. Ela também é produto, e a0 mesmo tempo reprodutora,
tanto de identidades coletivas locais quanto globais, oscilando de acordo com cada contexto social.
Portanto, as festas se tornam mecanismos de producdo de sentido, de (re)elaboracdo e
(re)apropriacdo imagética e identitaria que, por sua vez, expGe a permeabilidade e fluidez
caracteristica das expressdes culturais coletivas. Assim, a festa vai muito além de um simples
evento para se tornar “a culminancia de processos culturais” (Cavalcanti, 1998, p.297). Para tanto,
o0 sentido da festa e das identidades em jogo dependem diretamente da presenca e do engajamento
dos coletivos participantes e, por mais artificial que a realizacdo de uma festa possa parecer, ela
sempre serd, por exceléncia, o produto de um ato coletivo. DaMatta (1997) considera que, através
da dramatizacdo, tanto o rito quanto a festa elevam e deslocam um ou mais elementos, aspectos ou
relacdes elegidos para serem celebrados, mudando seus significados e transformando o ordinario

em extraordinario.

O rito, como elemento privilegiado de tomada de consciéncia do mundo, é um
veiculo basico na transformacao de algo natural em algo social. Isso porque, para
que essa transformacédo de natural em social possa ocorrer, uma forma qualquer
de dramatizago é necessaria. [...] E pela dramatizagio que o grupo individualiza
algum fendmeno, podendo, assim, transforma-lo em instrumento capaz de
individualizar a coletividade como um todo, dando-lhes identidade e
singularidade. (DAMATTA, 1997, p. 35-36).

Assim, com tracos de fendmeno universal — por sua difusdo em varias partes do mundo e
por algumas similitudes que despertam curiosidade —, a festa traz elementos representativos do
contexto no qual ela esta inserida, visiveis através de seus artefatos e de expressdes como mitos,
musicas, dancas, fantasias e alimentos especialmente preparados, dentre outros elementos. Assim,
sua universalidade se transforma, rapidamente, em diversidade por evocarem as particularidades
contextuais de cada grupo social. Neste sentido, as duas Festas da Ourigada se irmanam ao celebrar

0 mesmo simbolo que € o ourigo-do-mar — animal enddgeno dos locais festivos e que é extraido
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artesanalmente —, mas que nao se permitem confundir por produzirem (e serem produzidas por)
identidades distintas, desencadeando uma seérie de diferenciacdes, dentre as quais se destacam: as
coletas artesanais dos ouri¢os-do-mar que séo feitas a partir de técnicas bem distintas; as diferentes
formas de preparagdo e de apresentacdo estética dos pratos de ouricos-do-mar e suas respectivas
expressdes de comensalidade; e, por fim, os contrastes entre a abundancia (em Suape) e a escassez

(em Carry-le-Rouet) das espécies de ouri¢co-do-mar consumidas nos locais das festas.

Festa é, portanto, sempre uma producdo do cotidiano, uma agao coletiva, que se
da num tempo e lugar definidos e especiais, implicando a concentracédo de afetos
e emogcdes em torno de um objeto que é celebrado e comemorado e cujo produto
principal é a simbolizacdo da unidade dos participantes na esfera de uma
determinada identidade. (GUARINELLO, 2001, p. 972).

Enquanto experiéncia humana, a festa deve ser enderegada a um espaco e tempo precisos.
Em relagdo ao tempo, a festa cria uma dialética entre o tempo cotidiano e o tempo festivo. A festa
torna-se parte integrante da vida social cotidiana, constituindo-se como um de seus produtos, ao
mesmo tempo em que parece romper com a ‘“normalidade” vivida no cotidiano, pois a
sociabilidade festiva se constitui como uma suspensdo do tempo e do espaco, provando que 0
tempo festivo transpde a barreira do tempo cotidiano. A festa tem a capacidade de demarcar o
tempo e a periodocidade da vida coletiva, pontuando culminancias e ritmos produzidos pela cultura
e pela natureza. Quanto ao espaco-tempo, pode-se observar que as duas Festas da Ouri¢adas se
dedicam a um rito de preparacao de territorios especialmente criados para serem ocupados pelos
comensais num tempo festivo que, por sua vez, sao reversiveis por serem ciclicos, repetindo-se

anualmente.

Ja no debate sobre a relacdo individuo-coletivo, muitos autores defendem que a festa
contribui para a coesdo social entre os individuos. Um dos autores que discutiu esta tematica,
deixando um importante legado tedrico, foi Durkheim (1968), defendendo que a festa contribui
para a construcdo de uma identidade compartilhada e para a coesdo social entre os individuos,
creditando este poder de coesdo ao seu aspecto religioso, ja que ele interpreta a festa como um rito
— ou como produtora de ritos —, vinculando-a fortemente a religiosidade. Para Durkheim, a
efervescéncia religiosas nutri fortes lagcos sociais que, por sua vez, impulsionam um poderoso
conjunto de sentimentos e emogdes capazes de mobilizar os coletivos para além de suas acoes

individualizadas. Assim, os vinculos sociais gerados nesta efervescéncia sdo mais fortes, porque
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sdo alicercados pela potencializacdo de emocdes e sentimentos que ocorre neste processo de

“(re)alinca” coletiva.

Toda festa, mesmo quando puramente laica em suas origens, tem certas
caracteristicas de cerimdnia religiosa, pois, em todos os casos ela tem por efeito
aproximar os individuos, colocar em movimento as massas € suscitar assim um
estado de efervescéncia, as vezes até de delirio, que ndo deixa de ter parentesco
com o estado religioso. O homem ¢é transportado fora de si, distraido de suas
ocupacdes e preocupacdes ordinarias. Por isso, observam-se em ambos 0s casos
as mesmas manifestagdes: gritos, cantos, musica, movimentos violentos, dancas,
busca de estimulantes que elevem o nivel vital. (DURKHEIM, 1968, p. 547-548).

Assim, o ritual e a festa podem ser entendidos como um exercicio performativo (religioso
ou social), composto por um conjunto de préaticas codificadas que pretendem atuar como
organizadoras do real para um determinado grupo, reestabelecendo a ordem e visando o bom
funcionamento da sociedade. Rousseau (1896) foi um dos primeiros autores a adotar esta
perspectiva, defendendo a importancia do papel da festa nesta fusdo dos individuos, na dissolucao
das identidades individuais, na expan¢do da consciéncia individual — que ndo é mais a consciéncia
de si préprio, mas a de um coletivo — e, finalmente, na ruptura com a ordem estabalecida pelo

Contrato Social da vida cotidiana.

Assim, o debate sobre relacdo individuo-coletivo se irmana com aquele sobre a relacdo
ordem-desordem, no qual, por sua vez, os autores se dividem entre aqueles que consideram que “a
celebracao tende & desordem destrutiva (em vez de restauradora)”**® (MILTHORPE e MURPHY,
2019, p. 37), exercendo um papel deletério na sociedade e ameacando as regras estabelecidas na
vida social cotidiana; enguanto outros autores consideram que a desordem da festa é um
mecanismo essencial para o reestabelecimento desta mesma ordem da vida cotidiana. Assim, a
festa, seja religiosa ou ndo, flui entre movimentos de ritualizacdo, de transgressdo coletiva, de
ordenamento ou de reforco da coesdo social, por ser fortemente caracterizada por sua

heterogeneidade e dinamicidade.

Pode-se dizer que esta dialética ordem-desordem irmanada com a do individuo-coletivo
dara o tom do debate nos estudos sobre a festa. Chianca e Rafael (2019, p. 14), — citando autores
como Roger Caillois (2015), Georges Bataille (1973) e Jean Duvignaud (1973) — analisam a festa

a partir de “seu paroxismo, seu abrasamento limitado e sua destruicdo consertada. Esse enfoque

149 «[...] celebration tends toward destructive (rather than restorative) disorder” (MILTHORPE and MURPHY,
2019, p. 37).
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marginal, por assim dizer, destitui da festa seu carater utilitario e racionalista”. No lugar de
estrutura, funcdo e utilidade, a festa abriga o paradoxo da destruicdo agregada a criacdo. Segundo
Duvignaud (1977), é através deste papel de ruptura com a ordem estabelecida pela vida cotidiana
que a festa introduz momentos de jogo, transgressdo, insoléncia e liberdade, enquanto Caillois
(1961) reforca esta ideia da festa como um jogo. Milthorpe e Murphy (2019) resumem as ideias

de Caillois (1961) sobre a teoria das identidades na qual sdo construidas quatro categorias de jogos:

Agon, ou competicao, refere-se a jogos como ténis ou xadrez, nos quais conjuntos
de habilidades particulares adquiridos por meio da pratica e preparacdo sao
necessarios para vencer. Alea, ou azar, sdo jogos em que os vencedores sdo
escolhidos néo por causa da habilidade, mas por causa do destino, como a roleta
ou a loteria Mimetismo, ou simulacgéo, envolve o sujeito fingindo ser alguém
diferente de si mesmo: atores em uma peca ou uma pessoa fantasiada, por
exemplo. Finalmente, ilinx, ou vertigem, sdo jogos que visam destruir
momentaneamente a estabilidade de uma mente licida, como dangar ou andar na
corda bamba.!*® (MILTHORPE e MURPHY, 2019, p. 38).

A festa, para Caillois, esta contida no par de categorias dos jogos mimetismo (simulagéo)
e ilinx (vertigem), definindo como “interregno de vertigem, de efervescéncia e de fluidez, onde
tudo o que ha de ordenado no mundo é passageiramente abolido para ressurgir revitalizado ">
(CAILLOIS, 1961, p. 87). Assim, Milthorpe e Murphy (2019, p.38) acrescentam que Caillois
considera que, juntos, o par mimetismo e ilinx “criam um mundo sem regras e cheio de
improvisacdes, guiado apenas por uma ‘fantasia ou inspiracdo suprema’.’**?. Segundo
Duvignaud (1977, p. 9), as festas poderiam ser consideradas como “manifestacdes ‘a-estruturais’
que escapam (ou tentam escapar) de todas as instituicdes™'%3. Nesta perspectiva, as festas estdo
estritamente vinculadas a teatralizacdo das relacGes sociais, enquanto abertura para o imaginario
individual e coletivo e para a inventividade dos relacionamentos, dando origem a novos lacos de

convivialidade.

150 «“Agdn, or competition, refers to games such as tennis or chess, in which particular skill sets gained through
practice and preparation are required in order to win. Alea, or chance, are games in which the winners are chosen
not because of skill, but because of fate, such as roulette or the lottery. Mimicry, or simulation, involves the subject
pretending to be other than itself: actors in a play or a person in costume, for instance. Finally, ilinx, or vertigo, are
games that aim to momentarily destroy the stability of a lucid mind, such as dancing or walking a tightrope. ”
(MILTHORPE and MURPHY, 2019, p. 38).

151 «[...] an interregnum of vertigo, effervescence, and fluidity” (CAILLOIS, 1961, p. 87).

152 «Together, they create a world that has no rules and is full of improvization, guided only by a ‘fantasy or a
supreme inspiration’.” (MILTHORPE and MURPHY, 2019, p.38).

198 « [...] "astructurelles” qui échappent (ou tentent d’échapper) a toute institution » (Duvignaud, 1997, p. 9).
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Vale ressaltar que a festa comporta uma poderosa desorganizacao das regras estabelecidas,
a0 mesmo tempo em que pode servir como escape para anseios sociais, permitindo uma
reenergizacgdo para o retorno a rotina. Mas, as proprias transgressoes sociais produzidas pelas festas
também s&o envoltas de regras e sdo exprimidas de acordo com relagdes socais, muitas vezes, bem
definidas. Sejam mais informais e espontaneas (como € o caso da Ouricada de Suape) ou mais
protocolizada (como € o caso de Carry-le-Rouet), a festa tende a possuir um roteiro, com regras
préprias, codigos de conduta escritos ou consuetudinario, planejamentos e expectativas coletivas.
Em outras palavras, se, por um lado, a festa rompe com as regras e interditos da vida cotidiana,
por outro, ela estabelece novas regras e interditos. Alias, o interdito — que costumam ser vistos
como negativo ou no minimo como negacgdes — exerce a funcdo de proteger a ordem de eventuais
perturbacdes, mas ndo é capaz de evitar totalmente a desordem e, portanto, se restringem a
controlar “destrui¢do consertada” (Caillois, 1988) da ordem, conduzindo a sua prépria refundacéo

ou ao estabelecimento de uma nova ordem.

Num e noutro caso, a virtude consiste em permanecer na ordem, em ficar no seu
lugar, em ndo exceder o seu quinhdo, em manter-se no licito, em néo dispor do
proibido. Procedendo assim, conserva-se do mesmo passo, e naquilo que depende
de si, 0 universo na sua ordem. E a fung&o dos interditos nas prescrigdes rituais:
“os ritos, diz o Li-Ki, previnem a desordem, do mesmo modo que os diques as
inundagoes.

Mas o tempo gasta os diques, o funcionamento de um mecanismo gasta e suja as
rodagens. O homem envelhece, renovado, é certo, na sua descendéncia. A
natureza, ao aproximar-se o inverno, perde a sua fecundidade e parece definhar.
E necessario recriar o mundo, rejuvenescer o sistema. As proibices podem
apenas impedir o seu fim acidental. Elas séo incapazes de o preservar da sua ruina
inevitavel, da sua bela morte. Retardam a sua decrepitude sem poder susté-la.
Chega 0 momento em que é necessaria uma refundi¢do. Importa que um ato
positivo garanta uma estabilidade nova a ordem. E preciso que um simulacro de
criacdo restaure a natureza e a sociedade. E nesse sentido que providencia a festa.
(CAILLOIS, 1988, p. 94).

Portanto, a festa pode exercer uma destruicdo restaurativa, sobretudo na relacdo entre a
cultura e a natureza. E interessante observar que as duas Festas da Ouricada apresentam regras e
interditos proprios: no caso de Suape, o interdito mais evidente € o da pesca de peixes pela crenga
religiosa; e no caso de Carry, o interdito da coleta de ouri¢os-do-mar é estabelecido por leis de

preservacao ambiental (quando, como, quanto e que tamanho é permitido coletar o ouri¢o-do-mar).
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Da carnavalizacao ao catolicismo popular nas festividades brasileiras

Para sustentar a dialética da ordem-desorde, as regras dialogam com as transgressoes
festivas e, em alguns casos, sdo tocadas pelo conceito de carnavalizacao de Bakhtin (1987), sendo
interpretadas como meios de transformacdes societérias restaurativas ou simplesmente positivas.
Sobre este conceito, a manifestacdo festiva da Ouricada de Suape se aproxima mais da
carnavalizacdo bakhtiniana do que a da Oursinade de Carry, pois o espago da natureza “intocada”
e inabitada da Ilha de Cocaia é preenchido pelo tempo da desordem e da liberdade, subvertendo o

espaco-tempo da natureza que é ocupada pela expressdo da cultura popular local.

Mais intrigante ainda é observar que a Ouricada que apresenta mais tracos de
carnavalizacdo também é aquela que tem origem no catolicismo popular. Mas isto, apesar de
parecer contraditorio, é facil de entender quando se observa a formacao das festas brasileiras e seu
entrecruzamento com a propria formacao social do pais. O Brasil — conhecido internacionalmente
como o pais do carnaval, festa que, segundo Queiroz (1994), foi trazida para o Brasil pelos
colonizadores portugueses ainda no século XVI — produz e reproduz suas expressoes festivas
acentuadas, segundo Perez (2003), no gosto pelos espetaculos, religiosos ou laicos que tomam para
si espacos publicos como ruas e pracas desde os primeiros tempos da colénia. Para além do
espetaculo, as festas brasileiras pontuam a vida em sociedade desde o inicio da formac&o social
brasileira e revelam uma sequéncia de transposi¢des e de misturas de codigos. Este é um pais onde
houve uma justaposicao entre as cerimdnias indigenas e africadas dos povos colonizados e as festas
imperiais dos colonizadores, que, por sua vez, usavam estas manifestaces culturais como um
poderoso instrumento de dominio, como soft power. Amaral (1998) enfantiza o tamanho do desafio

no qual

estabelecer a comunicagdo entre as culturas foi a tarefa principal da festa no
pedodo colonial, a0 mesmo tempo em que, através desta comunicacéo, exercitou
e estabeleceu o contrato social brasileiro e nosso modelo de sociabilidade, que é
0 de busca da semelhanca dentro da diversidade. (AMARAL, 1998, p.18).

Neste sentido, vale ressatar a dificuldade em se distinguir as expressoes do critianismo e
daquelas classificadas como profanas — se € que se distinguem de fato —, ja que as festas
brasileiras tendem a mesclar estas duas dimensdes (Schwarcz, 2001). Isto que pode ser observado

na propria origem da Festa da Ouricada de Suape por ser uma expressdo carnavalesca bakhtiniana,
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porém ancorada numa creca do catolicismo popular. Segundo Perez (2003, p. 263), o cristianismo
brasileiro era “mais do que uma religido, era uma liturgia social, em que o lirico, o passional, o
carnal se encontravam lado a lado na composi¢do de uma religiosidade dionisiaca, [na qual] os
santos receberam atributos humanos e familiares e participaram da vida doméstica e intima”>.
Freyre (2003) foi um dos autores que mais se destacou nesta analise, afirmando que a religiosidade
brasileira seria mais “doce” do que em outras regides do mundo, como se o cristianismo instituido
no territorio brasileiro tivesse sido, de alguma forma, contaminado pela agicar dos engenhos ou

que tivesse sido imerso em suas caldeiras culturais.

Verificou-se entre nés uma profunda confraternizagdo de valores e
sentimentos. [...] Confraternizagdo que dificilmente se teria realizado se outro
tipo de cristianismo tivesse dominado a formagéo social do Brasil; um tipo mais
clerical, mais ascético, mais ortodoxo; calvinista ou rigidamente catolico; diverso
da religido doce, doméstica, quase de familia entre 0s santos e 0s homens que,
das capelas patriarcais, das casas-grandes, das igrejas sempre em festas —
batizados, casamentos, festas de bandeira dos santos, crismas, novenas — presidiu
o desenvolvimento social brasileiro. Foi esse cristianismo doméstico, lirico e
festivo, de santos compadres, de santas comadres dos homens, de Nossas
Senhoras madrinhas dos meninos, que criou nos negros as primeiras ligacoes
espirituais, morais e estéticas com a familia e a cultura brasileira. [...] A religido
tornou-se o ponto de encontro e de confraternizagdo entre as duas culturas, a do
senhor e a do negro; e nunca uma intransponivel e dura barreira. (FREYRE 2003,
p. 436-437).

Esta aproximacdo entre o profano e o sagrado ndo é nem novidade, nem é exclusivo da
cultura brasileira. Segundo Savalli (2011), na antiguidade, ndo existia uma separacdo tao clara
entre o sagrado e o profano, pois a religiosidade permeava toda vida social do plantio e colheita,
da sexualidade e procriacdo — vinculadas a festa de Dionisio, divindade Greco-romana —, da
musica de tambor e da danca — que, segundo Eliade (2008), fazem parte de cultos antigos —, e,
por fim, do desfrute de comidas e de bebidas. Neste periodo, prevalecia uma sobreposi¢do natural
dos mundos do sagrado e do profano, quando observava-se uma certa intimidade entre deuses e
homens, pois muitas entidades divinas apresetavam um gosto por prazeres terrenos (Savalli, 2011).

Foi a partir da ideias do pecado e da santificagdo que instaurou-se a dicotomia entre o sagrado e o

154 « Plus qu'une religion, c'était une liturgie sociale, ou se trouvaient cote a cote le lyrique, le passionnel, le
charnel dans la composition d'une religiosité dionysiaque. [...] Les saints n'étaient pas des entités froides,
éloignées. Tout au contraire. Traites avec I'intimité de membres de la famille, ornes de bijoux, les saints recevaient
des attributs humains et familiers et participaient a la vie domestique et intime. » (PEREZ, 2003, p. 263).
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profano, criando-se 0 bem e o mal e instituindo-se uma visdo dicotdmica de mundo, o que contradiz

sua vocacao de “re-ligadora”.

Assim, houve uma mesclagem entre a Igreja Catdlica e a festa, bem como entre as
diferentes bases culturais das etnias que se enraizaram no territorio brasileiro. Segundo Perez
(2011a), as festas foram essenciais para a estruturacao do tecido societario brasileiro, bem como
para a sua formacéo cultural, para constituicdo de seu estilo de vida e para o estabelecimento de
suas relagBes sociais. “Enfim, gracas as festas, parodiando DaMatta, o brasil se fez Brasil”
(PEREZ, 20114, p.55). Segundo Perez (2011a), a religiosidade brasileira absorveu, justamente, a
dimenséo estética e recreativa da efervescéncia religiosas durkheimiana e, neste sentido, o barroco
brasileiro parece ultrapassa as fronteiras de sua dimensdo artistica para se tornar também um estilo

de vida brasileiro. Assim, o barroco no Brasil

[...] se destaca das paredes das igrejas, das fachadas dos palécios, desce a
escadaria majestosa para se estender aos jardins, com as suas grandes avenidas
gue terminam em horizontes azuis, para se apoderar do corpo humano,
complicando-o com as suas perucas e as suas fitas; invade a rua com suas
procissdes, seus carros alegdricos, sua pompa momentanea, e atinge até as almas
através do ritual da polidez e do subjetivismo de seus sentimentos.'*® (BASTIDE,
1978, p. 35 apud PERREAUL, 2003, p. 242).

Nesta perpectiva, 0 barroco deixa de ser apenas uma expressdo artistica para ser uma
expressao da prépria vida social brasileira, sendo uma atitude coletiva que pretende transformar o
mundo material em festa ou, ainda, as atividades produtivas em dramatizagdes. Aqui, € interessante
observar que as festas ndo se restringem a um enquadramento funcional ou utilitarista, e ndo
cumprem objetivos estritamente precisos nem atividades exclusivamente produtivas. Portanto, as
duas Festas da Ouricada se irmanam por extrapolarem a fronteira do utilitarismo para desaguar no
jogo festivo, pois as duas festas celebram a atividade pesqueira do ourico-do-mar, sem que a pesca

em si seja seu principal objetivo.

155 « Le barroque « se détache des murs des églises, des facades des palais, descend les escaliers majestueux pour
se répandre dans les jardins, avec leurs grandes avenues qui s'achévent en horizons d'azur, pour prendre possession
du corps humain, le compliquant avec ses perruques et ses rubans ;il envahit la rue avec ses processions, ses chars
allégoriques, sa pompe d'un moment, et atteint jusqu'aux &mes & travers le rituel des a politesse et le subjectivisme
de ses sentiments. » (BASTIDE, 1978, p. 35 apud PERREAUL, 2003, p. 242).
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Estética, efervescéncia e sociabilidade nas festas

A festa foi definida como uma “celebracd@o simbolica de um objeto [evento, homem ou
deus, fendbmeno natural, etc.] num tempo consagrado a uma multiplicidade de atividades coletivas
de fungéo expressiva" por Isambert (1982, p. 315), autor que se destacou por ter estabelecido fortes
vinculos entre as festividades e o tempo. A festa segue por esta multiplicidade de objetos
celebrados num mundo de possibilidades, escapando de funcionalidades estritas e moldando sua
formas de ser, incluindo sua propria producdo e expressao estética. A festa pode ser entendia,
justamente, como um espago-tempo propicio para escapar de precisdes objetivas, pragmaticas e
utilitaristas determinadas pela ordem durante os dias cotidianos da vida social. Durkheim
interpretava 0s ritos representativos — tais como as festas — como manifestacdes das
“representag¢Oes dramaticas ¢ das recreagdes coletivas” que culminavam numa “(re)alianca” entre
os individuos. A discussdo da producdo estética também parece relevante para a presente analise,
uma vez que ela revela muitas das identidades intrinsecas ao coletivo festivo, muitas vezes
invisiveis no tempo cotidiano. Tanto o ritual como a festa se constituem como uma linguagem
(verbal ou ndo-verbal), que ndo pretende representar fidedignamente a realidade daquele coletivo,
mas sim produzir releituras sobre determinados simbolos identitarios deste coletivo e transmitir
mensagens relacionadas as suas identidades, que sdo codificas em mitos, simbolos, gestos,
mausicas, dancas e alimentos especialmente preparados e consumidos durante a festividade.
Segundo Leach (1972; 1996), muitas acdes humanas, sejam mais técnicas ou mais representativas,
sdo interpretadas como rituais, pois, através de sua estética, comunicam — enguanto linguagem
verbal ou ndo-verbal —, explicita ou implicitamente, associagdes mentais ali simbolicamente
operadas. Assim, pode-se dizer que comunicacdo e magia se unem no simbolismo e na
efervescéncia da festa que diz coisas que nunca sdo explicitamente ditas fora do tempo festivo,
revelando comportamentos, status e relacOes estabelecidas entre seus participantes (Leach, 1972;
1996). A estetizacdo ou poetizacdo da experiéncia humana produzida através das festas, e que
geram fortes vinculos sociais (Perez, 2002), muitas vezes, é uma forma encontrada por um
determinado grupo para insistir em ndo seguir as regras dominantes ou para expressar suas “outras
logicas” invisiveis no cotidiano (Aguas, 2012), para expressar sua contra-hegemonia ou sua
alteridade. E interessante observar que a expressdo estética festiva é um tipo de linguagem

relacionada a identidade coletiva e que, neste sentido, as duas Festas da Ourigada, mais uma vez,
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se distinguem amplamente tanto na expressao estética de sua efervescéncia festiva, quanto na
elaboracdo e apresentacdo de seus pratos a base de ourico-do-mar, como pOde se constatar no

capitulo etnogréfico desta pesquisa.

Em resumo, a festa pode ser entendida como um estado de efervescéncia coletiva focada
na celebracdo de um simbolo, a fim de libertar seus participantes da logica utilitarista e da
temporalidade linear, porque ela envolve a expansdo ou potencailizacdo de afetividades. Rousseau
(1896) é um dos autores que defende que a festa contribui para a superagdo da supervalorizacdo
do “eu”, pois a festa tem o poder de suprimir as distancias entre o individuo e o outro, hum
movimento de expancdo do sujeito que abondaona seus interesses individuais para formar uma
Unica voz coletiva. Assim, a festa pode ser vista como um movimento de transbordamento ou de
transcedéncia dos individuos diante da contencdo da vida cotidiana, sendo capaz de fundir
individuos normalmente distantes. Aqui, também resgata-se o conceito de sociacdo de Simmel
(2006), citado no capitulo anterior, focado no estar-junto, ou seja, “estar com, para ou contra o
outro”. A sociabilidade simmeliana — neste caso a sociabilidade festiva — é o resultado de um
processo de liberacdo de contetdos materiais individuais que sdo convergidos num ponto em
comum, tomando uma forma, ganhando autonomia e operando independentemente das vontades e
dos desejos individuais que os originou. Esta relacdo de autotomia se da quando uma forma social
— na concepc¢do simmeliana — ganha vida propria (Simmel, 2006, p. 63-64). Em outras palavras,
a sociabilidade é uma “a forma ludica [ou autbnoma] de socia¢do” (Simmel, 2006, p. 65) ou uma

experimentacdo coletiva das matérias da vida.

A sociabilidade demanda o tipo mais puro, claro e atraente de interacéo, aquela
que se da entre iguais. Pela sua natureza ela precisa criar seres humanos que se
desapegam de seus conteudos objetivos e que, assim, modificam seu significado
interno e externo para se tornarem socialmente iguais. Cada qual s6 pode obter
para si os valores de sociabilidade se 0s outros com quem interage também os
obtenham. E o jogo do ‘faz de conta’, faz de conta que todos sdo iguais, e, ao
mesmo tempo, faz de conta que cada um é especialmente honrado. (SIMMEL,
2006, p. 71).

Mas, vale a pena ressaltar que este “fazer de conta” nao ¢ uma mentira, e Sim um jogo ou
uma dramatizacgéo da realidade. Assim, a fantasia, metaforicamente, usada na festa ndo esconde a
verdadeira face do individuo, mas a revela por liberta-la das amarras cotidianas. Aqui, parece que
a festa tem a capacidade de estabelecer o didlogo com elementos dicotdbmicos — mas

complementares —, tendo, por um lado: a vida social cotidiana, cercada de regras, com a imposi¢ao
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de limites e relativa a uma cultura humana; e, por outro lado, tem-se a festa enquanto uma ruptura
com as regras do cotidiano, possibilitando a expansdo de limites, porque permite a liberacdo da
individualidade e de seus desejos e, portanto, relativa a natureza. Mas aqui, o paradoxo da festa se
acentua, pois a festa é uma forma social e cultural pela qual a humanidade se liberta de muitas de
suas contenc0es diarias e se permite acessar a sua natureza interior. Ela é medida e desmedida, ela
é 0 encontro dos contrastes, ou melhor, ela € um ser vivo em si, com ou sem contradi¢gdes. Em
outras palavras, a festa ¢ mesmo uma “destrui¢do-criagdo” que tanto restaura quanto transgride as

fronteiras entre a cultura e a natureza.

Paroxismos da sociedade: classes sociais, disputas e relactes de poderes nas

festas

A festa também nao é feita s de aliangas harmoniosas. O fato da festa produzir e reproduzir
identidades coletivas capazes de reunir seus participantes ndo implica que, necessariamente, ela
produza consensos, passividades ou que apague as divergéncias existentes entre os envolvidos. A
elaboracéo de sentimentos em torno de um simbolo celebrado coletivamente néo é capaz de apagar
conflitos inerentes aquela coletividade. Bem como, a ruptura — ou inversdao — de regras e o
estabelecimento de interditos ndo é necessariamente uma negacdo ao status quo da sociedade, e
sim uma elasticidade dos limites da ordem social para que esta Gltima possa ser reestabelecida,

servindo como liberacdo de anseios sociais que antecedem o retorno a rotina.

O que chamamos de festa é parte de um jogo, é um espaco aberto no viver social
para a reiteragdo, producdo e negociacao das identidades sociais. Um lapso aberto
no espaco e no tempo sociais, pelo qual circulam bens materiais, influéncia,
poder. O que chamamos de festa € um espaco significativo por exceléncia, um
tempo de exaltacdo dos sentidos sociais, regido por regras que regulam as
disputas simbolicas em seu interior e que podem, por vezes, ser bastante agudas.
(GUARINELLO, 2001, p. 973).

Como a festa é produto da realidade social, ela tende a espelhar esta realidade com seus
respectivos conflitos e contradigdes. Mas no debate sobre estas disputas simbolicas, alguns autores
divergem sobre o papel da festa em diregdo a transformagdes positivas ou destrutivas na sociedade.
Na postura que defende as transformagdes positivas ou restaurativas promovidas pela festa, Perez

(2004), parafraseando Viveiros de Castro, usa o termo perspectivismo festivo que se constituiria
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em um tipo de troca, mais especificamente, de posi¢Ges (Viveiros De Castro, 2002). E DaMatta
considera que a festa € capaz de inverter, mesmo que temporariamente, as hierarquias e

desigualdades inerentes a sociedade.

Novamente, estamos diante da inversdo que pode permitir a subversdo
temporaria, mas basica, da hierarquia secular da sociedade, criando outras &reas
e linhas de poder. E, note bem o leitor, inverter ndo é liquidar a hierarquia ou a
desigualdade, mas apenas submeté-las, como numa experiéncia controlada —
caso das festividades — a uma combinacdo passageira. [...] Pode-se, assim,
experimentar o mundo de cabeca para baixo em certas zonas especialmente
separadas para isto, sem que se ocorra o risco de ver tal mundo efetivamente
virado ou invertido permanentemente. (DAMATTA, 1997, p. 177).

As identidades apresentadas pelos participantes durante a festa podem ser consideradas
similares, heterogéneas ou mesmo conflituosas entre si. Dadas as identidades em jogo, a producéo
e 0 consumo exercidos pela festa vai refletir diretamente — durante a realizacdo e desfrute do
fendmeno festivo — na distribuicéo de poder que, por sua vez, € passivel de desigualdades. Assim,
a festa pode apresentar um perfil mais cooperativo ou mais competitivo e conflituoso, arriscando
desorganizar ou romper com suas identidades originais. Queiroz (1992), por exemplo, defende que
a festa simula esta equidade entre os individuos referenciada por DaMatta (1997), mas que na

verdade reproduz as desigualdades presentes na realidade social.

A autora realiza diversos estudo sobre o fendbmeno do carnaval brasileiro, diferenciando
seu mito de sua realidade concreta, afirmando que desde seus primérdios “’a classe dominante
nacional manteve sempre sua preponderancia’ e a instalacdo da festa ‘nunca significou uma
reviravolta na ordem socio-econémica e politica existentes”.” (QUEIROZ, 1992, p. 218). A autora
prossegue afirmando que, mesmo com todas as transformagdes sofridas por esta festa, 0 aumento
da participacdo ou mesmo protagonismo das camadas populares da sociedade se da por delegacéo,
Ou ao menos por autorizagdo, das classes consideradas superiores. Assim, “a ordem ndo é
subvertida e, durante os quatro dias do Reinado de Momo [ou seja, de carnaval], o nivel superior
guarda sua preponderancia.” (QUEIROZ, 1992, p. 218).

Portanto, ao mesmo tempo em que a festa tem o potencial de unificar os coletivos em torno
de uma identidade, ela igualmente tem a capacidade de diferenciar os individuos, criando fronteiras
entre os incluidos e excluidos da festa. E mesmo entre aqueles que sdo chamados de incluidos, a

festa ndo desfaz, como num “toque de magica”, as grandes heterogeneidades e disputas simbolicas
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vividas por esta coletividade no seu cotidiano. Sobre este jogo de paradoxos festivos das relagdes

de seus participantes, Caillois afirma que

Em sua forma plena, com efeito, a festa deve ser deinida como o paroxismo da
sociedade, que ela puriica e a0 mesmo tempo renova. [...] E também a ocasido em
que, nas sociedades hierarquizadas, as diferentes classes sociais se aproximam e
fraternalizam, e, nas sociedades ladas por fratrias, 0s grupos complementares e
antagonistas se confundem, atestando sua solidariedade e colaborando na obra de
criacdo dos principios misticos que encarnam, obra essa em que de ordinario
evitam se mesclar. (CAILLOIS, 2015, p. 38-39).

Se a experiéncia degustativa do ourigo-do-mar parece ser um elemento democratizante das
Ouricadas, estas festas ndo estdo isentas de disputas de poder e oscilam entre a expansao e a
contencao social, podendo ser consideradas instrumentos politicos. Se ora ela toma a forma de
uma linguagem cultural de contestacdo e resisténcia — como acontece no protagonismo e na
resiliéncia da Ouricada de Suape —, ora ela pode ter suas préaticas tradicionais apropriadas e
institucionalizadas — como € o caso da prefeitura de Carry, que transformou o habito nativo de
comer ourico-do-mar num evento turistico —, passando, finalmente, por um processo de
reestabelecendo de seu uso politico, econdmico e, mesmo, identitario. E interessante observar
como os ambientes festivos também podem ser controlados e usados em disputas simbolicas, ja
gue em Suape — caracterizada por um maior estravazamento popular —, a festa ocorre longe da
urbanizacdo numa ilha inabitada, que € de propiedade do Cips e que exige cautela e autorizacao
formal para a relizagdo deste evento; enquanto em Carry, a festa ocorre na parte central de uma
orla urbana e é promovida pela prefeitura local. Outra dissimilitude entre as duas festas que vale
destacar é a distribuicdo de alimentos — que pode estar correlacionada com a distribuicdo de poder
—, uma vez que, originalmente, a Ouricada de Suape era realizada entre familiares e amigos;
passando a ter seu prato distribuido, de forma gratuita e solidaria, por uma familia de pescador
para toda a comunidade local; e, atualmente, vem passando por um crescente processo de
comercializacdo de seu prato. Por outro lado, a Oursinade que, originalmente € um habito de comer
ourigcos-do-mar, tornou-se uma festa instituida depois de uma oferenda gratuita e simbdlica de
ouri¢os-do-mar, constituindo-se como uma feira gastrondémica de frutos do mar e ja tem esta
relacdo comercial consolidada ha alguns anos. Este processo de comercializagéo vivenciado pelas
duas festas da Ourigada influencia diretamente na incluséo social — ou na exclusividade — e na

acessibilidade degustativa de ourigos-do-mar, j& que o objeto celebrado e consumido que era
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acessado diretamente na natureza, ou que era distribuido gratuitamente, passa a ser vendido como

especiaria, eventualmente po um preco elevado.

As inevitaveis transformacdes das tradi¢cdes diante do contato com a

modernidade

Esta presenca da logica do capital nas Festas da Ouricada nos remete ao debate sobre a
presenca da légica da modernidade no fenémeno festivo. Aqui, vale lembrar que, desde o inicio
do século XX, vive-se a criacdo de mais oportunidade de viagem, bem como vive-se o crescimento
do mercado de lazer e de turismo que se concolidaram como condi¢Bes historicas para a
consequente criagdo e desenvolvimento eventos festivos maiores e mais numerosos (Milthorpe e
Murphy, 2019). Diante de um cenario que parece favoravel para a propagacao das festas, alguns
autores temem a “morte” de sua esséncia num contexto de intensificacdo da l6gica moderna. Ao
discutir a festa, Duvignaud analisa as mudancas vividas pela sociedade moderna a medida em que
a logica do consumo impacta a propria manifestacdo festiva. Ao analisar a obra de Duvignaud
(1973), Paquot (2007, p. 233) lembra sua ideia em que é “‘como se nds consumissemos a festa ao

invés de sermos consumidos por ela”. Em Fétes et civilisations, Duvignaud afirma que:

Talvez a festa esteja sofrendo desse mal que atinge grande parte dos habitantes
deste chamado mundo moderno e que a pergunta resume muito bem: E agora o
que fazer? E depois? Depois, nada, a mascara se decompde no calor da danca, a
maquiagem corre, irresolucdo... E depois ... As mascaras ndo podem ir até o fim
do que representam. Temos medo dessa liberdade que descobrimos pelo
imaginario pratico do jogo? N6s esperamos. Quem? N&o vem nada: a festa, esta
noite, esta acabando.'®® (Duvignaud, 1973, p. 237 apud Paquot, 2007, p. 233).

Entdo, “sera que temos medo desta liberdade que descobrimos através deste imaginario do
jogo? Esperamos por quem?”” Diante do siléncio e das mascaras que caem antes de cumprirem com
seus papéis em suas representagdes socioculturais, Duvignaud lamenta a penetragdo da ldgica

moderna no fendmeno festivo. Caillois também discute a questdo, enfatizando que as categorias

156 « Peut-étre la féte souffre-t-elle de ce mal qui affecte la plupart des habitants de ce monde qu’on appelle
moderne et que résume assez bien la question : Et, maintenant que faire ? Et apres ? Apres, rien, le masque se
décompose a la chaleur de la danse, le fard coule, ’irrésolution... Et aprés... Les masques ne peuvent aller au bout
de ce qu’ils représentent. A-t-on peur de cette liberté qu’on découvre par l'imaginaire pratique du jeu ? On attend.
Qui ? Rien ne vient : la féte, cette nuit, se décompose... » (Duvignaud, 1973, p. 237 apud Paquot, 2007, p. 233).
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de jogos mimetismo e ilinx costumam se firmar com mais solidez em sociedades em que

prevalecem

0s sentimentos e comportamentos da festa, como excessos e folia. No entanto,
conforme as sociedades evoluem e se tornam mais complexas, mimetismo e ilinx
sdo suprimidos em favor do par agbn e alea. Simulacdo e vertigem tornam-se
intermitentes e limitadas, servindo apenas como uma fuga da monotonia da vida
cotidiana.’®" (CAILLOIS, 1961, p. 97 apud MILTHORPE e MURPHY, 2019,
p.38).

Mas, a festa ndo se contenta com seu papel de objeto passivo. A festa faz um movimento
dialético entre seu papel de vitima da I6gica moderna e de poderoso instrumento de contraposicao
ao individualismo crescente da sociedade contemporénea. Assim, apesar de ser um produto
identitario de uma determinada comunidade, a festa ndo esta isolada de influéncias do ambiente
externo, sofrendo seus impactos a medida em que também se adapta, sendo transformada sem ser
destruida. “A festa pode incorporar, suprimir ou alterar os rituais, de forma a adequa-los a
inconstancia da realidade” (Aguas, 2012) e, se esta realidade é fortemente marcada pela l6gica
moderna e capitalista, é natural que estas festas absorvam alguns aspetos da modernidade e alguns
mecanismos da economia de mercado. Isto pode ser algo destrutivo a festa enquanto jogo como
alerta Duvignaud, mas também pode se constituir como estratégia de preservacdo. Assim, a festa
se encontra no limiar entre a tradicdo e a modernidade, & medida em que ela propria oscila entre
estes dois mundos, subvertendo a si propria, como mecanismo de sobrevivéncia. As festas parecem
reproduzir o movimento das ondas entre a contracdo e a expansdo, entre a preservacdo e a
transformacdo, em que uma contribui para a outra, ja que todo movimento de transformacéo
cultural vivido pelas festas é baseado na solidez de sua identidade de origem, que é sua terra firme.
“O aparente paradoxo &, na verdade, uma maneira dinamica de afirmar que, para preservar, as
vezes, é necessario mudar” (Pereira e Gomes 2002, p. 15). Mas vale lembrar que estas identidades
coletivas estio sempre em construcdo e em constante mudancas (Aguas, 2012) e é por isso que as
festividades estudadas apresentam mudancas que parecem distancia-las de suas identidades

originais. A Festa da Ouricada de Suape contemporanea parece se distanciar da sua religiosidade

157 «Caillois claims that the mimicry and ilinx combination dominates in simple societies, ushering in the feelings
and behaviors of festival, such as excess and revelry However, as societies evolve and become more complex,
mimicry and ilinx are suppressed in favor of the agén and alea pairing. Simulation and vertigo become intermittent
and limited, serving only as an escape from the monotony of everyday life.12 The modern party, with its signal
opportunities for dressing up, drinking, and social intermingling, is one of the occasions in complex society where
mimicry and ilinx can be released.” (CAILLOIS, 1961, p. 97 apud MILTHORPE and MURPHY, 2019, p.38).
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e da distribuicdo solidaria do prato de ourigos-do-mar; enquanto a Féte de [’Oursinade de Carry-
le-Rouet teve sua comensalidade mais intimista vinculada a experiéncia da pesca de ouri¢os-do-

mar, como acontecia em seu litoral, transformada em um evento promovido pela gestéo local.

E interessante observar que as duas Festas da Ouricada podem ser consideradas recentes
— originadas entre as décadas de 1950 e 1960 — e por isso costumam levantar o questionamento
se suas tradicdes ndo seriam inventadas nos termos de Hobsbawm e Ranger (2008). O autor
defende que as mudancas acelaradas nas praticas sociais dos Gltimos 200 anos incrementam o
processo de multiplicacdo de tradigcdes inventadas que correspondam a implementacdes destas
mudangas sociais. “Assim, a invenc¢ado da tradicdo se transforma numa parcial, contemporéanea e
hibrida visdo que nos fala com clareza mais do presente que de um passado mais ou menos mitico”
(Carvalho, 2011, p. 154). As duas Festas da Ouricada fazem referéncias a elementos histéricos de
suas identidades, mas produzem suas proprias novidades e inventam seus artificios e artefatos.
Seus vinculos historicos ficam mais explicitos quando os entrevistados nas pesquisas de campo
das duas localidades declaram que estdo ali, naquela festividade especifica, revivendo suas
préprias memérias familiares ou infanto-juvenis, rememorando, assim, suas prérpias histérias
pessoais. Quanto aos elementos “inventados”, a Festa da Ourigada de Suape é cadenciada pelo
som eletrdnico, com musicas de estilo “funk” ou “técno-brega” que saem de equipamentos
gigantescos instalados em embarcagdes de pesca. A Ouricada de Suape também utiliza muitos
artefatos de plastico — galeias plasticas que substituem as antigas cestas de palha ou de madeira
—, incluindo os insustentaveis utensilios culinarios descartaveis. Enquanto em Carry, além da
presenca dos mesmos utensilios descartaveis e da prevaléncia da masica de estilo “pop-music”, a
festividade francesa apresenta mais elementos modernos e urbanos, como as estruturas de
piquenique, as estruturas de cozinha e os veiculos com refrigeracdo dos vendedores dos itens
alimenticios. Neste aspecto, a festividade de Carry tem mais tragos de “tradigdo inventada” tanto
por ser institucionalizadas — como apontaria Hobsbawm e Ranger — quanto por ja ter se
consolidado enquanto evento turistico. Outro intrumental moderno interessante que a festividade
de Carry manipula bem s&o as redes sociais utilizadas pela gestdo publica local para difundir e
valorizar esta celebracdo anual, contando com a participacao publica na divulgagéo e em eventuais

debates teméticos sobre a cultura e sobre o meio ambiente.

Assim, pode-se perceber que, muitas vezes, os estudos sobre as festa incluem o debate

sobre a tradicdo e a modernidade como se fossem dois polos antagdnicos, que parecem se
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assemelhar ao reforgo dos pares dicotdmicos tradi¢do/festa versus modernidade/guerra, formando
um eixo na evolucdo humana (Perez, 2004). Esta oposicdo ente festa e guerra foi colocada por
Caillois (2015, p. 46) ao afirmar que a guerra é “0 contra-ponto moderno e sombrio da festa”. As
dicotomias como festa/guerra; festa arcaica/festa moderna, primitivo/civilizado, “nés”/o “outro”
costumam ser pensadas por hierarquizacfes de acordo com cada contexto vivido e escamoteiam
suas preciosas heterogeneidades. A polarizacdo destes oposto faz parte, justamente, da légica
moderna e é seu efeito mais deletério na sociedade. Aqui, é mais interessante considerar que o
tempo atravessa, inevitavelmente, as tradi¢cGes que, por sua vez, ndo estdo protegidas, numa
redoma, dos efeitos da dinamicidade de seu entorno espaco-temporal. Portanto, aqui vale aplicar
0 perspectivismo de Viveiros de Castro (2002) que, segundo Perez (2004, p. 10), deve ser
entendido ndo como um relativismo, mas como um “relacionismo”, o que coloca a festa ndo como
representativa de determinados tempos, lugares ou sociedades, mas como a constituicdo de um
mundo préprio, que ganha vida e que atua de forma autbnoma. Assim, 0 perspetivismo cria
diferenciagdes — ou heterogeneidades — e relacionamentos. E preciso tirar a festa do lugar passivo
e reativo. Muito mais do que analisar e classificar as festas de acordo com o “tipo” de sociacdade
que a produz, ou pensar quais sdo as representacdes dramatizadas no jogo festivo, ou em que tempo
ela esta ancorada, vale enxergar a agéncia produzida pela propria festa e a vida que brota dela
mesma. A festa ndo esta apenas relacionada ao mundo, mas ela ¢ um mundo em si mesma, porque
ela é viva. Assim, a festa ndo € um ponto de vista sobre uma determinada cultura, e sim, ela prépria
exerce sua inscricdo no mundo. Afinal, como Viveiros de Castro (1996, p. 115) nos lembra a frase
dita por Deleuze (1988) “le point de vue est dans le corp, dit Leibniz ». Segundo Matisse, “néo
consigo distinguir entre o sentimento que tenho pela vida e minha forma de expressa-lo” e, assim,
esta posto o desafio na distingdo entre o que é a festa e 0 que ela expressa. Como diria 0 poeta
Fernando Pessoa, também citado na obra a epigrafe de Carnavais, malandros e her6is de
DaMATTA:

Encontrei hoje em ruas, separadamente dois amigos meus que se haviam zangado
um com o outro. Cada um me contou a narrativa de por que se haviam zangado.
Cada um me disse a verdade. Cada um me contou as suas razdes. Ambos tinham
razdo. N&o era que um via uma coisa e outro outra, ou que um via um lado das
coisas e outro outra, ou que um via um lado das coisas e 0 outro um outro lado
diferente. Nao: cada um via as coisas exatamente como se haviam passado, cada
um as via com um critério idéntico ao do outro, mas cada um via uma coisa
diferente, e cada um, portanto, tinha razdo. Fiquei confuso desta dupla existéncia
da verdade. (PESSOA, 1972).
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Vale lembrar que Bakhtin (1987) considera que a estética resultante da cultura popular se
encontra entre a arte e a vida, e que sua apreciacdo se da pela relacdo que ocorre entre seus
produtores e seu publico no instante do compartilhamento de codigos e da elaboragdo matua de
sentidos dados ao objetos celebrados. Neste sentido, a estética — inclusive aquela produzida pela
festa — se da através de relacdes entre os atores envolvidos, tanto no momento de sua producao
quanto de seu “consumo”. Assim, a analise que imputa a festa um significado previamente
elaborado caminha para uma cegueira analitica, que encobre tanto outros significados festivos.
Uma analise mais profunda sobre a festa deve se afastar das categorias idealizadas por um
determinado grupo de sociedade para conseguir ouvir, sem tantos ruidos etnocéntrico, 0s proprios
produtores e consumidores da festa, acolhendo os sentidos dados por eles e levando em
consideracéo as relagdes de poder em jogo (Strathern, 2006; e Moore, 2004). Os estudos sobre a
festa, ao invés de se falar em modalidades, deveriam falar de possibilidades, com menos

enquadramento e mais fluidez.

Assim, a analise sobre a festa requer um delicado equilibrio na dose de fluidez. O
perspectivismo vai além quando absorvemos, verdadeiramente, a multiplicidade da festa, pois cada
uma pode reformular suas proprias identidades e suas respectivas narrativas, deslocando sua
centralidade na religido ou na tradicdo para o turistico e 0 consumo moderno, por exemplo, sem
que isto deve ser, necessariamente, condenado. Porém, existem alguns riscos na l6gica moderna
de consumo de identidades que, muitas vezes, se multiplicam sob um efeito em espiral, como
acontece com a Féte de ['Oursinade, que vem se expandindo vertiginosamente com a propagacao

de festas similares na regido do entorno.

Esta mudanca de compreensdo sobre as relagbes ocorre a partir da perspectiva da
multiplicidade. Aqui, propde-se a analise do fenémeno festivo sob a ética de suas relagdes
espaciais (de onde ocorre), temporais (quando ocorre) e humanas (quem realiza e participa da
festa), compreendendo a heterogeneidade e dinamicidade da festa, sem congela-la num tempo
remoto, o que poderia torna-la anacrdnica. Segundo Grisoni (1976 apud Perez, 2004), a busca pelo
que ele chama de festa arcaica ou tradicional produz um anacranonismo e se opde ao tempo
atualmente vivido, ou seja, a festa valorizaria a destruicdo quando pregamos a acumulacao; e
valoriza a improdutividade (ou ociosidade) quando desejamos incansavelmente a superproducgéo.
Anacroénica ou sincronica, a festa efetivamente mexe com as estruturas e leva a sociedade a

questionar sobre si mesma.
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[...] vé-se, pois, que o sistema do ritual tem por funcdo vencer e integrar tais
oposicBes: a da diacronia e da sincronia, a dos caracteres periddicos ou
aperiodicos que pode apresentar uma e outra; enfim, dentro da diacronia, a do
tempo reversivel e irreversivel, ja que, se bem que o presente e 0 passado sejam
teoricamente distintos, os ritos histdricos transportam o passado para o presente...
dos herdis miticos pode-se dizer realmente que eles voltam, porque toda sua
realidade esta na sua personificacio. (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 271).

Se, por um lado, existe o reconhecimento que as festas estdo em constante mudancas,
vividas ao longo de suas trajetdrias historicas — que oscilam entre ameacas e transformacdes
culturais positivas que as projetam para o futuro —, por outro lado, € preciso reconhecer que elas
trazem muitas herancas de seu passado. Assim, a festa também estd fortemente vinculada as
experiéncias vividas por aqueles grupos sociais e ¢ nela que eles podem “co-memorar” (Simson,
2008) sua historia — lembrando que “commemorare”, palavra de origem latina, significa "trazer a
memoria, lembrar”. Guarinello também enfatiza a memoria coletiva ao afirmar que a identidade

de um grupo social é construida através do

compartilhamento do simbolo que é comemorado e que, portanto, se inscreve na
memoria coletiva como um afeto coletivo, como a juncdo dos afetos e
expectativas individuais [...]. A festa é, num sentido bem amplo, produgdo de
memoria e, protanto, de identidade no tempo e no espago sociais.
(GUARINELLO, 2001, p. 972)

Mas, apesar destas transformacoes, as Festas da Ouricada continuam comemorando suas
identidades originais, afinal — como destacam os autores Simson (2008), Caillois (1988) e Eliade
(1972) — e como resume Amaral (1998, p. 18), toda “comemoracgdo € um retomo as origens: uma
ucronia que vivifica a histéria”. Os suapenses, por exemplo, mantém um modo de vida espontaneo
e informal diretamente ligado a natureza local reforcado por meio de suas praticas sociais e de sua
memoria. Assim, a identidade da comunidade de Suape se constitui em saberes tradicionais
relacionados ao mundo da pesca e da agricultura de subsisténcia que se refletem em suas
expressdes culturais. J& a comuna de Carry-le-Rouet, até o inicio do século XX, era composta,
majoritariamente, por uma comunidade de pescadores e tinha sua identidade baseada também em
saberes tradicionais relacionados ao mundo da pesca, praticas sociais estas que se diluiram no
decorrer do processo de urbanizacdo local. No entanto, a Féte de [’Oursinade € uma forma de
reviver a histéria e a identidade pesqueira, através da comensalidade do ouri¢o-do-mar, animal
marinho que, inclusive, se encontra ameacado de extincdo naquela localidade. E interessante
observar que a pesquisa de campo identificou que alguns participantes das duas Ouri¢adas séo

naturais das localidades festivas e que a participagdo no evento € uma forma de reviver suas
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identidades e suas memdrias afetivas. Sobre este aspecto, Durkheim enfatiza a importancia das
festas e dos ritos para a preservacdo da memoria coletiva e para vitalizar a identidade

compartilhada dentro de um determinado grupo social.

O rito, portanto, s serve e s6 pode servir para manter a vitalidade das crengas,
para impedir que elas se apaguem das memorias, ou seja, em suma, para
revivificar os elementos mais essenciais da consciéncia coletiva. Através dele, o
grupo reanima periodicamente o sentimento que tem de si mesmo e de sua
unidade; ao mesmo tempo, 0s membros sdo reafirmados na sua natureza de seres
sociais. 1 (DURKHEIM, 1968, p.536).

A revitalizagdo de sua memoria coletiva, da transmissdo de seu patrimonio cultural
intergeracional e da concomitante autoconsciéncia so se concretiza no encontro transcendente no
qual as festas exercem papéis conectivos relevantes. Deste modo, a festa se constitui como um
jogo de relacbes, que entre 0s seres humanos provoca movimentos de inversao ou de reproducéo
das hierarquias instituidas pelas classes sociais, jogando ora com a fantasia da subversdo ora com
o reforco das desigualdades sociais. Isto se da, provavelmente, porque a festa é um evento
transcedente, fortemente vinculado ao imaginario coletivo, pelo qual uns se dao a liberdade de se
imaginar como sendo o “outro”, enquanto outros se dedicam a reiterar a estratificagdo social. Neste
sentido, a festa € uma solucdo simbolica e temporéria entre o ser e 0 ndo ser, deixando, ao final,
esta questdo em aberto. A festa é “uma oportunidade de incluséo e renovacgao social, cultural ou
politica que promove a coesdo comunitéria e cultural e a transmissdo da tradi¢éo e do ritual.”*>®
(MILTHORPE e MURPHY, 2019, p. 37).

DramatizagOes e encarnag0des de outros personagens

As festas, religiosas ou ndo, se constituem como um terreno fértil para o deslocamento do
individuo pra fora de si, uma vez que este pode se desconectar da realidade vivida por ele durante

0 cotidiano. A despretenciosa recreacao e estética festiva contribuem para este deslocamento, ja

158 « Le rite ne sert donc et ne peut servir qu’a entretenir la vitalité de ces croyances, a empécher qu’elles ne
s’effacent des mémoires, c’est-a-dire, en somme, a revivifier les éléments les plus essentiels de la conscience
collective. Par lui, le groupe ranime périodiquement le sentiment qu’il a de lui-méme et de son unité ; en méme
temps, les individus sont réaffermis dans leur nature d’étres sociaux. » (DURKHEIM, 1968, p.536).

159 «Festivity is frequently parsed as an opportunity for social, cultural, or political inclusion and renewal that
fosters communitas, cultural cohesion, and the transmission of tradition and ritual.” (MILTHORPE and MURPHY,
2019, p. 37).
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que o individuo desopila, se distrai, como se assumisse uma outra personalidade. Segundo
Duvignaud a festa, com suas caracteristicas a-estruturais, tem o potencial de transpor tanto as
regras da vida cotidiana quanto as posi¢fes sociais e papéis institucionalizados, pois na festa os
individuos podem ter a “capacidade momentdinea de ser ‘outra coisa’: uma peSsoa Sem
personalidade”®® (Duvignaud, 1977, p.26), num movimento de subversdo, de liberdade e de

espontaneidade, possiveis para alem das fronteiras da vida social cotidiana.

Esta capacidade de se tornar outra pessoa também é referenciada por Nietzsche (2007)
quando analisa o entusiasmo dionisiaco que arranca o ser humano para fora de si mesmo. O estado
dionisiaco, segundo Nietzsche, é aquele vinculado a musica e a embriaguez, que leva o ser humano
a um sentimento de éxtase tdo sublime quanto doloroso, em que se rompe com as vestes de sua
individuagdo. O entusiasmo dionisiaco permite ao ser humano se libertar de sua existéncia
individual, saindo de si para atuar de forma desmedida e para se fundir na constituicdo de uma
unidade profunda com a natureza, em ultima instancia, numa fusdo com o divino. Assim, a perda
das medidas caracterizadas pela individuacao, ou seja, a aboli¢ao dos estreitos limites da condi¢édo
humana, e o, subsequente, estado de unido com o “Uno-promordial” — que pode ser observado
em muitos ritos — é o que permite o ser humao ser tornar outro que ndo seja ele mesmo, incarnando
num outro personagem. Portanto, tanto o rito quanto a festa, por mais que parecam ser
despretenciosamente desvinculados a natureza €, por causa da presenca do entusiasmo dionisiaco,
a forma mais imediata e profunda de comunh&o com a natureza selvagem. Este retorno da
intimidade do ser humano com a natureza, que ocorre em ritos e fetas, se da quando o individuo
se deixa levar pelo autoesquecimento, permitindo que seu “ser” seja projetado de seu corpo para
o mundo a fora (para a natureza), através do éxtase, do riso, da fantasia, da criatividade, da
vitalidade, da embiraguez e da comensalidade, enfim, de sua expansdo. Este estado de espirito
liberto e seu encontro com conteddos estéticos e afetivos pode ser considerado uma forma de “bem

viver”, nos termos de Edgard Morin (1986).

N&o ha festa, mesmo triste por definicdo, que ndo contenha a0 menos um
principio de excesso e frenesi: é suficiente evocar as fartas refei¢des funerarias
entre 0os camponeses. Desde outrora até hoje a festa sempre se definiu pela danca,
pelo canto, pela ingest&o de alimentos, pela bebedeira. E preciso entregar-se a ela

160 « [....] cette capacité momentanée d’étre "autre chose" : une personne sans personnalité » (Duvignaud, 1997,

p.26).
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no grau maximo possivel, até o esgotamento, até o adoecimento. E a lei propria
da festa. (CAILLOIS, 2015, p. 15).

Na festa, o individuo exerce sua incansavel busca pelo prazer na vivéncia dos valores
estéticos através da musica, da danca, da prosa, da arte e da ingestdo de bebidas e comidas, sendo
que este € o prazer freudiano e, portanto, deve ser concebido como satisfacdo de suas necessidades
imediatas, ao se superar as repressdes aos instintos huumanos, para o alcance de seu bem-estar
(Marcuse, 1999). Ao exteriorizar-se, 0 ser humano se arrisca a se perder para se tornar um sé ser
e, assim como acontece nos ritos e festas, celebra-se a reconciliacdo entre o ser humano e a
natureza. Nas palavras de Nietzsche, o ser humano deixa se ser artista para ser obra de arte (em

outras palavras, deixa de ser sujeito para ser o hibrido sujeito-objeto):

De seus gestos fala o encantamento. Assim como agora 0s animais falam e a terra
da leite e mel, do interior do homem também soa algo de sobrenatural: ele se
sente como um deus, ele proprio caminha agora tdo extasiado e elevado, como
vira em sonho os deuses caminharem. O homem nao é mais artista, tornou-se obra
de arte: a forca artistica de toda natureza, para a deliciosa satisfacdo do Uno-
primordial, revela-se aqui sob o frémito da embriaguez. (NIETZSCHE, 2007,
p.28).

Esta habilidade de se assumir como outro personagem pode ser percebido nas duas Festas
da Ouricada quando os individuos se tornam comensais de ouri¢os-do-mar — que € uma pratica
alimentar extraordinaria e ndo rotineira — e o fazem na mesma medida que formam um coletivo
entorno desta mesma préatica alimentar compartilhada. Vale lembrar que o fato de um coletivo
assumir, simultaneamente, um personagem comum, tal como o de comensal de ouri¢cos-do-mar,
ndo desfaz hierarquias sociais bem conhecidas por aquele mesmo coletivo. Os participantes das
Festas da Ouricada entram em contato com o extraordinario e com o exético gosto do ourigo-do-
mar coletivamente — o que impulsiona ainda mais a carga emocional da comensalidade — e
podem se tornar um “outro ser” que se forma no encontro da cultura com a natureza. Ser ou nao
ser, abandonar as vestes rotineiras e vestir a fantasia do extra-ordinario ou abandonar os desejos
individuais para formar o desejo Unico de um coletivo sdo movimentos que fazem parte da
constituicdo festiva, mas este € um processo complexo, ja que, muitas vezes, envolve uma

diversidade de interesses e de tracos culturais.
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Corpos, afetos e sacrificios: a emergéncia dos vinculos entre cultural e natureza

Esta perspectiva busca romper com o pensamento binario da I6gica moderna — encravada
na distingdo entre o “eu” e o “outro”, entre a identidade e a diferenca, entre a cultura e a natureza.
Em contraposicdo, a légica da multiplicidade permite que um ser se arrisque a autodestruicédo, a
sua negacao para a emergéncia de um outro ser, através de uma fusdo mdaltipla. Esta quebra de
dicotomias, consequentemente, também descontrdi as passividades dos objetos ou mesmo dos
seres viventes, 0 que tende a ser potencializado nas festas, ja que elas reacendem sentimentos e

emocOes adormecidas no cotidiano.

Esta tendéncia destrutiva da festa, que visa criar algo novo, € citada por Duvignaud (1973),
que analisa o potencial destrutivo (que rompe com o cotidiano) e subversivo (que rompe com as
persanalidades) da festa, vinculando-se a uma esfera sem cddigos nem estruturas. Para o autor, a
festa seria tdo portadora de caos e de incertezas, quanto de criacdo e de transformacao. Para além
disto, a festa também € considerada um espaco-tempo de expansdo e de libertagdo, a0 mesmo
tempo de concentra¢do de sentimentos ¢ de emogdes. Diante deste “caldo” de desordem e de
afetividades, o autor, por fim, considera que a festa tem a capacidade de promover doacGes
altruistas, que ele denomina de “dom do nada” (em francés, don du rien), que, por sua vez,
provocam repostas e trocas entre os participantes, potencializadas pelas afetividades presentes num

determinado coletivo.

Sobre a presenca da mistica do dom (Duvignaud, 1977) nas duas Festas da Ouricada, é
interessante observar que ambas foram originadas por um sistema de trocas. A Festa da Ouricada
de Suape tem sua origem na crenca de que quem pescar peixes no dia 13 de dezembro (dia de
Santa Luzia) pode sofrer punicdes, tal como ficar cego, e, por causa disto, os pescadores locais
trocam sua pesca de rotina pela coleta de ourigos-do-mar. Além da troca da pratica social da pesca
pela coleta, o pratica da Ouricada também pode ser interpretada como um oferenda em troca da
protecdo de Santa Luzia a comunidade pesqueira local e, portanto, é uma troca vinculada a
religiosidade. Do outro lado, no Mar Mediterraneo, a troca se da na esfera politica, pois a Féte de
["Oursidade tem sua origem numa oferenda simbdlica de ouricos-do-mar feita pelos pescadores
locais ao prefeito da época, ou seja, foi um ato de agradecimento, em troca do apoio politico e

econémico concedido a atividade profissional da pesca naquela época. Constata-se que, muitas
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vezes, as trocas e, sobretudo as oferendas, ultrapassam o seu sentdio pragmatico e utilitarista. Neste
sentido, as oferendas originarias (religiosas ou nao) podem ser doac¢des envoltas por uma atmosfera
sacrificial, em que o sacrificio é interpretado como a antitese da ordem produtiva (BATAILLE,
1973, p. 37, 38, 72). No caso de Carry, o sacrificio € representado pela doagdo de ourigos-do-mar
ao prefeito no periodo em que a festa foi originada, enquanto em Suape € a interdi¢do da pesca de

peixes com alto valor comercial, por exemplo.

O sagrado é essa prodiga ebuli¢do da vida que, para durar, a ordem das coisas
encadeia e que tal encadeamento transforma em desencadeamento, ou, se
quisermos, em violéncia. Sem trégua ele ameaca romper os diques, opor a
atividade produtiva 0 movimento precipitado e contagioso de um consumo de
pura gléria. O sagrado é precisamente comparavel & chama que destr6i a madeira
ao consumi-la. Ele é este contrario de uma coisa, o incéndio ilimitado, que se
propaga, irradia calor e luz, inflama e cega, e aquilo que ele inflama e cega, por
sua vez, subitamente, inflama e cega. O sacrificio abrasa como o sol que
lentamente morre da prodiga irradiagdo cujo brilho nossos olhos ndo podem
suportar, mas ele nunca esta isolado e, hum mundo de individuos, convida a
negacdo geral dos individuos como tais. (BATAILLE, 1973, p. 26).

O autor considera que o sacrificio também esta vinculado a consumac&o incondicional, ao
abandono, ao excesso e a destruicdo. O excesso € facilmente percebido nos gestos exagerados, na
musica, na danca, no apelo a sexualidade, na abundandia de bebidas e comidas tdo presentes nas
Festas da Ourigada. Mas vale a pena questiona sobre a destrui¢cdo implicada na festa que, para além
da destruicdo das fronteiras individuais, pode ser vista na destruicdo de animal sacrificado como é
0 caso do ourico-do-mar, mas também na crescente destruicdo da natureza, como os ambientes
marinhos nas localidades das duas festas. Assim, a festa € uma forma de encontro com a natureza,
lembrando que esta também tem seu aspecto destrutivo, pois ndo sé € capaz de produzir a vida

como é capaz de consumi-la. Assim, na Festa da Ouricada da regido costeira de Suape, tém-se que

[...] o ourico ganha visibilidade para o pescador por ser época de reproducao,
representando o vinculo afetivo e de conhecimento do pescador com relagdo ao
mar, de onde retirava seu sustento. Com a exclusdo dos pescadores do seu
territério maritimo de pesca, 0s ouri¢cos juntamente com a barreira natural de
recifes da Praia de Suape passam a representar simbolicamente os obstaculos a
pratica da pesca [...]. Desta forma, o ouri¢o assume o papel de vitima em um ritual
sacrificial, tornando-se comestivel apos a retirada da carapaga de espinhos, que
representariam os obstaculos a pesca maritima para os pescadores artesanais. O
prato da ourigada constitui assim a oferenda de pescadores a protetores divinos
da pesca, associados nesta comunidade a Santa Luzia protetora dos olhos.
(ANDRADE; e SAMPAIO 2016, p. 165).
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Porém, na formacdo de sua modernidade, o ser humano tende a tornar tudo o que néo for
humano em objeto para que isto justifique seu uso livre e indiscriminado, o que se aplica neste
caso tanto a artefatos festivos, aos animais sacrificados e consumidos ou & natureza de uma maneira
geral. Quando Bataille (1973) discute sobre a religido, o sagrado, o sacrificio e a festa, ele percebe
que suas praticas sdo transcedentes e, nesta perspectiva, a festa se torna um contra-ponto a légica
moderna e pode ser interpretada como um espago-tempo no qual o ser humano se reintegra, mesmo

que temporariamente, a natureza de que teria se separado ao fundar a sociedade.

O problema incessante posto pela impossibilidade de ser humano sem ser coisa e
de escapar aos limites das coisas sem retornar ao sono animal recebe a solugéo
limitada da festa. [...] A festa é a fusdo da vida humana. Para a coisa e para o
individuo ela é o cadinho em que as distin¢Ges se fundem ao calor intenso da vida
intima. [...] A festa ndo é um verdadeiro retorno a imanéncia, mas uma
conciliacdo amigavel, e cheia de angustia, entre as necessidades incompativeis.
(BATAILLE, 1973, p. 26-27).

Portanto, pode-se afirmar que a prépria vitalidade dos seres humanos como seres sociais
esta tdo diretamente vinculada as suas identidades socioculturais construidas, enquanto a vitalidade
literal do ser humano como seres viventes estd diretamente relacionada a elementos da natureza,
da qual — ndo podemos esquecer — depende para sobreviver. Por isso, ndo é exagerado afirmar
gue a sua conexdo com a natureza € tdo vital quanto urgente, pois o ser social constituido pela
humanidade ndo se sustenta sem a matéria viva da natureza. Assim, os elementos essenciais para
a humanidade estdo ancorados tanto nas necessidades basicas de sobrevivéncia fisica que séo
realizadas a cada instante — como o ato de respirar, de beber e de se alimentar — quanto na
producdo cultural e identitaria de suas comunidades. Portanto o ser social s6 pode ser formado
neste encontro cultura-natureza, que extrapola a comunh&o entre os seres humanos e abrange as

“coisas” ao seu redor.

Assim, percebe-se que a festa ndo se restringe a esfera da cultura, nem é um instrumento
de revanche da cultura sobre a natureza ou vice-versa. Apesar da hipétese de que a festa seria uma
revanche da natureza sobre a cultura (em que alguns instintos naturais se sobressairiam) reconhecer
a agéncia da natureza no fenémeno festivo, ela ainda segue a l6gica moderna do estabelecimento
de dicotomias, em que um elemento € colocado contra o outro — neste caso, natureza Vs. cultura.
A festa pretende promover uma destruicdo regenerativa visando (re)estabelecer os vinculos entre
seres humanos — podendo, inclusive, atuar na manutencdo de sua memoria coletiva e na

transmisséo de seu patrimonio cultural intergeracional —, mas também entre seres humanos e néo-
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humanos. Assim, o ritual festivo também pode atuar como um reforco de vinculos, sejam dos seres
humanos entre si, sejam entre eles e 0s seres ndo-humanos. A festa parece possuir, mais uma vez,
0 potencial conectivo entre esferas (aparentemente) tdo dicotdmicas, tais como a cultura e a

natureza.

Para Bataille (1973), esta fusdo da vida humana que se da pela festa requer um jogo néo-
moderno entre o sujeito e o objeto. Se 0 ouri¢o-do-mar precisa se tornar objeto aos olhos humanos
para ser consumido livremente, a propria comunidade precisa se tornar a fuséo entre sujeito-objeto
que joga, por um lado, com a expanséo expressiva e a liberdade ilimitada da animalidade humana
e, por outro, com a contencao de objetos e com objetividades, como a busca por resultados praticos
de uma pescaria e a sua subequente comensalidade. Mas, como enfatizou Bataille (1973), a festa
é uma solucdo simbdlica e temporéria ao desencontro entre os seres humanos e a natureza, dando

apenas um gostinho do que seria o alcance da imanéncia perdida.

A festa se realiza para devolvé-lo a imanéncia, mas a condi¢do do retorno € a
obscuridade da consciéncia. Nao &, portanto, a humanidade — na medida em que
a consciéncia clara justamente a opde a animalidade — que € devolvida a
imanéncia. [...] O homem é o ser que perdeu, até mesmo rejeitou, 0 que é
obscuramente intimidade indistinta. [...] A religido cuja esséncia é a busca da
intimidade perdida se resume no esfor¢o da consciéncia clara que quer estar em
inteira consciéncia de si. (BATAILLE, 1973, p. 27).

Alguns autores (tais como Geertz, 2008; Tambiah, 1979) trabalham para contornar — ou
desmoronar — 0s muros levantados pela l6gica moderna para evitar o encontro entre elementos
considerados dicotdmicos. A partir do conceito de agenciamento deleuziano, tais muros se tornam
mais porosos, pois as relacdes sdo entendidas segundo a proliferacdo de devires — como pontos
de fuga — e 0s corpos e as emocdes presentes na festa produzem seus proprios agenciamentos,
pressionando as fronteiras relacionais. Num irénico mimetismo, o mundo festivo reproduz o
movimento de expansao e de contragdo como se fosse um ser vivo respirando. Assim, a inversao
e 0 excesso festivo podem ser interpretados como significantes flutuantes e qualquer tentativa de
conté-los em formas conceituais, roubariam-lhes todas as suas potencialidades criativas. A vida é

uma festa! Ou deveriamos dizer que a festa é uma vida?

Se lembrarmos as palavras de Freud (1974, p. 168) em que “uma festa € um excesso
permitido, ou mesmo obrigatorio, uma violagdo solene de uma proibi¢do”, conclui-se que a festa
se constitui como um tempo espacializado das expressdes excessivas do corpo, dos sentidos e das

emocOes humanas. Aqui, vale lembrar que o ser humano percebe 0 espaco atraves de seu corpo —
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formando uma ténue fronteira entre o individuo e o ambiente que o cerca — e cada movimento ou
gesto marca sua presenca no fendmeno festivo. Se 0 ambiente festivo é percebido sensorialmente
através do corpo humano, faz-se pertinente considerar que a prdpria presenca destes corpos
humanos — errantes e plenos de agenciamento sensorial — também se constituem como um
elemento festivo ndo-verbal, como um espaco festivo em si mesmo. Na festa, o transbordar de
sentidos tem como territorio expressivo o proprio corpo humano. Esta expansdo espaco-corporal
é uma linguagem n&o verbal que pode ser exprimida de diversas formas, inclusive pela ingestao
de comidas especialmente preparadas para o evento fetivo. As fronteiras corporais sao
ultrapassadas tanto na ingestdo de alimentos quanto no seu compartilhamento que comunica algo

que ultrapassa o alimento em si.

NOs ndo somos nossos corpos, mas fazemos nossos corpos (Mol e Law, 2004). As festas
centradas na comensalidade, como as da Ourigada, sdo celebradas no prdprio corpo, na ingestao
do alimento festivo, sempre considerando que tanto corpos como emog¢des passam por constantes
transformacdes performaticas, especialmente durante os fendmenos festivos. Por toda esta
centralidade que o alimento possui é que a pesquisa culimara na andlise sobre a comensalidade e

sobre sua poderosa capacidade de estabelecer lagos entre a cultura e a natureza.
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Este capitulo é revelador para o propoésito desta pesquisa. Ele é o convite final para
visualizar a inescapdvel malha em que todos estdo conectados. Este capitulo se inicia com a sessdo
“Transformagdes contemporéneas da comensalidade e a l6gica da modernidade” que analisa os
fluxos da comensalidade diante da modernidade que causa intensas transformacdes e impactos nas
formas de comer e de compartilhar a comida; e segue pela sessao “Comensalidade: entre a cultura

e a natureza” que explora o lado bioldgico e a constituicdo do lado social da partilha do alimento.

Transformacdes contemporaneas da comensalidade e a l6gica da modernidade

A comensalidade em si, entendida enquanto partilha de alimentos, tem algo de
comunicativo e de festivo. Por sua vez, percebe-se um inevitavel e histérico vinculo entre a
comensalidade e o ato de festejar, ja que um significativo nimero de festas, sejam as de ambito
publico ou privado, tem como modo de celebracéo a partilha do alimento. Segundo Moreira (2010,
p. 23), “a carne fresca, a bebida fermentada, o sal e 0 azeite tornaram-se caracteristicas das festas
e das relacdes de boa convivéncia e simbolos das relacGes de amizade”. Esta partilha festiva dos
alimentos se multiplicou em muitos eventos caseiros e familiares que tém a mesa como elemento
central do encontro entre os atores envolvidos, como € o caso das ceias que celebram o Natal.
Outro vinculo entre as festas e o alimento bem evidente é aquele produzido em celebracdes de
colheitas de produtos locais. Estas festas da colheita podem ser ligadas aos cereais (como as
celebradas festas de S&o Jodo vinculadas a colheita do milho), as frutas, como a uva e o vinho
(enquanto produto derivado da uva) ou aos animais com as festas da sardinha, das ostras e do
ourigco-do-mar. Portanto, a comensalidade é ciclicamente vivida e experimentada em festas como
a da Ouricada, com espacialidades e temporalidades especificas (em Carry-le-Rouet, nos
domingos do més de fevereiro e em Suape no dia 13 de dezembro). Estas festas de colheita (ou de
extracdo) acontecem, muitas vezes, em agradecimento a abundancia e a prosperidade daquilo que
foi semeado ou extraido da natureza (selvagem ou cultivada), e estdo simbolicamente relacionadas
com a fertilidade das terras cultivadas, com as estacGes do ano e com os ciclos naturais de tais

elementos da natureza. Portanto, sdo festas que celebram os ciclos e a fecundidade da natureza,
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seja ela selvagem ou manejada.

Mesmo que algumas destas festividades relacionadas a colheita e a extracdo de produtos
alimenticios tenham sido originadas na antiguidade, observa-se uma recente, e frenética, criacao
(e reinvencdo) de festas de produtos locais e de “terroir”, que pode ser um resultado direto da
valorizacdo de seus patrimonios alimentares e da busca pela alimentacdo saudavel, pelo “comer
local”, pelo comércio justo e de baixos impactos ambientais. Mas tais festividades contemporaneas
vém apresentando fortes caracteristicas da l6gica moderna, tdo preponderante em varias areas da
vida humana, tornando-as muito focadas no turismo e na lucratividade. Portanto, é preciso
entender quais sdo as implicacbes do contexto no qual as praticas das comensalidades festivas

contemporaneas estao inseridas.

Assim, as Festas da Ouricada estdo inseridas num contexto histérico dominado pela légica
da modernidade o que implicou numa série de transformacdes nas préaticas alimentarias. Segundo
Moreira (2010), varios fatores impulsionaram estas transformacdes, tais como a elevacdo dos
niveis de educacdo e da qualidade de vida, a propagacdo do uso de carros e a expansao da
mobilidade urbana, a maior acessibilidade a infraestruturas turisticas e de lazer, a consolidacdo do
consumo alimentar fora do ambiente domeéstico, a intensificacdo da migracdo do campo-cidade, a
naturalizacdo do consumo alimentar individualizado, a aceleracdo do ritmo de trabalho e o
surgimento de novos valores. Algumas mudancas significativas nos padrdes e habitos alimentares
estdo vinculadas a revolucdo industrial, a profissionalizacdo das mulheres, a revolugéo verde, com
a introducdo de agrotdxicos e transgénicos que promete acabar com a fome mundial — que nao
cumpre tais promessas, pois surgem focados em interesses do capital, vendendo alimentos
questionaveis em termos de seguranca nutricional e genética. Ao analisar estas transformacdes no
mundo agricola, pode-se tracar um paralelo com o mundo marinho que vem sofrendo o que se
pode chamar de “revolugdo azul”. Os mares e 0ceanos, que ja sofrerem com a poluicdo e com a
sobrepesca, vivem o crescimento de fazendas de aquiculturas de algumas espécies marinhas com
a introducgdo de racdes em suas aguas, lembrando que ja existem projetos de fazendas de ouricos-

do-mar.

Assim, observa-se como o papel do desenvolvimento das tecnologias — praticadas por um
determinado grupo, num determinado periodo histérico — impacta sobre a comensalidade humana.

De uma maneira geral, observa-se que 0s avangos tecnologicos, as técnicas de conservagdo e de
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transporte de alimentos influenciam os padrdes e os habitos alimentares ao longo da historia desde
0s primordios — com as técnicas de coccdo de alimentos, de secagem ao sol, de fermentacdo, de
adicdo de sal e de outros temperos — até os dias atuais — com a industrializacdo de itens
alimentares, com as “conquistas da microbiologia, pela liofilizacao e demais avangos tecnolégicos
decorrentes das viagens espaciais” (MOREIRA, 2010, p. 24). Isto nos remete a um conjunto de
fios capturados e lancados pela l6gica moderna e a industrializacdo é um destes fios que tocam a
alimentacdo humana, incluindo a industria da guerra — especialmente a Segunda Guerra Mundial
— com a criacdo de itens alimenticios feitos para os soldados, com os impactos na producao
agricola e com a renovagdo em técnicas de conservacdo e de preparacdo de pratos. Depois da
Segunda Guerra Mundial, surgiram dois icones da comensalidade moderna: a propagacao da Coca-
Cola — bebida industrializada e simbolo de liberdade e juventude — e o surgimento dos chamados
“drive-thrus” nos Estados Unidos da América, inaugurados a partir da década de 1950 no estado

da California pelos irmdos McDonald’s, impactando fortemente os habitos alimentares do Planeta.

A juventude que ali trabalhava teria incorporado o habito do fast-food e
colaborado para instituir o habito de comer fora. A inovacdo ocorreu pela
introducdo do conceito de “rapidez,” uma refeicdo completa em “quinze
segundos” aliada a um intenso apelo publicitario que seduziu familias inteiras a
terem sua refeicéo ali, a titulo de passeio ou lazer. (MOREIRA, 2010, p. 24).

Assim, segundo Carneiro (2005), individuos isolados ou familias inteiras sdo cada vez mais
estimuladas a sair de casa e de seus ambientes familiares em troca de refeicOes rapidas, praticas e
impessoais em “ndo-lugares” como shoppings e lanchonetes de fast-foods, buscando um momento
de encontro e de lazer, no caso das familias e amigos, ou simplesmente encarando esta refeicéo
como reabastecimento, no caso dos individuos isolados. Na contemporaneidade, a comida deve
ser rapida no seu preparo e no seu consumo, pois tanto a industria quanto os servicos vinculados a
alimentacdo viabilizam uma infraestrutura voltada para a otimizacdo do tempo e do trabalho,
havendo um “abreviamento do ritual alimentar” (Moreira, 2010) e 0 ato de comer se aproxima
mais a um reabastecimento energético. E interessante observar que antigamente a necessidade de
ter que comer rapido era considerada uma grande infelicidade, mas atualmente tem ocorrido uma
renuncia puritana do prazer sentido ao se saborear os alimentos e uma preferéncia por refeicoes
rapidas (Visser, 1998 apud Moreira, 2010).

Mas, as formas socais da refeicdo contemporanea, sob o manto da légica moderna, ndo

fortalecem, necessariamente, a socializagéo, podendo, inclusive, contribuir para desagregar grupos
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sociais e favorecer formas sociais da refeicdo isoladas e individualizadas. Assim como tantas
outras esferas da vida humana, vive-se na alimentacdo contemporaneidade um certo movimento
de retorno ao individualismo, mas ndo focado na necessidade fisioldgica individual de saciar a
fome, e sim como necessidade de maximizacao de lucros, caracteristica da vida moderna. Além
disto, observa-se um excesso de estimulos que dispersam a atencdo do comensal, com destaque
para o0s contetdos digitais dos dispositivos moveis, como o celular. A comensalidade
contemporanea — produto deste modus vivendi urbano nos termos de Diez-Garcia (2003) — tem
sido cada vez mais composta por pessoas que, ao se conectar com a internet, se desconectam das
outras pessoas e da paisagem a sua volta e até mesmo da experiéncia degustativa e do alimento em
Si.

Esta forma de reabastecimento da modernidade alimentar pode ser considerada esvaziada
pelo consumo de alimentos chamados de ultra-processados — considerados pobres, em termos
nutricionais — ¢ pelo consumo em ‘“ndo-lugares”, ou seja, pelo “consumo de paisagens”
excessivamente padronizadas, especialmente em sociedades ocidentais urbanas. Por outro lado,
estes alimentos estdo preenchidos por simbolismos, que ndo sé&o mais tdo vinculados ao campo da
espiritualidade, da religiosidade ou mesmo do misticismo como no passado, mas estdo vinculados
a logica capitalista. As culturas e os rituais alimentares sao contaminados pela I6gica do capital no
campo simbolico dos comensais, como, por exemplo, a comida rapida ou o uso de fornos micro-

ondas pode, simbolicamente, representar independéncia e liberdade para a populagéo jovem.

Assim, a modernidade fortalece a individualizacdo e o isolamento do ato de se alimentar,
ao mesmo tempo em que enfraquece modelos de comensalidade bem consolidados, como a
comensalidade caseira e familiar. E este enfraquecimento € reforcado quando a alimentacdo se
desprende de seus vinculos espaciais e temporais. Para este deslocamento espacial e temporal da
alimentacdo, o mercado utiliza um conjunto de estratégias que aceleram a refeicdo, instituindo o
uso de utensilios e de embalagens descartaveis — cada vez mais excessivos — e de métodos de
oferta de alimentos e de artefatos praticos que permitam o consumo de alimentos a pé, andando,
sentado em frente a televisdo e ao computador. Esta dispersdo do ato de se alimentar tem sido
associada ao aumento do consumo caldérico — e a perda nutricional dos alimentos. Assim, sem
horéarios determinados e com o tempo reduzido, as refei¢des, sob a I6gica moderna, séo realizadas
fora do ambiente doméstico e mesmo fora das mesas, desvinculando-se de seu carater socializador.

Aqui, é interessante observar que, etimologicamente, a origem da palavra comensalidade, derivada
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do latim mensa que significa conviver a mesa. Moreira (2010) afirma que a mesa, enquanto
componente destacado da comensalidade humana, é um importante elemento de agregacéo

familiar.

A primeira comunidade que se estabeleceu em torno do alimento pode ter sido a
familia. Para Mauss (2010), a melhor etimologia da palavra familia é, sem davida,
aquela que a aproxima do sanscrito dhaman, que significa casa. Além da possivel
origem indo-europeia, a palavra casa imediatamente remete ao sentido de lar. Lar
deriva do latim lare, que por sua vez significa a parte da cozinha onde se acende
o fogo. (MOREIRA, 2010, p.23).

Aqui, vale lembrar que a familia costumava ser considerada como uma das grandes
promotoras de coesdo social da comensalidade. Durante todos estes séculos sob o patriarcado, cabe
principalmente a mulher o exercicio do cuidado, especialmente o cuidado relacionado a familia e
aos assuntos domeésticos. Assim, tanto o ato de cuidar quanto o ambiente doméstico —
protagonizado pelas mulheres — estd estritamente relacionado a alimentacdo. O ambiente
domeéstico, considerado como dominio feminino, é o espaco do cuidado intimo da familia e deve
ser um ambiente seguro, higiénico e saudavel e a cozinha segue esta mesma ordem. Na verdade, a
cozinha, sob a “batuta” da mulher, deve ser perfeitamente ordenada — em oposicao da desordem

das ruas —, sendo capaz de produzir o cuidado familiar em sua exceléncia.

Mas, a partir da era industrial e moderna, esta maestra do ordenamento domestico e familiar
sai as ruas, e, com o advento da insercdo das mulheres no mercado de trabalho, as formas sociais
da refeicdo moderna foram fortemente transformadas. O encurtamento do tempo feminino no
ambiente domeéstico, especialmente na cozinha, deu espaco para a propagacao de alimentos pre-
prontos, congelados e industrializados, permitindo que o preparo dos alimentos se realize num
tempo cada vez menor. A profissionalizagdo da mulher foi um avangco em suas lutas por direitos e
por papéis mais equitativos nas sociedades humanas, porém, muitas vezes, as atividades
domésticas continuaram sob sua responsabilidade, resultando num acumulo das funcdes
profissionais e domesticas. A supervalorizagdo do mundo trabalho e da produtividade também
resultam numa consequente desvalorizacdo dos papeis da parentalidade, tanto dos homens quanto

das mulheres, que sdo papéis consagrados aos cuidados da base da vida, inclusive os alimentares.

Este esvaziamento do espago familiar, especialmente da cozinha — em decorréncia da
maior valorizagdo do trabalho como atividade produtora e socializadora em detrimento do

ambiente doméstico que é cada vez mais esvaziado — pode estar relacionado com uma das
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dicotomias que deve ser superada: aquela que vincula o espaco doméstico — e o mundo no entorno
dele — com o primitivismo fisioldgico, especialmente o da necessidade de comer que é
considerado, simbolicamente, inferior quando comparado com o mundo da socializagéo que ocorre
no mercado de trabalho. A modernidade tende a acentuar esta hierarquizagdo entre o mundo
doméstico e 0 mundo do trabalho, valorizando este ultimo, o que explica a valorizacdo da saida da
mulher do ambiente doméstico para o mercado de trabalho, em busca de uma maior produtividade.
Enquanto dicotomias pareciam proliferar — a casa e a rua, a comida caseira e a comida de rua, o
privado e o publico, o feminino e 0 masculino —, é interessante observar que a cozinha doméstica
se mantinha como um espaco predominantemente feminino, enquanto o espaco profissional da alta
culinaria de restaurantes renomados tinham como principal ator chefs de cozinha masculinos.
Gradualmente, estas distancias estdo sendo reduzidas, em que muitos homens assumem as
cozinhas caseiras e mulheres o papel de chefs profissionais, mas a dicotomia entre cozinha caseira

e profissional ainda se faz presente.

Esta dicotomia entre a cozinha caseira e a alta gastronomia so é observada na Féte de
["Oursinade de Carry-le-Rouet, entre o ourico-do-mar que é consumido na rua e na praia e 0s
pratos elaborados em restaurantes locais, mas ndo apresenta grande distingdes de género. Aqui, é
interessante destacar que na Festa da Ouricada de Suape a quebra do ourico-do-mar era feita por
mulheres (filhas, sobrinhas e amigas do nucleo familiar da antiga guardia da festa e do prato) e a
mistura da farofa de ouri¢o-do-mar era feita pela prépria guardid da ourigada (senhora de idade
avancada e que assume um papel de grande matriarca na comunidade), assemelhando-se a uma
refeicdo maternal. Por outro lado, o preparo era feito na prépria ilha e os aspectos da seguranca
sanitaria e afetiva, que o ambiente da casa costuma promover, sdo deixados de lado. Hoje, o prato
da ouricada ainda € preparado por matriarcas de Suape, mas sao feitos em suas casas (e ndo mais
na llha de Cocaia), sdo previamente congelados (ou seja, com o uso de tecnologia de conservagao
alimentar) e comercializados no dia da festa (em contraste a distribuicdo comunal que ocorria antes
do surgimento da comercializacdo do prato). Assim, a comensalidade de ourigos-do-mar em Suape
passa por um processo parecido com o que ocorreu em Carry-le-Rouet, onde os ouri¢os-do-mar
também eram consumidos em pequenos grupos numa refeicdo familiar e intimista e, atualmente,
com a criacdo formal da festa, esta comensalidade passa pela comercializagéo alimentar. O
consumo de ourigos-do-mar em Suape — que antigamente se restringia aos pequenos grupos de

comensais familiares e que depois passou para uma distribuicdo comunal e matriarcal de um ndcleo

308



familiar de pescadores para toda a comunidade — atualmente também passa pelas médos dos
pequenos comerciantes locais, enfraquecendo o aspecto solidario de sua antiga distribui¢do. Todo
este processo de transformacgdes histdricas da comensalidade festiva em Suape evidenciam a

incorporacédo de elementos da l6gica moderna mesclados com elementos tradicionais locais.

O vinculo entre mulheres, familias, cozinhas e casas esta, simbolicamente, ancorado na
necessidade primitiva de seguranca e de se estabelecer lugares apropriados para 0 consumo de
alimentos, criando distin¢Bes entre o espaco privado e 0 espago publico ou entre a casa e a rua.
Assim, a casa costuma representar um espaco alimentar mais personalizado, onde se articulam
nocOes de higiene, seguranca e saude, e onde o controle do tempo e dos espagos se da mais
facilmente, enquanto a rua costuma ser vista como um espaco alimentar mais impessoal, menos

seguro e produtora de relagdes menos intimistas (Collago, 2004).

Mas, esta dicotomia entre a casa e a rua, que vem sendo ressignificada com o
aprofundamento da comensalidade moderna, ainda desempenha um importante papel na nogéo de
ordem da vida social. Alias, o estabelecimento de dicotomias contribui para a ideia de ordem, pois
segundo Douglas (1991, p. 8) é “sé exagerando a diferenca entre dentro e fora, por cima e por
baixo, masculino e feminino, com e contra, que se cria uma aparéncia de ordem”. Assim, as
ambiguidades, o inexplicavel e a desorganizacdo costumam ser combatidos como impuros e
perigosos para a organizacdo do pensamento e da vida social, vistos como anomias sociais nos
termos durkheimiano. Consequentemente, as representacdes sociais de desordem, impureza e

sujeira sdo vistas como ameagcas a satde fisica, mas também a satde mental e social.

A higiene, ao contrario, mostra-se como um excelente caminho, desde que o
sigamos com algum conhecimento de nds proprios. Tal como a conhecemos, a
impureza ¢ essencialmente desordem. A impureza absoluta s6 existe aos olhos do
observador. Se nos esquivamos dela, ndo é por causa de um medo covarde nem
de um receio ou de um terror sagrado que sintamos. As ideias que temos da
doenca também nédo déo conta da variedade das nossas reagdes de purificacao ou
de evitamento da impureza. A impureza é uma ofensa contra a ordem.
Eliminando-a, ndo fazemos um gesto negativo; pelo contrério, esforgamo-nos
positivamente por organizar o nosso meio. (DOUGLAS, 1991, p. 6-7).

Mesmo com todas estas transformacdes nas praticas alimentares modernas, € interessante
lembrar que o ato de se alimentar em si € um dos interesses materiais mais individualizados e
intransferiveis que existe — ja que ninguém pode saciar a fome pelo outro —, mas quando a comida

ou a mesa sao compartilhadas, o alimento revela seu potencial socializador e contribui para a
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criacdo de coletivos humanos. E interessante observar que a etimologia da palavra companhia
(companion, do latim) quer dizer "uma pessoa com quem partilhamos o pao”, em que a partilha
do pao simboliza “a propria amizade, e também confianga, prazer e gratidao pela partilha”
(Visser, 1998 apud MOREIRA, 2010, p. 25), em outras palavras, a prépria origem da palavra que

se utiliza para se referir ao “estar junto” estd relacionada com uma comida, no caso com o pao.

Isto representou uma relacdo entre irmdos, especialmente na Antiguidade
semitica, através da permissdo de partilnar a mesa de Deus. O comer e beber
juntos [...] libera uma enorme forca socializadora, que é tanto obscurecedora do
fato de que na verdade nio ¢ “do mesmo”, mas de porgdes totalmente exclusivas
gue se come e se bebe, quanto produtora da ideia primitiva de que se produz deste
modo carne e sangue comuns. Identificando o pdo com o corpo de Cristo, a ceia
cristd foi pioneira ao criar, sobre o chdo dessa mistica, a verdadeira identidade
também daquilo que é consumido, criando assim uma forma muito particular de
comunhdo entre os participantes. Pois aqui, onde cada um ndo toma para si a parte
do todo negada aos outros, mas cada qual recebe o todo em sua misteriosa
indivisibilidade igualmente repartida a todos, o elemento egoista da excludéncia,
préprio do comer de cada um, foi superado por completo. (SIMMEL, 2004, p.
160).

Com isso, a comida ganha um significado simbélico capaz de dissolver a exclusividade do
recurso alimentar, ja que o0 mesmo pedaco de comida ndo podera ser ingerido por outra pessoa,
mas, simbolicamente, “cada qual recebe o todo em sua misteriosa indivisibilidade igualmente
repartida a todos”. A criagdo da identidade do alimento consumido e partilhado coletivamente
também promove um vinculo entre o materialismo e o mundo simbolico (inclusive religioso) do
ser humano. Para tanto, os mundos material e simbdlico se retroalimentam, fortalecendo o ser
humano enquanto ser social a medida em que fornece novas formas sociais de interacdo, inclusive
novas formas sociais de refeicdo. E isso acontece desde as primeiras civilizagdes que elaboraram
ritualizacOes de suas refeicdes com suas respectivas regras dietéticas vinculadas a manifestagdes

religiosas especificas.

Tal carater religioso, em parte, explica os sentidos de apropriado, puro, sagrado
assim como de impuro, profano que podem ter sido originados a partir das leis de
contaminagdo judia-cristd, elaboradas para permitir a travessia do deserto do
Egito para a Terra Prometida durante 40 anos. (MOREIRA, 2010, p. 23).

O ourigo-do-mar ndo escapou das interdicdes e dos tabus alimentares. O surgimento do
periodo de proibicdo da pesca, do transporte e do consumo de frutos do mar na Franca esta
relacionado & memdria coletiva sobre eventos de intoxicacdo alimentar no periodo em que o

transporte destes produtos era mais lento e quando ainda néo existia a tecnologia de conservagéo
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por resfriamento dos itens alimenticios. As interdi¢bes e os tabus alimentares costumam surgir
justamente vinculados a situacdes de intoxicacdo alimentar, quando alguns grupos humanos
costumam criar concepgdes de alimentos impuros e préaticas de preparo proibidas ou obrigatorias.
Assim, na Franca, foi forjada a expressao “meses com R que, por oposicao, quer dizer que nao se
deve consumir frutos do mar nos meses que nao levam esta letra, tais como maio, junho, julho e
agosto, pois sdo 0s meses mais quentes do ano. A expressdo surgiu com um decreto do rei Luiz
X1V, em 1759, que — inicialmente se referindo as ostras que ele tanto apreciava — proibiu a pesca,
0 transporte e 0 consumo destas iguarias devido a alta incidéncia de intoxicag¢fes alimentares neste
periodo, ou seja, por razdes de salde publica. Atualmente, os problemas relacionados a
conservacao e ao transporte destes produtos foram solucionados e as regulamentacdes ambientais
que restringem ou interditam as praticas de pesca do ouri¢co-do-mar estdo relacionadas a
preservacao de suas espécies. No entanto, mesmo que a motivacao original tenha perdido o sentido,
a expressao dos “meses com R ainda ¢ utilizada pela populagdo francesa e, aqui vale ressaltar,
que a Féte de I’'Oursinade de Carry-le-Rouet ocorre no més de fevereiro, seguindo a tradi¢éo

cunhada pelos “meses em R” ¢ respeitando a regulamentagao da pesca de ourigos-do-mar.

Portanto, observa-se que as interdi¢cOes e os tabus alimentares baseados na seguranga
sanitaria do consumo de tais alimentos sdo mantidos nas praticas humanas ou na memoria coletiva,
sejam eles relacionados a leis de contaminacao judia-cristd ou a proibicdo do consumo de ostras e
ouricos-do-mar no periodo de verdo. Percebe-se, no entanto, que a tecnologia exerce um papel
relevante na criacdo, ou ndo, de interdicGes e tabus alimentares, porque a auséncia de transporte e
de técnica de conservacdo adequados ocasionaram em maiores indices de contaminacfes
alimentares e crises sanitarias que foram contornadas por leis € normas consuetudinarias, como
aconteceu com os “meses em R” no territorio francés. E interessante também observar que, mesmo
ap6s o avanco tecnoldgico ter superado as deficiéncias no transporte e na conservagdo de
alimentos, os costumes dos “meses em R se perpetuam, coincidindo com a vigente legislacao
ambiental. Segundo Sabino e Carvalho (2013), muitas das regras e tabus higiénico-sanitarios
relacionados a praticas alimentares sdo concebidos nas nogdes de risco e na prevencdo de doencas
dentro de determinados contextos historicos e sociais, porém, com as eventuais — ou constantes e
aceleradas — mudangas nestes contextos, € possivel que a vida alimentar produza novos sentidos,

menos focados nas doencas e mais focados na promogéo da saide humana e ambiental.

Do outro lado do Oceano Atlantico, a Festa da Ouricada de Suape produziu outras
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interdicdes e tabus relacionados com a comensalidade festiva. A Festa da Ouricada da regido
costeira de Suape — criando aliancas entre a materialidade da natureza, o0 campo simbdlico e as
expressoes religiosas — tem sua origem nas manifestacdes do catolicismo popular, diferentemente
da Oursinade de Carry que ndo apresenta nenhum aspecto religioso explicito. Originalmente, o
dia de Santa Luzia (13 de dezembro), quando também se celebra a Festa da Ouricada, era cercado
por interdicdes e orientacdes baseadas em crencas religiosas que conduziam os comportamentos
individuais e os aspectos préaticos da vida comunal naquele dia santo. Tais interdi¢Ges, estritamente
relacionadas a crencas religiosas, parecem se encaixar nas nog¢oes de pureza e perigo analisada por
Douglas (1991), constituindo-se como mecanismos de manutencdo da ordem social, em
contrapondo a possiveis eventos de desordem. Ha mais de meio século que em todo dia 13 de
dezembro — concomitantemente, Dia de Santa Luzia, Dia do Marinheiro e Dia da Festa da
Ouricada — ocorre a substituicdo das préaticas de pesca rotineiras pela coleta de ouricos-do-mar,
pois o0s pescadores locais acreditam que se pescarem neste dia serdo punidos, correndo o risco de
ficarem cegos. Portanto, a propria pratica da pesca é uma das principais interdicdes da Festa da
Ouricada de Suape, que, vale ressaltar, ¢ uma comunidade pesqueira tradicional do litoral sul de
Pernambuco. As interdi¢Bes da Festa da Ouricada, sobretudo no tocante a pesca enquanto atividade
laboral tradicional desta comunidade, formam um vinculo entre os aspectos pragmaticos da vida
social daquela comunidade — com a interrupcdo de algumas préaticas cotidianas, com a quebra da
rotina e com o repouso do trabalho, mesmo que por apenas um dia — e 0s aspectos simbolicos e
religiosos presentes na crenca de punicdes, especialmente relacionada a cegueira.

Para além da interdicdo da pratica da pesca, a Festa da Ouricada possuia outras orientacdes
gue atualmente cairam em desuso e que estdo guardadas na memoria coletiva daquele povo, tais
como a indicacdo do consumo do vinho como bebida sagrada e as interdi¢cdes de praticas cotidianas
como a de varrer, costurar e pentear os cabelos. Em consequéncia desta ultima interdicdo, as
mulheres mantinham a tradicdo de fazer trancas em seus cabelos para manté-los arrumados neste
dia. Estas interdi¢Oes foram relacionadas com a proibicao de atividades que exigem muito da viséo,
especialmente a costura e a pesca. Mas, € interessante observar que todos os objetos vinculados as
atividades proibidas (tais como vassoura, agulha e pentes) possuem pontas, assim como muitos
instrumentos de pesca, como os anzdis, vinculando-os, simbolicamente, a propria interdi¢do da
pratica da pesca, que também nos remete a cegueira de Santa Luzia, uma vez que acidentes com

objetos pontiagudos nos olhos podem causar cegueira. Mas esta hipotese sobre a interdicdo de
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objetos pontiagudos é invertida quando se pensa que, neste dia, indica-se 0 consumo alimentar de
um animal que é caracterizado por ter seu corpo inteiramente recoberto por espinhos pontiagudos
e perfurantes, o ouri¢co-do-mar. De qualquer forma, o mistério da origem desta interdi¢do ndo foi
elucidado por nenhum dos entrevistados ou fontes bibliograficas consultadas por esta pesquisa,
sem comprovar ou refutar esta hipotese sobre as relacbes materiais e simbolicas entre a pesca, 0s
ourico-do-mar, os artefatos pontiagudos, as interdi¢cbes de praticas sociais e as orientacfes
alimentares. O que é fato é que os rituais de comensalidade da Ourigada de Suape e seu misticismo
religioso produzem — mais do que interdi¢fes ou tabus alimentares — orientagdes do que se deve
comer neste dia santo, especialmente porque — diferentemente do que acontece em Carry-le-Rouet
— 0 consumo de ouri¢os-do-mar ndo faz parte da cultura alimentar daquela comunidade, mas foi

introduzida naquela regido costeira a partir de crencas religiosas ligadas ao catolicismo popular.

Mas a vida ndo se d& em plena ordem e € preciso lidar com seus contrastes. Se a impureza
e perigo — em termos materiais ou simbolicos — ofendem a ordem, € preciso criar mecanismos
para lidar com a desordem na vida humana. Assim, entra em jogo a jocosidade que, segundo
Sabino e Carvalho (2013), pode ser considerada como um simbolo da experiéncia social, fisica e
mental, destacando-se por seu efeito subversivo — efeito também marcante nas festividades como
ja foi analisado. A jocosidade, intimamente presente nas Festas da Ouricada, tem o poder de
subverter e de inverter a ordem vigente, sendo considerada paradoxalmente como um ritual anti-
ritual (Sabino e Carvalho, 2013), abrindo espaco para a reflexividade dos atores humanos. Segundo
0s autores, a jocosidade tem um efeito oposto aos rituais de afirmacdo — que afirmam valores —
e conecta campos diferente e destrdi hierarquias e ordem. Segundo Sabino e Carvalho (2013), o
anti-rito da jocosidade tende, efetivamente, a acentuar as distingdes das dicotomias presentes nas
sociedades: entre ordem e desordem; puro e impuro; seguranca e perigo; dentre outros. Assim, a
jocosidade presente nos rituais de comensalidade — mais comuns em comensalidades festivas
como as das festas em estudo — serviria tanto como impulsionadora de transgressdes dos ritos e

praticas alimentares quanto como um ponto de retorno a ordem alimentar vigente.

Este contraste entre a ordem e a desordem é observado desde a era grega, quando se
concebeu uma viséo binaria de mundo dividido entre aquele dominado por Apolo e aquele
dominado por Dionisio. Segundo Platdo (1951), comer e beber esta relacionado ao prazer e todo
excesso de comida e bebida estéa diretamente relacionada a Dionisio, enquanto sua contengéo esta

ligada a Apolo. Assim, a efervescéncia e a exaltagdo dionisiaca da comensalidade e da festividade
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s80 necessarias para a recriacao da vida social, mas ndo podem violar, excessiva e longamente, as
normas e a moderacdo apolinea da ordem da vida social. Assim, vale, aqui, analisar as relacdes
entre os fendbmenos da sociabilidade e os processos de ritualizagdo da comensalidade expressos
nas festividades em estudo. Primeiramente, vale lembrar que as duas Festas da Ouri¢ada ndo estdo
integradas as rotinas alimentares de seus comensais, mas, pelo contrario, podem ser entendidas
como uma quebra de seus habitos cotidianos. Entéo, as Ourigadas sdo uma excecao a rotina diaria,
representando uma ritualizagdo extraordindria — mesmo que ciclica — ou um rito anti-rito da
comensalidade de ourigos-do-mar. Assim, a comensalidade e a festividade em estudo séo
transgressdes ritualizadas da ordem e a comensalidade festiva tem a funcdo de quebrar a
normalidade pelo excesso e pelo proprio retorno a ordem. Segundo Sabino e Carvalho (2013), a
jocosidade — assim como a festa — quebra o controle da ordem social, relaxando o sistema de
monitoramento e, segundo a abordagem funcionalista, funcionando como uma economia de

energia gasta para manter a ordem de um determinado sistema.

Canguilhem sustenta, a partir de suas teorizacGes sobre as ciéncias da vida, que a
salide ndo € a auséncia total de patologia, mas a capacidade que um sistema aberto
apresenta de restaurar um estado de homeostase anterior (sempre fugaz) por meio
de um esforco vital que altera sua estrutura, permitindo nova interacdo e nova
condicdo de existéncia em outra configuragdo ou patamar. (SABINO e
CARVALHO, 2013, p. 236).

Aqui, lembra-se da teoria dos sistemas, onde o sistema tenderia a gastar energia, visando o
controle ou reversdo do caos (colapso ou anomia social) em busca da homeostase (equilibrio) e
correria o risco de entrar em entropia (perda de energia). Ja que a perda de energia também poderia
levar ao colapso, para que isso ndo ocorra existiria um tipo de controle do controle, que evitaria o
gasto excessivo de energia e permitiria uma certa medida de caos. Jocosidade, festividade e
comensalidade parecem jogar este jogo de contrastes e de subversividade através de movimentos

de transformacdes mutuas e constantes.

Para Claude Fischler (1998), esta desintegracdo das relacdes de solidariedade na
comensalidade, bem como regressao do gosto seriam resultados da anomia social contemporanea
desencadeada pelo surgimento dos fast-foods e dos self-services. Formas de comensalidade
modernas como os fast-foods resultam de um processo em que determinadas formas de refeigéo se
tornam hegemonicas e se sobrepdem a formas de refei¢do locais, ou seja, segundo Boaventura de
Sousa Santos (2005), € quando um fenémeno local se transforma em global. Segundo Fischler, o

contexto da modernidade alimentar e nutricional resultaria no que ele denomina de “gastro-
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anomia”. Apesar de todos os desafios impostos pela logica moderna, segundo Sabino e Carvalho
(2013), € preciso ponderar sobre esta visdo de que o modelo norte-americano globalizado é uma
anomia, pois todos os modelos alimentares, em alguma medida, j& foram contaminados e
reinventados a partir da sobreposicao de outros modelos culturais alimentares, inclusive o proprio
modelo francés exaltado por Fischler. Aqui, € interessante destacar que as préaticas alimentares
tendem a ser um dos elementos mais dinamicos das culturas humanas em que cada encontro entre
culturas pode resultar em introducdo, exclusdo ou transformacéo de elementos da culinria local,
podendo ser resultantes de invasdes, dominios e colonizagdes de umas civilizagdes sobre outras,
do processo de globalizacéo da légica capitalista ou da habitual capacidade criativa humana. Tais
transformacdes nas praticas alimentares e de comensalidade tendem a se inserir rapidamente nas
rotinas e na cultura local, muitas vezes sem que sejam percebidas como praticas ndo-pertencentes
a cultura local. Assim, é preciso levar em consideracdo “a capacidade reflexiva e de reacdo das
sociedades e culturas locais em relacé@o a sua cozinha” (SABINO e CARVALHO, 2013, nota de
rodapé, p. 218), que se assemelha ao processo de reconhecimento da vida, nos termos de Ingold

(2012), das préticas alimentares.

[...] os estudos na éarea de alimentag&o e sociedade vém demonstrando que novos
sentidos e significados sdo produzidos pelos agentes sociais, levando ao
ressurgimento da comensalidade como um dos elementos fundamentais de coesédo
social, mesmo em locais tidos como gastro-anémicos. A composi¢do de outras
ordens alimentares se perpetua constantemente sempre referidas a novos sentidos
ligados as novas préticas alimentares. (Carvalho, et. al., 2011). Mesmo os fast-
foods podem apresentar significados inimeros que se contrapGem & concepgdo
tradicional que os percebe como o icone da destrui¢do da solidariedade comensal
(Rial, 2003; Montanari, 1991). (SABINO e CARVALHO, 2013, p. 224).

Nesta perspectiva, apesar de se perceber uma tendéncia a um processo de homogeneizacao
dos hébitos alimentares num contexto de globalizacdo, ainda é possivel — segundo uma anélise
cartografica — perceber regionalizacdes reveladas pelas praticas alimentares (Didelon, 2009 apud
Schor, et al. 2015). Estes autores também lembram que Cascudo ressalta a diversidade culinaria e
de héabitos alimentares da cultura brasileira, vinculados a elabora¢des de gostos e vontades, e
demonstra que “0 qué se come e como se come sdo elementos fortemente incorporados na
construcdo da identidade cultural, constituindo uma das mais fortes barreiras de resisténcia as
mudangas” (Schor, et al. 2015, p. 2). No entanto, estas formas de comensalidade moderna,
enquanto “localismo globalizado ocasiona sérios impactos ecoldgicos, econdémicos, historicos,

sociais e culturais, principalmente, para os paises em desenvolvimento”, afirma Moreira (2010, p.
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25) ao lembrar das ideias de Santos (2005).

A expansdo da lanchonete, especialmente de algumas cadeias construidas sobre
certas marcas, traz consigo um sistema alimentar especifico baseado nha
substituicdo dos carboidratos complexos (cereais, amidos) por carboidratos
simples (aclcares e gorduras), com consequéncias daninhas para a satde publica
e para a ecologia global. (CARNEIRO, 2005, p. 75).

As mudancas nos padrdes alimentares também ocorreram longe dos centros urbanos, em
zonas rurais ou em pequenas comunidades como aquelas que vivem da pesca artesanal. Muitas
comunidades de produtores rurais e de pescadores artesanais — que potencialmente sdo aqueles
que abastecerdo os centros urbanos de alimentos — também ingressam no consumo de comidas
industrializadas e ultra-processadas em detrimento do consumo de alimentos locais. Esta mudanca
do padrdo alimentar pode se dar por motivacbes socioecondmicas, jd que os alimentos
industrializados costumam ter precos mais baixos do que, por exemplo, alimentos organicos; pelo
envenenamento de suas proprias producdes agricolas em decorréncia do uso excessivo de
agrotoxico; ou pelo “prestigio” e pela busca por status ao fazer parte do grupo de consumidores
modernos. Mas também pode ser decorrente de algo mais simples como o fato de que nédo é
possivel produzir todos os géneros alimenticios de subsisténcia, por isso eles vendem sua producéo
e compram outros tipos de produtos. Isto representa uma mudanca do padrdo alimentar tipica da
modernidade, em que os alimentos que eram adquiridos localmente (produzidos, coletados ou
pescados) passam a ser comprados em supermercados, ou seja, produzidos pela agroindustria de
grande escala.

As transformagOes e permanéncias nos padrfes alimentares sdo indicativos de
mudangas sociais e ambientais complexas. A passagem de uma dieta tradicional,
fortemente baseada em produtos coletados, pescados, cacados, plantados ou
mesmo adquiridos localmente para uma dieta de supermercado, isto é, oriunda da
agroindustria regional, nacional ou mesmo internacional € um interessante
indicativo do processo de modernizacdo. A andlise dessas mudangas permite
entender processos diversificados tais como a urbanizacdo e seus reflexos na
organizacdo social e no individuo, em especial no tocante a salide e aos habitos
alimentares, aqui compreendidos ndo somente com o que se come, mas também
como se come e se adquire os alimentos. (SCHOR, et al. 2015, p.2).

Segundo a pesquisa de campo em Suape, por exemplo, muitos moradores da regido
declararam que ndo passavam fome e até se sentiam ricos, porque a terra e 0 mar lhes davam tudo
0 que precisavam: da madeira para a construcdo da moradia a alimentacdo do dia a dia. A
alimentacéo era fruto de experiéncias do cultivo da terra, da pesca e da extracdo do mar e dos

estudrios dos rios, o que incluia as criangas que participavam da pesca artesanal de peixes e da
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coleta de caranguejos e mariscos, incluindo o consumo local de ovos de tartarugas que
costumavam desovar naquelas faixas de areia. Os moradores declaram que o0s ovos de tartaruga
ndo sdo mais consumidos por questdes de preservacao, mas que muitas outras espécies que eram
consumidas desapareceram da regido por causa dos danos ambientais causados pelo Cips. Assim,
a diversidade das praticas culinarias tanto demarca culturalmente seus territérios de origem, quanto
expbe suas raizes na materialidade da natureza, revelando muitos dos mecanismos da
modernizacao alimentar, tais como a hegemonizagao da produgéo agroindustrial de alimentos em
detrimento da proliferagéo de uma diversidade alimentar proveniente da produgao local. Aqui, vale
acentuar gque estes mecanismos de modernizacao alimentar impactam os ecossistemas, como pode
ser observado com a expansdo da agropecuaria na floresta amazénica ou com a pesca industrial

Nos oceanos.

Perder os ecossistemas, e por conseguinte os ingredientes essenciais para a
comida regional é um forte indicador de como a modernizagao, sob a égide do
capital, se insere nas tramas da cultura padronizando habitos, gostos e formas de
acesso aos alimentos (SCHOR, et al. 2015, p.2).

Muitas vezes, a comida parece ter o poder de posicionar socialmente o individuo humano
ou ainda de reconhecer sua prépria existéncia enquanto ser social. Segundo Monga (2010 apud
Sabino e Carvalho, 2013), a comensalidade pode ser usada como um elemento do jogo de poder
simbdlico das relagBes humanas, ressignificando as comidas, os rituais alimentares e os artefatos
utilizados. A propria violéncia € ressignificada, podendo passar da violéncia fisioldgica primitiva
para a violéncia simbdlica societaria, 0 que é mais marcante em sociedades que vivem grandes
desigualdades socioeconémicas e maior escassez alimentar entre as populagdes em situacdo de
vulnerabilidade social. E interessante observa que a alimentag&o humana produz e é produzida por
relacBes sociais de poder entre os préprios humanos e entre eles e a natureza. Mais inquietante
ainda é perceber que a modernidade convive, por um lado, com um excedente na producdo de
alimentos e um desperdicio em massa no seu descarte e, por outro lado, com sua escassez e com a
intensificacdo da fome. Como resposta as crises alimentares, alguns debates que relacionavam
agricultura, nutricdo e economia foram iniciados na década de 1930, mas os impactos da Segunda
Guerra Mundial impulsionaram as politicas e os debates sobre a seguranca e soberania alimentar
das nag6es (Schor, et al. 2015). Mas, com o avanco da l6gica moderna — e, consequentemente, 0S

crescentes impactos ambientais e impactos na saide humana — surgem outros conceitos e praticas,
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161 que respeite a0 meio ambiente, proveniente

como a alimentacdo saudavel e alimentacdo ética
da agricultura organica, de produtores e de comerciantes locais, seguindo o0s preceitos do comercio
justo, a partir do tratamento ético (ou seja, sem crueldade) com os animais (Johnston, et. al. 2012).
Aqui, é interessante observar que alguns animais, como 0s ouri¢os-do-mar, ndo causam 0 mesmo
sentimento de empatia causado por outros animais, como algumas espécies de mamiferos ou os

animais domesticados.

Com as mudancas contemporaneas — especialmente com a desvalorizacdo da cozinha
caseira e tradicional e com a valorizacdo da alimentacdo industrial —, corre-se o risco de se perder
patrimonios culinarios tradicionais, bem como a capacidade criativa e dindmica para a elaboracao
de novas receitas e técnicas da culinaria caseira, passada de geracdo a geracdo. A reflexibilidade
— nos termos de Sabino e Carvalho (2013) ou agéncia nos termos de Latour (1994) — reconhece
a capacidade de reacdo destas praticas culinarias e, em contraponto a tendéncia de homogeneizacao
na esfera da alimentagao, ¢ possivel observar movimento de “retorno” a materialidade da natureza
local e das tradi¢cdes alimentares, com valorizacdo do savoir-faire e dos produtos territorializados

(produit de terroir, em francés).

Em meio a um excesso de simbolos esvaziados da modernidade, as Festas da Ouricada
podem ser vistas, em certa medida, como um questionamento a dicotomia entre a cultura e a
natureza. A manutencdo das tradicdes de comer ouri¢os-do-mar pode ser entendida como uma
forma de resisténcia a comensalidade da modernidade, a0 mesmo tempo em que estas tradi¢oes se
também fundem com ela. O ouri¢o-do-mar, exceto pelo resfriamento e transporte, ndo passa por
nenhum processo industrial ou quimico e, quando passa por um processo de transformagcéo como

em Suape, este € feito de forma tradicional numa fogueira a beira-mar.

Estas Festas da Ouricada também estabelecem aliancas performativas entre 0 espaco, 0

161 Sobre 0 conceito de alimentagéo ética, tem-se que “Starr (2009 : 916) définit de facon générale [« I’alimentation
éthique » comme] la consommation éthique comme pratiquée par « des personnes qui acquierent et utilisent des
produits et ressources en fonction non seulement des valeurs et plaisirs personnels qu’ils leur procurent, mais
également en vertu des notions de ce qui est juste et bien, par opposition a ce qui est mal, au sens moral du terme.
Plus directement liée « par des enjeux spécifiques qui cristallisent [’attention publique : ainsi les labels
d’agriculture biologique, [’origine locale, et le traitement sans cruauté des animaux dans la production alimentaire.
» (JOHNSTON, et. al. 2012, p.3), no texto original. E, na traducdo livre, tem-se que “Starr (2009: 916) define
amplamente ["alimentag&o ética" como] consumo ético praticado por "pessoas que adquirem e usam produtos e
recursos com base ndo apenas nos valores e prazeres pessoais que Ihes proporcionam., Mas também em virtude de
nog¢des do que é certo e bom, em oposi¢do ao que € errado, no sentido moral do termo.” (JOHNSTON, et. al. 2012,

p.3).
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tempo e a memoria. Segundo Long (2004, p. XI1I-XI1V), a experiéncia da alimentacdo ndo s
“organiza e integra um conjunto complexo de sensacfes e de experiéncias sociais de diferentes
formas, como também formam um cronotopo comestivel (convergéncias sensoriais de espago-
temporal)”%2, A autora prossegue afirmando que esta capacidade que a comida tem de articular o
tempo, 0 espaco e a memdaria sdo ainda mais relevantes numa era da hipermobilidade em que tudo
esta disponivel em qualquer momento e em qualquer lugar. Na modernidade, o ato de se alimentar

se assemelha mais ao consumir

um banco de dados comestivel de permutacdo infinita do que entrar em um
mundo culinario que é definido por coalescéncias mais lentas de geologia, clima,
historia e cultura capturadas pela ideia de terroir e protegidas por denominagé&o.
Se ovinho é engarrafado e até o ar enlatado (uma lembranga humorada que sugere
a impossibilidade de transportar a qualidade de se estar ali), é a relativa
imobilidade de uma coalescéncia — a especificidade de experimenta-la no local,
em relagdo a estacdo, a maturagao, o frescor, a perecibilidade e o mundo total do
qual faz parte, que requer que vocé va até 1a.2% (LONG, 2004, p. XI1I-X1V).

A experiéncia da comensalidade das Festas da Ouricada pode ser tanto uma invengao como
uma intensificacdo da experiéncia humana, em que a conjugacao dos sabores, das paisagens e das
companhias formam relacdes e sensacdes que ultrapassam a mera ingestdo nutricional e energética.
A forma social da refeicdo destas festividades é comunal, coletiva e familiar, ou seja, nas Festas
da Ouricada as familias e os grupos sociais sdo produtores de fenémenos de sociabilidade. No caso
francés, por exemplo, a origem da Oursinade se deu em refei¢cbes familiares ou entre amigos
intimos, em cima de embarcag6es ou na beira-mar, praticando mergulhos para a coleta de ouricos-
do-mar que eram consumidos ali mesmo, promovendo um encontro intimo. No caso da Festa da
Ouricada da regido costeira de Suape, as familias costumavam — e ainda costumam — coletar os
ouri¢os-do-mar no recife de arenito e se reuniam em frente a fogueiras feitas ao longo da beira mar
da Praia de Suape e das ilhas locais. Como pode-se observar, as comensalidades destas festas ndo
ocorrem em ambientes domésticos, nem em ambientes fechados, nem em “ndo-lugares”, e sim na

beira mar (na regido costeira de Suape) e na orla maritima (na regido costeira de Carry-le-Rouet).

162 «r..] organize and integrate a particularly complex set of sensory and social experiences in distinctive ways, but
also they form edible chronotopes (sensory space-time convergences).” (LONG, 2004, p. XI1-X1V).

163 «Shopping, cooking, and eating become more like accessing an edible database of infinite permutation than
stepping into a culinary world that is defined by slower moving coalescences of geology, climate, history, and
culture captured by the idea of terroir and protected by appellation. Though wine is bottled and even air is canned
(a humorous souvenir that suggests the impossibility of trans porting the effable quality of being there), it is the
relative immobility of a coalescence-the specificity of experiencing it on the spot, in relation to season, ripeness,
freshness, perishability, and total world of which it is a part-that requires that you go there.” (LONG, 2004, p. XIlI-
XIV).
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Seja na mesa de madeira em Carry-le-Rouet ou no chédo de areia da Ilha de Cocaia em Suape, a
comensalidade ocorre em paisagens litoraneas que também sdo consumidas pelos comensais.
Diferentemente dos “ndo-lugares” produzidos pela modernidade, nas Festas da Ouri¢cada a comida
pode ser saboreada lentamente e o lugar € carregado de representacdes e de memorias coletivas e
afetivas de seus comensais. Nestas festividades, come-se a paisagem litoranea e revive-se
memorias e afetos. Para além disto, a propria experiéncia da comensalidade num ambiente

litoraneo, potencialmente, promove o encontro da cultura humana com a natureza.

A mesa da Féte de [’Oursinade de Carry-le-Rouet merece um destaque, pois a mesa
costuma estar relacionada com a nogéo de seguranca e de higiene, portanto com a contencdo, com
regras sociais e com a ordem, mas, a comensalidade também possui a desordem enquanto seu
ponto de contraste. Segundo Simmel, a mesa e a estética da refeicdo, tdo demoradamente
elaborada, também € destinada & destruigao.

A mesa posta também ndo deve ser uma peca de arte fechada em si mesma, de tal
forma que ndo se ousaria quebrar sua forma. Enquanto a beleza da obra de arte
tem sua esséncia na sua intocabilidade, que nos mantém a distancia, o
refinamento da mesa de jantar inclui em sua beleza o convite a ser violada.
(SIMMEL, 2004, p. 164).

Apesar da concretude e da forma aparentemente finita da mesa da Féte de [’Oursinade de
Carry-le-Rouet, ela ndo é um objeto finalizado, mas sim uma “coisa” — nos termos de Ingold
(2012) — aberta para as variadas possibilidades de aliancas performativas. E interessante também
destacar que o piquenique dominical da comensalidade da Féte de ['Oursinade de Carry-le-Rouet
conta com a disponibilidade de longas mesas de madeira que estdo vazias que, diferentemente da
mesa posta e cuidadosamente decorada que sera violada, representam um convite para serem

preenchidas por artefatos, por alimentos e pela presenca dos comensais.

A elaboracdo estética do prato de ouri¢os-do-mar das Festas da Ouricada também se
constitui como um convite a violagdo de sua beleza — lembrando que transgressao e destruicdo
também sdo categorias tedricas presentes nos estudos sobre festividades —, pois o proprio ato de
se alimentar esta diretamente relacionado com a destrui¢do das formas originais do alimento e,
consequentemente, com sua desfiguracdo. Nas Festas da Ouricada, a animalidade do ouri¢o-do-
mar € desfigurada, seja na sua queima na fogueira, seja na elaboracdo de receitas ou, finalmente,
na ingestdo humana. A propria comensalidade tem a capacidade de quebrar a dicotomia cultura-

natureza, pois o intenso interesse pela socializagdo — componente do campo cultural do ato
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humano de comer, criando formas sociais da refei