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RESUMO 

O presente artigo tem por objetivo apresentar os resultados do plano de trabalho 

Tradução cultural na narrativa indígena: coleta, transcrição e análise em Oiapoque 

desenvolvido, por um ano (agosto/2017-2018), na Universidade Federal do Amapá, 

Campus Binacional de Oiapoque. Esta pesquisa esteve vinculada ao projeto 

Tradução de poemas de Léopold Sédar Senghor: Modernismo, Négritude e 

Africanidade. É importante frisar que este artigo foi desenvolvido durante os estudos 

do programa de Iniciação Científica (PROBIC) e já se encontra publicado nos Anais 

do II Congresso Internacional Línguas Culturas e Literaturas em Diálogo: identidades 

silenciadas, que foi realizado na Universidade de Brasília, em 2018. A pesquisa 

focalizou no estudo das vozes na fronteira do Brasil com a Guiana Francesa, que 

foram tomadas como um espaço real e imaginário onde se exprimem identidades 

linguísticas e culturais. Neste caso, o foco da pesquisa foram os indígenas, da etnia 

Karipuna, que vivem na aldeia Manga, município de Oiapoque, estado do Amapá. 

Os resultados apresentados, neste texto, derivam de uma das etapas do plano de 

trabalho acima mencionado: a coleta e a transcrição de narrativas contadas pelos 

indígenas karipunas que foi realizada na aldeia Manga, Terra indígena Uaçá. Para 

compor o arcabouço teórico que serviu de base para as análises, escolheu-se, o 

estudo de alguns conceitos da tradução, quais sejam os Clássicos da teoria da 

tradução (2001) de Werner Heidermann e Oficina de tradução (1992) de Rosemary 

Arrojo, por consideramos que os narradores são tradutores de sua cultura; além 

destes, agregados aos postulados citados, utilizaram-se apontamentos dos Estudos 

Culturais, nos quais, se compreende as narrativas que foram contadas a partir da 

memória (individual e coletiva) de indígenas. São eles: O local da cultura (BHABHA, 

1998) e, na Teoria da Literatura Simbolismo e interpretação (TZVETAN, 2014).  

Pretendeu-se, nesse sentido, que as reflexões desenvolvidas a partir da leitura dos 

textos fossem aplicadas à tradução cultural, assim como, o tema da identidade, e 

que estes, servissem para compreensão da narrativa indígena. 

Palavras-chave: Tradução. Cultura. Narrativa. Indígena. Fronteira. 
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RÉSUMÉ 

L’article présent a pour l’objectif présenter les résultats du plan de travail Traduction 

culturelle dans le récit amérindien: enregistrement, transcription et analyse à 

l’Oyapock développé, pendant un an (août 2017-2018), dans Université Fédérale de 

l´Amapá, sur le Campus Binational de l’Oyapock. Cette recherche était attaché au 

projet Traduction de poèmes de Léopold Sédar Senghor: Modernisme, Négritude et 

Africanité. Il est important enregistrer que cet article a été developpé pendant le 

programme de Rechecher Scientifique pour les étudiants (PROBIC), puis il a été 

déjà publié dans les Actes du II Congrès International Langues, Cultures et 

littératures en dialogue : identités silencieuses, qui a eu lieu à l’Université de Brasília, 

en 2018.  La recherche se concentre sur l´étude des voix de la frontière du Brésil 

avec la Guyane Française, qu’on a pris comme un espace réel et imaginaire où on 

est exprimé les identités linguistiques et culturelles. Dans ce cas, le but de la 

recherche a été les amérindiens, d’ethnie Karipuna, ceux qui vivent dans le village 

Manga, à l’Oyapock, état de l’Amapá. Les résultats présentés, dans ce texte, 

dérivent d’une des étapes du plan de travail ci-dessus mentionné : l’enregistrement 

et la transcription des récits racontés par amérindiens Karipunas qu’on a fait dans le 

village Manga, situé sur Terre Amérindiène Uaçá. Pour composer le cadre théorique 

qu’à servi de base pour les analyses, on a choisi, les études de quelques concepts 

de la traduction, à savoir, les Classiques de la théorie de la traduction (2001) de 

Werner Heidermann et Atêlier de traduction (1992) de Rosemary Arrojo, car on a 

considéré que les narrateurs, eux, ils sont  traducteurs de leur culture ; au-delà, il y a 

agrégées aux postulats mentionnés, on a pris les études des Études Culturels, dans 

lesquels, on comprend les récits racontés à partir de la mémoire (individuel et 

collective) des amérindiens. Ils sont : Le lieux de la Culture (BHABHA, 1998), puis 

dans la Théorie de la littérature le Simbolisme et interpretation (TZVETAN, 2014). On 

veut, dans ce sens, que les réflexions développés à partir de la lecture de textes 

étaient appliquées à la traduction culturelle, ainsi que, le thème d´identité, pour qu’ils 

soient pris pour la compréhension du récit amérindien. 

 

Mots-clés: Traduction. Culture. Récit. Amérindien. Frontière. 
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1 INTRODUÇÃO 

 

O artigo apresenta os resultados parciais do plano de trabalho Tradução 

cultural e poética na narrativa indígena: coleta, transcrição e análise em Oiapoque 

que integrou o projeto de pesquisa Tradução de poemas de Léopold Sédar Senghor: 

Modernismo, Négritude e Africanidade. Esse estudo, registrado no Departamento de 

Pesquisa (DPq) da Universidade Federal do Amapá, é realizado no Campus 

Binacional de Oiapoque, única cidade que faz fronteira com a União Europeia, no 

extremo norte do Brasil.  

A pesquisa, que deu origem ao plano de trabalho, propõe um projeto voltado 

à tradução de poemas, da língua francesa para a língua portuguesa do Brasil, além 

de projetar a análise crítica da obra Éthiopique que consta no acervo Oeuvre 

Poétique (1990) do escritor Léopold Sédar Senghor. Contudo, no plano de trabalho 

mencionado, estudou-se a tradução sob outros aspectos: primeiro; os culturais e 

segundo, as relações deste, com a identidade de uma comunidade específica. 

Nesse sentido, optamos em estudar a tradução sob a perspectiva de um dos povos 

indígenas que habitam no Amapá, são eles, os karipunas residentes na aldeia 

Manga. 

Assim, a pesquisa foi proposta na iniciação científica e teve como foco, 

primeiro, o estudo dos conceitos elencados por pesquisadores da tradução, quais 

sejam: “Tradução cultural, Intersemiótica e Négritude nos poemas de Bruno de 

Menezes e Léopold Sédar Senghor: Modernismo afroparaense em Batuque e Les 

Éthipioques” (ALVES, 2015), “A integração da língua e da cultura no processo de 

tradução” (AGRA, 2007), “A tradução intersemiótica e o conceito de equivalência” 

(DINIZ, 1994) e “Tradução: da semiótica à cultura” (DINIZ, 1995-1996), além dos 

Clássicos da teoria da tradução (HEIDERMANN, 2001) e Oficina de tradução 

(ARROJO, 1992).  

Pretendeu-se, nesse sentido, que os conceitos e reflexões desenvolvidos a 

partir dos estudos da tradução, assim como outros textos sobre o tema da negritude, 

poética e identidade pudessem servir de base teórica para a compreensão e análise 

de tais conceitos aplicados à narrativa indígena, especialmente, aquelas que são 

contadas no município de Oiapoque, no estado do Amapá. 

A escolha pelo estudo da narrativa indígena deu-se pelas similitudes 

encontradas nos temas ligados à identidade, com ênfase à tradução cultural, à luz 
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dos conceitos da pesquisa de partida, assim como, as representações, simbologias 

e os aspectos poéticos presentes nas narrativas contadas pelos indígenas 

Karipunas mais velhos.  

Dessa forma, investigamos por meio da coleta in loco realizada na aldeia 

Manga, que se localiza aproximadamente vinte e quatro quilômetros do município de 

Oiapoque, as narrativas que pudessem aliar os saberes reunidos pela Teoria 

Literária, assim como os Estudos da Tradução e da Cultura, para identificar aspectos 

ainda não estudados, presentes na narrativa de autoria indígena. E também, 

verificar a partir do tema abordado, uma discussão que se encontra tendente na 

crítica: existe uma literatura indígena?  

O objetivo principal da pesquisa, além do estudo dos pressupostos teóricos, 

foi coletar narrativas contadas na aldeia Manga em Oiapoque. Em seguida, essas 

narrativas foram transcritas. As entrevistas foram realizadas com indígenas mais 

velhos da aldeia, para dessa forma, registrar o que foi contado, considerando como 

ponto de partida a memória dos narradores, para se compreender as histórias que 

fazem parte do cotidiano karipuna. Após a transcrição, intencionou-se a análise, 

tendo como base, as teorias elencadas no referencial bibliográfico, e posteriormente, 

a publicação de artigos sobre o material estudado, assim como a apresentação dos 

resultados para a comunidade indígena por meio de um seminário. 

Além disso, a pesquisa em caráter de iniciação científica auxiliou na 

qualificação e formação acadêmica de um estudante indígena durante o período de 

orientação, no qual, preparou-se a escrita de diversos textos científicos, tais como, 

resumo, resenhas, artigo e resumo expandido. Assim, a iniciação científica pode 

colaborar na participação de eventos, nos quais, houve a habilitação para apresentar 

os resultados da pesquisa. Sob a forma de exposições orais, em eventos da 

Universidade Federal do Amapá e outros. 

 

2. DOS ESTUDOS DA TRADUÇÃO, DA CULTURA E AS NARRATIVAS. 

 

De acordo com a perspectiva dos textos lidos, encontramos em Arrojo a 

afirmação de que ao tentarmos refletir sobre os mecanismos da tradução, estaremos 

lidando também com questões fundamentais sobre a natureza da própria linguagem, 

pois, a tradução, uma das mais complexas de todas as atividades realizadas pelo 

homem, implica necessariamente uma definição dos limites e do poder dessa 
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capacidade tão “humana” que é a produção de significados (ARROJO, 1992, p. 10, 

grifo da autora). 

As palavras acima corroboram com as de Diniz, no artigo “Tradução: da 

semiótica à cultura”, no qual, a autora comenta que: 

 

Considerada como um efeito do contato entre línguas e culturas 
diferentes, a tradução é uma necessidade, a partir do momento em 
que os povos precisam comunicar-se. Antes da invenção e difusão 
da escrita, a tradução era oral e imediata; nas comunidades 
literárias, passou a ser a conversão de um texto escrito em uma 
língua para outra língua, embora o surgimento da tradução 
simultânea em conferências internacionais tenha conservado a forma 
oral (DINIZ, 1995-1996, p.76, grifo nosso). 

 

Nesse sentido, considerando ambas as assertivas, entendemos que a 

tradução se tornou algo muito importante para a comunicação. Na última década, 

porém, os critérios mudaram, e hoje, a tradução é vista como uma transformação e 

seu estudo abrange os fatores que ocasionaram tal mudança. De acordo com tais 

reflexões, entendemos que é impossível haver um texto pronto completamente ou 

que ele não possa receber nenhuma outra interpretação que não seja a primeira, 

imediata. Por não existir como pronto e acabado, o texto se transforma num produto 

que contem implícita, toda história de sua leitura e, sendo assim considerado, é 

formado de tudo que o circunda, ou seja, de todas as suas ativações. Podemos 

definir tradução como uma dessas ativações e a Tarefa do tradutor (2008), para 

lembrar Benjamin, como uma atividade de leitura e construção do sentido. 

Da mesma forma que as mudanças e as transformações ocorrem na 

tradução, dentro da língua, o tradutor tem que, certamente, acrescentar o sentido. 

Para Diniz: 

 

A tradução é um signo, aquilo que está no lugar de algo para alguém, 
num determinado momento ou corte da cadeia semiótica. Deixa de 
ser apenas, como se define tradicionalmente, o transportar, seja de 
uma língua ou de um sistema, para outro (a). Torna-se um 
procedimento complexo que envolve também as culturas, os 
artistas, seus contextos histórico/sociais, os leitores/espectadores, as 
tradições, a ideologia, a experiência do passado e as expectativas 
quanto ao futuro (DINIZ, 1995-1996, p. 82, grifo nosso). 

 

Assim como, devemos levar em consideração o que está sendo traduzido, 

também temos que ver para quem e qual comunidade a tradução será dedicada. No 

caso das narrativas dos indígenas karipunas, consideramos que os narradores são 
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tradutores de sua cultura. E as histórias contadas explicam o mundo pelo 

perspectivismo indígena.  

Nesse sentido, Alves considera também, que escritores são leitores de seu 

tempo. A nosso ver, compreendemos que os narradores, certamente, não são 

escritores, pois, não fazem o registro impresso das narrativas, contudo, eles contam 

oralmente as histórias, e isso é uma forma de registro. Por isso, os indígenas que 

contam as narrativas na aldeia Manga são considerados leitores de sua época, uma 

vez que utilizam a narrativa para explicar a sua cultura, seus valores e crenças. Eles 

são atores de espaços diferenciados que convergiram para o mesmo ponto: a 

representação social de um indivíduo quanto ao seu local de pertencimento. 

Com efeito, a pesquisa entende as fronteiras não como limites, mas sim, 

etapas de um processo de conhecimento, de contato entre as culturas que não se 

reduz a simples troca de informações, mas ao compartilhamento de experiências 

realizadas histórica e socialmente num determinado tempo e espaço por um 

indivíduo ou vários (ALVES, 2015, p. 671, grifo da autora). 

Entre os povos indígenas, as narrativas servem para explicar, por exemplo, a 

cosmologia indígena, assim como as manifestações culturais ocorridas naquele 

espaço, neste caso, que pertencem aos indígenas karipunas. Em virtude dessas 

informações explicitadas acima, verificamos que a cultura de cada região deve ser 

levada em consideração toda vez que houver uma tradução. Alves ressalta que: 

 
O significante não está preso unicamente a um sentido. Assim como 
os aspectos traduzíveis, ele depende também de uma referência 
extra-discursiva, mais ligada ao pragmatismo e ao tradutor. 
Diferente de uma cultura a outra, as categorias gramaticais, mais 
ainda, as denominações das coisas correspondem a maneiras de 
conceber o mundo. A natureza da linguagem e as categorias do 
pensamento implicam, em cada língua, singularmente em um sentido 
oculto, próprio dela (ALVES, 2015, p.673, grifo nosso). 
 

As histórias que foram coletadas na Aldeia Manga contam sobre, basicamente, 

uma temática que é singular aos povos dessa região: A Cobra Grande. 

Assim, durante a pesquisa realizada in loco, foram coletadas oito narrativas com 

três informantes, todos eles indígenas karipunas moradores da aldeia. Três dessas 

histórias contadas narram sobre A Cobra Grande do Miriti, na língua do povo 

karipuna, o khéoul, ela é chamada de Ahamahi. Duas são sobre A mulher que virou 

cobra, duas sobre A Cobra Grande da Montanha Tipoca, e uma da Cobra Grande da 

Aldeia Manga. 
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A Cobra Grande do Miriti (Ahamahi) trata-se de uma narrativa que aconteceu no 

Rio Curipi, localizado na Terra Indígena Uaçá, em Oiapoque, município do estado do 

Amapá. Esse era um lugar onde as embarcações, tais como, canoas e pequenos 

barcos não conseguiam passar, pois, conforme contam os narradores, a cobra as 

afundava. 

Sobre a narrativa A Mulher que Virou Cobra, trata-se de uma mulher que 

desapareceu no Rio Curipi, enquanto ela mariscava1 com o marido. A Cobra Grande 

da Montanha Tipoca, acontece no lugar mais conhecido entre os povos indígenas, o 

Cairumará. Essa história ocorreu em outra aldeia indígena, Palikur, mas é conhecida 

entre os karipunas. A narrativa conta sobre um lugar onde as pessoas iam caçar e 

desapareciam na montanha.  

A narrativa A Cobra Grande da Aldeia Manga tem como locus a própria aldeia. 

Trata-se de uma história que aconteceu há alguns anos e teve como testemunhas, 

várias pessoas da aldeia, na ocasião, a cobra manifestou-se no rio onde as 

mulheres lavavam roupa. A água se movimentou, mas a cobra não levou ninguém 

para o fundo. 

Por fim, reiteramos que essas narrativas foram contadas por três indígenas, 

sendo dois homens e uma mulher. Os dois primeiros relataram três, e as outras 

duas, foram contadas pela última. Observou-se que as histórias contadas são 

basicamente as mesmas, mas, cada um deles apresentou-as conforme a sua 

tradução. 

    

3.  A COBRA GRANDE DO MIRITI, CONTADA PELOS INDÍGENAS KARIPUNAS 

FERNANDO ANIKÁ E MANUEL DOS SANTOS 

 

Para este artigo, escolheu-se a narrativa A Cobra Grande do Miriti que foi 

contada por dois karipunas da aldeia Manga: o senhor Fernando Aniká, com 74 

anos2 de idade e Manuel Floriano Aniká dos Santos, com 73 anos. 

As referências extra discursivas encontradas durante a pesquisa na aldeia 

Manga, realizada com os indígenas mais velhos da etnia Karipuna, foram 

designadas a partir da experiência de vida que cada um deles teve ao relatar estas 

                                            
1 Mariscar é uma expressão utilizada pelos povos indígenas que significa buscar alimento no rio, 
como por exemplo, as atividades que envolvem a pesca. 
2 Idade do narrador no ano da coleta, 2018. 
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narrativas. Também, consideramos o fato, de que eles são nativos daquela região e 

isso possibilitou que a noção de espaço deles seja real, pois, eles conhecem os 

lugares onde as histórias aconteceram. Ressaltamos que a colaboração destes 

senhores foi fundamental para a construção deste trabalho, pois, sem eles, não seria 

possível a pesquisa. 

Estas narrativas foram registradas em língua portuguesa, mas reiteramos 

que, os narradores são indígenas e a sua língua materna é o Patuá (Khéoul). É 

importante observar que eles contaram as histórias usando uma língua estrangeira 

para a comunidade, mas, eles asseguraram durante a coleta dos registros que 

poderiam contar na sua língua materna. Como não haveria tempo para coletar as 

narrativas em khéoul e em português, e esta atividade não estava prevista no plano 

de trabalho, optamos em coletar somente na língua estrangeira, e consideramos a 

possibilidade de fazê-lo no idioma indígena em outro momento, a posteriori, desta 

pesquisa. 

Objetivamos nesse sentido, verificar como essas histórias seriam contadas 

pelos indígenas karipunas, em um idioma estrangeiro, e assim considerar o uso da 

tradução de um idioma para o outro, que a nosso ver, é o próprio processo cultural. 

Sendo assim, o sentido da narrativa contada em khéoul pode ser igual ou diferente 

das narrativas contadas em português. 

De maneira idêntica ao que foi exposto, entende-se por analogia que, a 

tradução das narrativas indígenas, desenvolve-se tal como aponta Alves ao citar 

Arrojo, na qual, tem-se a afirmação: “[...] a tradução de um poema, ou de qualquer 

outro texto, inevitavelmente será fiel a visão que o tradutor tem desse poema e, 

também, aos objetivos de sua tradução” (ALVES, 2015, p. 677, apud. ARROJO, 

1993, p. 24, grifo nosso).  Os narradores indígenas, não são apenas meros 

transportadores de significados. As trocas simbólicas e culturais são realizadas 

dentro da própria língua. Neste caso, o português e o Patuá, as línguas estão 

articuladas e foram adaptadas aos modos de falar e às características da oralidade. 

 Para dar continuidade à reflexão iniciada no capítulo, passemos à análise das 

narrativas (A) e (B). Ressaltamos que elas estão apresentadas conforme foram 

coletadas, na entrevista realizada dia 23 de janeiro de 2018, na aldeia Manga. 
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3.1 TRANSCRIÇÃO DA NARRATIVA A, CONTADA POR FERNANDO ANIKÁ, 

KARIPUNA, RESIDENTE NA ALDEIA MANGA – OIAPOQUE/AP. 

 

Meu nome é Fernando Aniká, tenho 74 anos. A história que eu vou contar é 

do homem que veio do Amapá3, conhecido como Bartion. Quando ele veio para essa 

região para ir ao Oiapoque, ele pensou que estava entrando no Rio Oiapoque, mas, 

ele entrou no rio Uaçá. Quando ele chegou no Encruzo4, ele pegou o rio Curipi e 

veio subindo até chegar para cá. Antes de chegar no Miriti, ele avistou muitas 

canoas, pensou que era uma vila e continuou seguindo. Ele aforçô5 na viagem, e 

quando ele chegou no Miriti mesmo, no lugar exato, que é um o poço6, ele sentiu um 

remanso. Quase que o reboque7 dele foi para o fundo. 

Então, o Bartion pegou o tabaco dele e fumou. Feito isso, ele jogou na água o 

cigarro, e assim, sumiu o redemoinho. Ele subiu o rio Curipi e parou no Sódô8 para 

deixar a sua família.  À noite, umas seis horas, ele foi com um colega que 

acompanhava ele na viagem, eles foram lá no Miriti.  

Eles conversaram e o Bartion falou para o colega que era uma cobra que 

tinha lá. Bartion desceu o rio Curipi e conversou com a cobra. Ele só voltou às seis 

horas da manhã do outro dia. Quando chegou na casa dele, onde o pessoal dele 

estava morando, eles beberam e comeram. Não sei mais o que eles fizeram pra lá, 

mas sei que ele ajeitou9 o lugar. 

Quando ele chegou na aldeia, Bartion contou que ele deixou a cobra na chave 

e falou que tinha deixado ela presa lá. Ele contou que tinha deixado a cabeça dela 

debaixo do Kajari10 e o rabo da cobra tinha ficado no rio Curipi. Eu acredito que sim, 

porque depois desse dia, qualquer pessoa pode passar lá. Bartion falou para as 

pessoas da aldeia Espírito Santo, que moravam lá antigamente, que eles podiam 

passar, pois, o lugar estava ajeitado. 

Daquele dia em diante, o homem fixou casa naquele lugar, onde passou a 

viver por toda vida. Esse lugar hoje é chamado de Bartion em homenagem a ele. 

                                            
3 O Estado Amapá tem um município homônimo. 
4 Lugar que faz a divisa entre o Rio Curipi e tem saída para o mar. 
5 Termo usado pelo narrador para indicar a continuidade da viagem. 
6 No rio há uma parte mais rasa e outra mais funda. A segunda é chamada de poço, pois, os peixes 
maiores, cobras, jacarés e outros bichos lá ficam. 
7 Termo usado pelo narrador para designar canoa. 
8 Lugar de uma ponta de ilha com habitantes. 
9 Termo usado pelo narrador para explicar que a cobra tinha sido presa. 
10 Montanha conhecida por guardar a cabeça da cobra. 
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 3.2 TRANSCRIÇÃO DA NARRATIVA B CONTADA POR MANUEL FLORIANO 

ANIKÁ DOS SANTOS, KARIPUNA, RESIDENTE NA ALDEIA MANGA – 

OIAPOQUE/AP. 

 

Meu nome é Manuel Floriano Aniká dos Santos, tenho setenta e três anos e a 

primeira história que eu vou contar é de lá do Miriti11. Nesse lugar tinha uma cobra, e 

por isso, a gente não passava por lá. Por esse motivo, foi construído um caminho de 

terra para que a gente pudesse contornar e sair lá em cima. No caminho tem um 

igarapé, onde as canoas ficavam na parte de cima.  

Antes, não se podia passar por este local, pois, as canoas da gente alagavam 

e quem estivesse dentro ia embora para fundo. Um dia, veio um velho daí do lado 

francês, ele era um pajé que veio conhecer e procurar um lugar para morar. Ele 

pediu licença para entrar no rio.  

O Chefe de posto12 que ficava no Encruzo13 disse: 

- Olha, o senhor não vai passar na sua canoa. Tem um lugar onde a gente passa por 

terra. 

O pajé disse que se ele desse a autorização, ele passaria assim mesmo. O 

chefe disse: 

-Olha, o senhor não vai passar. 

O pajé insistiu. O chefe de posto não conhecia ele e nem sabia quem ele era 

e se era pajé mesmo. A maré estava grande. E o pajé estava com uma montaria14 

grande. O chefe explicou onde era o local e o pajé disse que ele já sabia onde era. 

Como o pajé trata com as coisas sobrenaturais, ele já havia imaginado que existia 

algo naquele lugar. Ele foi embora, subiu o Rio Curipi e quando ele chegou perto do 

local, ele passou na frente e pegou o cigarro dele que enrolou e veio fumado na 

frente canoa. 

O pajé ficou sentado na canoa e o outro rapaz, amigo dele, ficou remando 

com a mulher do pajé. Quando eles chegaram nessa curva, eles viram que só 

quebrou um remanso15.  

                                            
11 Espaço natural com redemoinho localizado no Rio Curipi, após a aldeia Espírito Santo, no 
município de Oiapoque/ estado do Amapá. 
12 O chefe de posto é sempre um indígena. A etnia do chefe varia de acordo com a localização do 
território. 
13 Lugar que faz a divisa entre o Rio Curipi é a saída paro o mar.  
14 A palavra se refere a uma canoa. 
15 Da força da maré. 
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O pajé jogou o cigarro dele no meio do remanso, e depois disso, a força da 

água acalmou. Eles passaram desse lugar, daí, quando eles chegaram a um lugar 

chamado Sódô16. Lá morava um pessoal que disse: 

- Bom, como tu fez para passar? 

O velho respondeu: 

- Bom, eu passei. 

As pessoas disseram para ele que não passavam por lá, porque tinha um 

bicho que puxava as canoas e quem tivesse dentro para o fundo. De tarde, no Sódô, 

foi feito um ritual, o Turé17. Na intenção de saber o que estava acontecendo no local, 

o pajé, primeiro, precisaria cantar para descobrir do que se tratava, assim, ele disse: 

- Olha, vocês façam um cigarro18 para mim que vou ajeitar aí para vocês. Eles 

fizeram o cigarro e ele disse: 

- Pode deixar que eu vou ajeitar a passagem para vocês. 

De tarde, o pajé colocou os Pacarás19 dele e começou a cantar, ele viu a 

cobra em sua cantoria e conversou com ela. Sabe-se que durante a cantoria, o pajé 

pode viajar por outros lugares, por meio de seu espírito, sem sair de onde está. As 

visões apenas são vistas pelo pajé.  

Nesse momento, da cantoria, a cobra veio ao encontro dele. Todos cantaram 

por muitas horas, beberam e depois pararam. O pajé disse que na manhã seguinte 

poderia ser levado ao local onde estava a cobra. E, para comprovar o efeito de seu 

trabalho, afirmou: 

- Lá vocês vão escutar um estrondo. 

Assim, pela manhã, eles pegaram a canoa e levaram ele. Ao chegarem no 

local, o pajé pegou os pakarás e pulou na água. E se manteve conversando com as 

pessoas em cima d’água. Disse ainda, que eles deveriam voltar para aldeia e que 

ele chegaria no outro dia pela manhã. Os outros perguntaram como ele iria fazer 

para ir. Ele respondeu que iria chegar e sumiu para o fundo. Por volta de umas três 

horas da tarde, eles escutaram o estrondo prometido.  

                                            
16 Lugar de uma ponta de ilha com habitantes. 
17 Ritual de festa, com cantoria, feito pelos indígenas e que acontece geralmente no Dia do Índio, e 
em ocasiões em que a comunidade precisa saber a procedência de alguns fatos: tais como doença; 
perseguição, etc. 
18 A expressão em destaque significa executar os preparativos para a festa do Turé, que confirmaria 
as suspeitas do pajé. 
19 A palavra designa os bichos que acompanham a performance ritualística do pajé. Cada pajé é 
representado por um animal. Os artefatos que compõem o cenário do Turé, tais como o maracá, os 
bancos de madeira e outros são guardados no Pakará. 
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Ao encontrar com a cobra, o pajé teve uma nova festa. Ele, os bichos que o 

acompanham e a cobra. Lá beberam bastante, festejaram e a cobra ficou 

embriagada. Assim, ele pegou a cabeça da cobra que era grande, amarrou ela com 

uma corrente e dobrou para baixo da Montanha chamada Kajarí, e lá, ela ficou até 

os dias de hoje. Mas, o rabo da cobra permanece no rio criando um redemoinho. 

No outro dia, de manhã, as pessoas que levaram o pajé foram esperar na 

beira do rio, no Sódô, para ver se ele voltaria. Quando deu sete horas da manhã, 

eles foram lá no local combinado. Quando eles viram o retorno, o pajé vinha 

caminhando em cima d’água, no meio do rio. As pessoas, curiosas, pensaram:  

Em que ele vinha montado? 

O pajé encostou na beira e desceu andando na terra. Perguntaram como ele 

tinha vindo, que respondeu: 

- Eu vim no meu poraquê grande. 

As pessoas que esperavam ele na beira olharam e não enxergaram nada. Em 

seguida, o pajé desceu, deu a mão para eles e disse: 

- Pronto. Acabou. 

  Depois disse que estava tudo resolvido. E daquele dia em diante não sumiria 

ninguém, que todos poderiam passar, inclusive, as canoas. Não era mais necessário 

fazer a rota antiga, podiam ir navegar no rio direto, pois, a cobra já estava amarrada, 

e até hoje, ninguém mais sumiu neste lugar e todos passam tranquilamente. 

 

4. CULTURA E TRADUÇÃO NA COBRA GRANDE DO MIRITI 

 

Após fazermos a leitura das histórias coletadas, observamos que entre elas, 

há algumas semelhanças entre os fatos descritos e diferenças entre os elementos 

que compõem a estrutura básica de cada narrativa, e que essas informações variam 

conforme a versão apresentada por cada narrador. A primeira, contada pelo senhor 

Fernando Aniká apresenta-se mais sucinta, a segunda, contada pelo senhor Manuel 

Floriano dos Santos é mais intensa nos detalhes, na descrição e nas personagens 

que compõem a narração. Vejamos, um pouco, das variantes em cada tradução 

proposta pelos indígenas sobre uma narrativa recorrente da cultura karipuna e que 

apresenta uma justificativa para fenômenos ligados ao desaparecimento de pessoas 

e naufrágio de pequenas embarcações, que ocorreram em outra época na aldeia 

Manga. 
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Comecemos pelas semelhanças que foram encontradas, da mesma narrativa, 

e que foi contada por pessoas diferentes. Os dois indígenas, antes de iniciar as 

histórias, se apresentaram, e começaram destacando sua identidade, por meio do 

nome e a informação da idade. Esse é um traço importante do narrador, quando se 

trata de uma comunidade tradicional, neste caso, indígena, pois, de acordo com 

seus próprios princípios, o fato de eles se apresentarem como karipunas e dizer a 

idade que possuem indica que essas pessoas são figuras legítimas de seu povo, e 

que reconhecem por meio de suas características, o pertencimento étnico. A 

indicação sobre a idade é relevante, pelo fato que, esses indivíduos já viveram muito 

tempo naquele lugar, e por isso, têm autonomia para contar as histórias que 

aconteceram em outra época. 

Os dois indígenas relataram sobre a Cobra grande, e em ambas as 

narrativas, o espaço, no qual, a história de desenvolve é o Miriti.  Como se pode 

observar no trecho, contado por Fernando Aniká, em que se tem a contextualização 

sobre o local, onde se passou narrativa. Vejamos no trecho “Ele aforçô na viagem, e 

quando ele chegou no Miriti mesmo, no lugar exato, que é um poço, ele sentiu um 

remanso” (ANIKÁ, 2018). O poço, que ele se refere, é um lugar mais fundo do rio; o 

vocábulo se refere à área onde ficam os peixes e outros animais aquáticos da 

região. 

Importa dizer ainda que, para os karipunas, essa história não é considerada 

uma invenção, uma falácia, e sim, um fato real ocorrido em outro tempo. A história é 

contada na aldeia para explicar sob o perspectivismo indígena, entre outras 

situações, a mudança do caminho que antes era usado como rota, devido ao 

desaparecimento de pessoas e embarcações, e também, para valorizar os feitos 

realizados por um estrangeiro. O pajé Bartion, personagem protagonista deste povo, 

e que se constitui na narrativa como um forasteiro, era uma pessoa que veio de 

outro local e que resolveu uma dificuldade que o povo karipuna enfrentava.  

O obstáculo era resolver o problema da passagem pelo rio Curipi. Os dois 

indígenas citam um lugar chamado Sódô que, antigamente, segundo informações 

dos narradores e de outros karipunas, era uma aldeia. Mas, hoje não existem 

moradores nesse local. O nome do protagonista nas narrativas coincide, ele é 

chamado Bartion. Nas duas histórias é notório que ele não estava sozinho e que 

veio acompanhado de seus familiares. Além disso, observamos que nome de 

Bartion, pode ser considerado uma supressão do nome francês Sebastien ou 
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simplesmente, Sebastião em português. Em uma das narrativas, tem-se a 

informação de que “Um dia, veio um velho daí do lado francês” (SANTOS, 2018), ou 

seja, é possível que o nome do personagem seja derivado de uma palavra 

estrangeira, e que este substantivo, tenha sofrido adaptação ao idioma khéoul falado 

pelos karipunas do Manga. 

Em relação ao espaço, no qual, se desenvolvem as ações, ambos falam 

sobre o Kajari, a montanha, na qual, segundo os narradores, a cabeça da cobra 

ficou presa. Essa montanha, de fato, existe e é bastante conhecida na Terra 

Indígena Uaçá. Identificou-se, portanto, um elemento de caráter verossímil que 

agrega informações reais às histórias contadas. Este e outros termos que existem, 

na realidade dos moradores da aldeia, contribuem para que o caráter de verdade do 

fato, seja reforçado com o passar dos anos, e que a cada vez que a história seja 

contada, as pessoas possam de alguma forma, imaginá-la, perceber os lugares, nos 

quais, ocorreram as ações. 

Entre as distinções dadas à mesma história contada, por indivíduos 

diferentes, observamos algumas contradições, em relação, por exemplo, à origem 

do personagem principal, Bartion. Para Fernando Aniká, ele veio do Amapá, 

município homônimo do estado, e o homem seguia viagem para chegar na cidade 

de Oiapoque, no extremo norte do Brasil. Ocasionalmente, ele entrou no Rio Curipi e 

veio subindo, no curso d’água, até avistar um lugar onde pode visualizar várias 

canoas. Ao término da viagem, ele chegou, enfim, ao local onde a cobra derrubava 

as pessoas e as embarcações.  

Dada a exposição feita por Manuel dos Santos a situação é outra. Bartion 

sabia que tinha entrado no Rio Curipi, e além disso, tinha a intenção de seguir até a 

Guiana Francesa a fim de procurar um lugar para morar, no qual, ele pudesse se 

estabelecer com a família. No caminho, ao passar pelo lugar chamado Encruzo, 

Bartion recebeu a informação do chefe de posto, indígena responsável pela região, 

ele é quem o alerta sobre a passagem perigosa e o desaparecimento das 

embarcações. 

Outro fato identificado é a exposição sobre o ritual do Turé, que é uma festa 

de agradecimento às pessoas invisíveis que vivem no Outro Mundo, chamadas 

Karuanã, pelas curas que elas propiciaram por meio das práticas xamânicas dos 

pajés que dançam, cantam e bebem muito caxixi com os Karuana que vêm ouvi-los 

cantar várias vezes, sem repetir o canto (ANDRADE, 2014, p. 11). Na narração, feita 
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por Fernando Aniká, não houve a realização do ritual. Bartion apenas pediu para ir 

até o local onde estava a cobra, às seis horas da tarde. Após doze horas, ele voltou, 

no outro dia às seis da manhã. Quando retornou, ele disse que já havia resolvido a 

situação que afligia o povo karipuna.  

Entretanto, para Manuel dos Santos, antes de Bartion ir ao encontro da cobra, 

ele fez o ritual do Turé, e nesse momento, se preparou para o encontro com o 

animal. Ou seja, durante o ritual, o pajé já havia tido o primeiro contato com a cobra, 

à princípio, através de seu espírito. Depois desse contato, no dia seguinte, ele pediu 

para os indígenas levarem-no até o Miriti. O senhor Manuel descreveu, 

detalhadamente, o encontro entre Bartion e a cobra. Ao chegar ao lugar onde ela 

estava, ele se transformou e bebeu com ela. Depois, que ele a acorrenta. Essas 

ações não são descritas pelo primeiro narrador, Fernando Aniká. 

Esses são apenas alguns pontos que destacamos para ilustrar a tradução 

feita por cada narrador ao contar a mesma história. Ressaltamos que há outras 

questões que estão sendo analisadas, e posteriormente, serão apresentadas e 

publicadas em outros eventos. 

Percebemos, de modo geral, nas narrativas transcritas que muitos elementos 

são recorrentes entre os indígenas, tais como a fauna e a flora local, o rio como 

referência de deslocamento e a memória como registro temporal. Acreditamos que 

essas questões estão vinculadas a organização social das famílias Karipuna que 

moram à beira do rio Curipi, afluente do rio Uaçá, no norte do estado do Amapá. 

Logo, entendemos que as narrativas estão figuradas a partir de um contexto comum, 

de um espaço permeado de referências naturais. 

A região do baixo rio Oiapoque, que inclui a bacia do rio Uaçá e seus 

afluentes, é uma área de fronteiras, sejam elas fluviais e marítimas, litoral e área 

interiorana ou vegetação pantanosa e de floresta. As populações do rio Uaçá que 

convivem nessa região também criam, contornam e recriam fronteiras específicas, 

diferenciando-se em etnias, identificando-se como “povos indígenas do Oiapoque” 

(TASSINARI, 2006). 
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5 CONSIDERAÇÕES FINAIS 

Há além dos fatos narrativos mencionados, outros elementos que podem ser 

comparados, sugeridos e até mesmo questionados. Mas, o que de fato, importou 

para a pesquisa realizada que coletou as narrativas na aldeia Manga, foram as 

traduções propostas para a Cobra Grande dada pelos indígenas mais velhos do 

povo Karipuna. Pois, de acordo com a perspectiva adotada para a realização do 

nosso trabalho, são considerados tradutores culturais. Eles, ao seu modo, contam 

para os mais jovens, quem são as cobras da região, o que fizeram e como vivem. 

Para estes narradores, as histórias são contadas, seja quem for, o 

interlocutor, como fatos reais. Da mesma forma, os indígenas explicam que as 

cobras se comunicam não somente entre elas, mas também, bebem e dançam com 

as pessoas. O perspectivismo indígena é fundamental para compreender não 

somente as narrativas que foram coletadas, mas também, o comportamento, os 

alicerces da cultura karipuna que são edificados, a cada época. Os saberes reunidos 

pelo conhecimento tradicional insistem, mesmo com todas as tecnologias de 

informação que integra as pessoas a cada dia, em permanecer como um 

mecanismo que se ratifica por meio da oralidade. 

Nesse sentido, os Estudos da Tradução e da Cultura, serviram para identificar 

aspectos ainda não estudados, no que se referem à narrativa de autoria indígena, 

consequentemente, a crítica aponta também para outro aspecto do tema, em 

discussão: a Literatura indígena existe? Se a resposta for positiva, então, podemos 

identificá-la não por meio da escrita, necessariamente, mas, em outra forma, como a 

expressão oral. A força motriz deriva da memória individual/ coletiva e das tradições 

que são compartilhadas pelos indivíduos organizados social e culturalmente. 

A partir desse pressuposto, entendemos que as “identidades silenciadas”, em 

questão, servem para que os elementos que denotam originalidade sejam 

reconhecidos, de forma independente, e não somente, sejam considerados opostos 

à cultura canônica ou hegemônica. Considerada como um efeito do contato entre 

línguas e culturas diferentes, a tradução é uma necessidade, a partir do momento 

em que os povos precisam comunicar-se. Antes da invenção e difusão da escrita, a 

tradução era oral e imediata; “nas comunidades literárias, passou a ser a conversão 

de um texto escrito em uma língua para outra língua, embora o surgimento da 

tradução simultânea em conferências internacionais tenha conservado a forma oral” 
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(DINIZ, 1995-1996, p.76). Diz-se, portanto, que a oralidade permanece, na memória 

e na constituição de identidade de um povo. 

Nessa perspectiva, entende-se que não apenas a tradução simultânea tenha 

conservado a oralidade, mas também, no caso dos povos indígenas, a continuidade 

do ato e a preservação da narrativa ocorrem no processo de constituição da 

memória coletiva da comunidade. O recolhimento das narrativas feito por um 

estudante indígena, a transcrição e análise constituídas, em regime de pesquisa 

acadêmica, corroboraram num processo de tradução que mesclou a cultura 

preservada e a sociedade não indígena. Esse processo é comum na região de 

fronteira, neste caso, na única fronteira que o Brasil tem com a União Europeia. 

Algumas vezes, o olhar do pesquisador sobre os povos do Amapá, que é 

diferente do que se tem como referência comum, provoca a supressão de elementos 

da cultura indígena ou apresenta-a como inferior a essa ou aquela. Durante a 

pesquisa, outras questões foram pontuadas, por exemplo, o hibridismo entre as 

culturas brasileira e estrangeira. Não apenas à proveniente da Guiana francesa, mas 

que se constitui diversamente para além da primeira, oriunda do Platô das Guianas 

formado, também, pela Guiana, o Suriname e a Venezuela. 

Neste contexto, podemos sublinhar o idioma, Patuá (Khéoul), falado pela 

maioria dos indígenas da fronteira franco-brasileira. Nessa língua, encontram-se 

similitudes entre o idioma português, a língua indígena e o francês. Sonoramente, 

percebe-se que muitas palavras são parecidas quanto à pronúncia com a língua 

francesa. Elas são resultantes do contato entre indígenas (dos dois lados, como se 

diz na região) e estrangeiros. 

Assim, ao tentarmos refletir sobre os mecanismos da tradução, estaremos 

lidando também com questões fundamentais sobre a natureza da própria linguagem, 

pois a tradução, uma das mais complexas de todas as atividades realizadas pelo 

homem, implica necessariamente uma definição dos limites e do poder dessa 

capacidade tão “humana” que é a produção de significados (ARROJO, 1992, p. 10). 

Percebemos, dessa maneira, que ocorreu neste contexto, uma espécie de 

adaptação não somente da língua e das culturas que compõem o cenário fronteiriço, 

mas também a fusão de caracteres que pertencem às duas regiões, dada a 

proximidade territorial dos povos e as relações parentais estabelecidas ao longo dos 

séculos nesta região. 
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Em conclusão, é importante ressaltar que no período que foi desenvolvido a 

pesquisa foram coletadas oito narrativas e neste artigo foram analisadas somente 

duas. Restam  ainda, mais seis narrativas que não foram analisadas, e com isso, 

pretende-se em uma outra oportunidade fazer a análises das demais  em estudos na 

pós-graduação.    
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