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“Pode ser uma verdade, uma lenda, mas € uma historia”

(Manoel Labonté, Palikur da aldeia Kumené)



RESUMO

A monografia tem como objetivo apresentar uma narrativa oriunda da cultura oral de duas etnias
indigenas da regido de Oiapoque: os Galibi-Marworno e Palikur. A narrativa escolhida é uma
historia que trata os temas da cultura, da oralidade e da identidade dos povos indigenas, trata-
se da histdria da Cobra grande. As narrativas, bem como as suas diferentes versdes, constam
no livro escolhido para esta anélise de autoria da Antropdloga Luz Vidal, A Cobra Grande:
Uma introducéo a cosmologia dos Povos Indigenas do Uaca e Baixo Oiapoque (2009). Além
do livro, coletou-se também a narrativa do pajé Leven Galibi-Marworno no idioma Kheuol.
Nesse contexto, e diante de muitas mudancas ocorridas nessas comunidades, objetivou-se fazer
uma analise comparada de duas versdes, das etnias, Galibi-Marworno e Palikur da mesma
narrativa. Esta andlise, visa, portanto, propagar a memoria das comunidades, através da tradi¢do
oral, pois a cultura indigena tem nas narrativas um dos elementos produtores de identidade. A
principio seréa feita a contextualiza¢do dos povos da regido. Em seguida serdo abordados temas
como cultura para discussdes sob concepcdes de tedricos dos Estudos Culturais como Antonio
Diegues no texto O Mito Moderno da Natureza Intocada (2002), Roque Laraia no texto Da
Natureza da Cultura ou Da Natureza a Cultura (2009) e Frederico Fernandes em Oralidade e
Literatura: manifestacGes e abordagens no Brasil (2013). Alem disso, conceitos da traducéo
cultural, como também da narrativa. Depois seréa feita a analise comparada das versdes contadas
segundo indigenas de cada povo da narrativa A cobra grande, com o intuito de estudar e
interpretar fatos e fendmenos segundo as concepcdes da literatura. A pesquisa sera descritiva e
explicativa, para expor e identificar a ocorréncia de determinados fatos; para tanto, sera feito
um recorte documental publicado pelos livros: A Cobra Grande: Uma introducéo a cosmologia
dos Povos Indigenas do Uaca e Baixo Oiapoque (2009), e A Presenca do Invisivel Vida
Cotidiana e Ritual entre os Povos Indigenas do Oiapoque (2016). Assim, a pesquisa quanto a
sua abordagem sera qualitativa, com a finalidade de interpretar os fenbmenos, coletando os
dados em fonte direta e indireta, com pesquisas ja publicadas sobre esses povos e da area da

narrativa.

PALAVRAS-CHAVE: Povos indigenas. Cultura. Narrativa. Identidade. Cobra Grande.



RESUME

La recherche a comme 1’objectif de présenter un récit découlant de la culture orale de deux
I’origine ethnique amérindienne de la region d’Oiapoque: les Galibi-Marworno et les Palikur.
Le récit qu’on a choisi est une histoire qui traite les thémes de la culture, de 1’oralité et de I’
identité des peuples amérindiens, il s’agit de I’histoire de A Cobra Grande. Le récit, bien que
ses différentes versions, sont exposés dans le livre qu’on a choisi pour faire I’analyse de
I’auteur, de I’anthropologue Lux Vidal, A Cobra Grande: Uma introdugdo & cosmologia dos
Povos Indigenas do Uaca e Baixo Oiapoque (2009). En plus du livre, on a pris aussi le récit du
sorcier Leven Galibi-Marworno en langue kheuol. Dans ce sens, et face a beaucoup de
changements qui se sont produits dans ces communautés, il y a 1’objectif de faire 1’analyse
comparée de deux versions, des peuples Galibi-Marworno et Palikur, du méme récit. Cette
analyse vise, donc, propager la mémoire des communautés, a travers la tradition orale, puisque
la culture amérindienne a dans les récits un des éléments producteurs de I’identité. D’abord, on
exposera le contexte historique des peuples de la région. Apreés, nous allons présenter les themes
tels que la culture, pour faire la discussion sur les conceptions de théoriciens des Etudes
Cultureles, a partir de Antonio Diegues, dans le texte O Mito Moderno da Natureza Intocada
(2002), Roque Laraia dans le texte Da Natureza da Cultura ou Da Natureza a Cultura (2009)
et Frederico Fernandes dans le texte Oralidade e Literatura: manifestacfes e abordagens no
Brasil (2013). En outre, on verra aussi sur les concepts de la traduction culturelle, comme aussi
du récit. Ensuite, on procédera a I’analyse comparée des versions qui ont été racontées, par
amérindien de chaque peuple, du récit A cobra grande, avec le but d’étudier et interpréter les
faits et phénomeénes, selon les concepts de la littérature. La recherche sera descriptive et
explicative, pour exposer et identifier les évenements des faits; pour ce faire, on procédera a
une capture documentaire parmi les données publiées dans les livres: A Cobra Grande: Uma
introducéo a cosmologia dos Povos Indigenas do Uaca e Baixo Oiapoque (2009) et A Presenca
do Invisivel Vida Cotidiana e Ritual entre os Povos Indigenas do Oiapoque (2016). Ainsi, la
recherche, en son approche, sera qualitative, avec la finalité d’interpréter les phénomeénes, en
puisant des données dans les sources directes et indirectes, avec les recherches qui ont été

publiées déja sur ces peuples et les tréories du récit.

MOTS-CLES: Peuples amérindiens. Culture. Récit. Identité. Cobra Grande.
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1. INTRODUCAO

Na busca pela valorizagdo da cultura indigena, entre pesquisas relacionadas aos
aspectos relevantes, tais como a identidade, a lingua e o territério, deve-se levar em
consideracdo as multiplicidades narrativas que esses povos possuem nas suas origens e mitos.
Dentre as varias etnias existentes no Brasil, encontra-se em cada comunidade as historias, as
narrativas que sdo passadas de geracdo em geracao aos indigenas mais jovens. O mecanismo
que permite que essas narrativas sejam transmitidas, € um mecanismo existente ha muito tempo,
a tradicdo oral, caracteristica comum nas comunidades indigenas.

Com base nos estudos sobre a cultura, nota-se que ha mudanca dos aspectos cotidianos
da vida humana, e assim, pode-se afirmar que o homem, a despeito de sua unidade bioldgica,
apresenta grande diversidade de comportamentos, que por largo tempo foi atribuida somente
aos variados ambientes fisicos em que habitava. Mas, mesmo num espagco comum, 0 homem
pode ser diferente, bastando observar a culinaria tipica de comunidades diversas de uma mesma
regido: a diferenca pode estar ao lado. No entanto, para se chegar a esta concluséo, foram
aventadas muitas hipdteses, que passaram basicamente pelo determinismo bioldgico e o
determinismo geografico (FERNANDES, 2012, p.01).

Para além da perspectiva de cunho biolégico, de acordo com Roque Laraia, ao citar
Edward Tylor, o autor explica que no vocabulo inglés Culture, que tomado em seu amplo
sentido etnogréfico é este todo complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte, moral, leis,
costumes ou qualquer outra capacidade ou habitos adquiridos pelo homem como membro de
uma sociedade. Nesse contexto, entende-se que, o ser humano é um ser preponderante, para se
manter vivo, independente do sistema cultural ao qual pertenca, ele tem que satisfazer um
namero determinado de funcGes vitais, como a alimentacdo, o0 sono, a respiracao e a atividade
sexual. Mas, embora estas fungdes sejam comuns a toda a humanidade, a maneira de satisfazé-
las varia de uma cultura para outra. E esta grande variedade na operagdo de um nimero tdo
pequeno de fungdes que faz com que o homem seja considerado um ser predominantemente
cultural (LARAIA, 1997, p.38).

S&o as investigagdes historicas, afirma Boas nas palavras de Laraia, que convém para
descobrir a origem deste ou daquele trago cultural e para interpretar a maneira pela qual toma
lugar num dado conjunto sociocultural, ou seja, para os evolucionistas do século XIX, a
evolucédo desenvolvia-se através de uma linha Unica ao qual todos 0s grupos humanos teriam o

mesmo potencial de desenvolvimento, embora alguns estivessem mais adiantados que outros.
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Esta abordagem unilinear considerava que cada sociedade seguiria 0 seu curso histérico através
de trés estagios: selvageria, barbarismo e civilizagcdo. Em oposicéo a essa teoria, e a partir de
Franz Boas, surgiu a ideia de que cada grupo humano se desenvolve através de caminho proprio,
que ndo pode ser simplificado na estrutura triplice dos estagios. Esta possibilidade de
desenvolvimento multiplo constitui o objeto da abordagem multilinear (LARAIA, 1997, p. 36-
37). Importa ressaltar que a perspectiva antropoldgica, neste estudo, € fundamental para
entender 0s mecanismos que constituem a tradicdo oral dos povos indigenas, entendendo-0s
sob a Gtica dos saberes tradicionais que formam a cultura de determinados povos.

Por outro lado, observa-se que, com o passar dos anos, vem acontecendo diversas
mudancas na cultura indigena, como a demarcacéo do territorio, o extravio das linguas, e das
tradicdes, pois, do mesmo modo como existem muitas mudancas nas cidades pelo mundo afora,
0 avanco da tecnologia, da ciéncia, nos estudos entre outros, assim também tem ocorrido nas
comunidades indigenas. Estas sociedades, segundo explica a pesquisadora Lux Vidal da
Universidade de Sao Paulo, nunca foram estéticas, sempre mudaram e evidentemente de
maneira muito mais acelerada ap6s a colonizacdo europeia ha Ameérica. A histdria do contato
trouxe as epidemias, a desapropriacdo das terras, a catequizacdo, a tutela, os projetos
desenvolvimentistas, os conflitos, mas também, no sentido inverso, a resisténcia, a luta pelo
territorio, o orgulho da identidade étnica, a luta pelos direitos civis e politicos. 1sso mostra, mais
uma vez, que estas sociedades ndo vivem congeladas no tempo, mas possuem uma longa
historia (VIDAL, 2016, p.43).

Atualmente para os indigenas, a cidade vem exercendo e proporcionando um caminho
muito importante e mais facilitador, tanto através dos recursos materiais, quanto na educacao.
Ressalta-se que, o segundo motivo, é facilmente identificado como forga motriz no processo de
formacdo intelectual, por exemplo, de educadores que trabalham nas aldeias. Cada vez mais,
em municipios como Oiapogque, no Amapa, onde localiza-se a Terra Indigena Uaca, 0s
professores atuantes sao de origem indigena. Ou seja, estudam na universidade ou institutos de
formagéo e retornam as suas comunidades para exercer a funcdo adquirida. Neste contexto,
analisando sob a perspectiva dos estudos literarios, entende-se que a cultura indigena tem nas
narrativas um dos elementos produtores de identidades.

Segundo os apontamentos dos autores Cunha, Araujo e Silva, a percepg¢éo fisica dos
sentidos, bem como impressdes, sentimentos e reflexdes aparecem misturados a lembranca do
passado e este, por sua vez, impregna esses acontecimentos internos tanto quanto se deixa
penetrar por eles. Essa condi¢do é comum as narrativas do fluxo de consciéncia. O passado

evocado esta de tal modo imbricado nas situagdes do presente que mesmo as memaorias narradas
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no pretérito perfeito chegam a se confundir com o momento atual (CUNHA, ARAUJO, SILVA,
2016, p.17).

Assim, quando se trata da narrativa de cunho indigena, pode-se observar que elas sao
contadas como experiéncias ancestrais, acontecimentos ocorridos no passado dos povos, com
pessoas da comunidade. A construcdo dessa historia esta, geralmente, vinculada ao cotidiano
dessas comunidades. Essas narrativas sdo como elementos significativos da memoria coletiva
de um povo, e se manifestam por meio da tradicdo oral. Para os indigenas, o ato de contar
historias vai além da necessidade de comunicacdo. Ao contarem essas narrativas, suas historias,
lendas e mitos, os indigenas estruturam uma forma de sobrevivéncia do proprio povo,
construindo assim a sua propria identidade. Uma vez que as narrativas tornam-se referéncias
entre as pessoas, assim como, justificam os fatos e explicam situacdes do passado e do presente
da comunidade.

As imagens-lembrancas indicam pedacos de referencialidades de situagdes passadas.
Nossa compreensdo absorve esses pedacos e nesse processo, torna-se possivel armazenar o
passado como memoria. O “tempo cronoldgico” ou o “tempo histdrico” sdo instancias objetivas
que funcionam como balizadoras das a¢cGes do homem. Contudo, 0 sujeito ndo se restringe a
percepcdo da realidade material e, portanto, a forma como vivencia o tempo é influenciada
sobremaneira pela forma como compreende a vida. Ela ndo se mede pelo tempo contado dos
calendarios, mas € sentida em sua totalidade, pois 0 homem é a continuidade de seus proprios
pensamentos, sentimentos, reflexdes, desejos, angustias (CUNHA, ARAUJO, SILVA, 2016,
p.136-138). A citacdo é apropriada, se compreende que narrar compde um cenario de vivéncia,
ora individual, ora coletivo. Nas comunidades indigenas, nas quais, ndo é comum o registro
escrito dos fatos, 0 ato de contar histdrias registra os ocorridos e assim propaga a memoria

cultural dos indigenas.

1.2 APRESENTACAO DA PROPOSTA

Considerando as reflexfes apresentadas, propde-se a monografia intitulada A Cobra
grande na cultura tradicional oral dos povos indigenas Galibi-Marworno e Palikur: Narrativa
e identidade fazer a abordagem de uma narrativa que permanece na cultura oral e na memoria
dos Galibi-Marworno e Palikur em Oiapoque: A Cobra Grande. Essa narrativa permanece
como um mecanismo que coloca em evidéncia a pratica da oralidade para a preservacdo dos
valores culturais e da identidade dos povos, assim como releva questfes pontuais, no que tange

ao processo de sucessao de narradores em cada etnia, haja vista que em cada um dos povos, a
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historia € contada no idioma da comunidade, a saber, o kheuol e o Parikwaki, e estas
permanecem com o passar dos anos como um elemento constitutivo da cultura indigena.

Um dos indigenas que conta uma versdo da Cobra Grande ¢ um Palikur, em que de
acordo com Capiberibe o povo Palikur hoje habita nos dois lados da fronteira entre o Brasil e a
Guiana Francesa e, a despeito das diferengas de contexto, mantém uma organizagédo social
bastante semelhante em ambas as situagdes de habitacdo. Os Palikur falam o parikwaki, uma
lingua pertencente a subfamilia Maipure filiada a grande familia linguista Arawak
(CAPIBERIBE, 2016, p.85).

A autora ainda enfatiza que antes, o processo de escolarizacdo dos Palikur na Guiana e
no Brasil seguia, pelo menos, na maioria dos casos, até o segundo grau. Mas eram poucos 0s
jovens que levavam este processo até o fim do ensino médio e menos ainda aqueles que seguiam
até a universidade. Contudo, mas recentemente, vem se observando no Brasil um crescimento
no numero de estudantes Palikur que frequentam e concluem o ensino superior. Isto se da por
conta de um acesso mais facilitado a universidade, por meio de cursos de modulares realizados
na cidade de Oiapoque, geograficamente mais proxima da area indigena, e pelo investimento
das familias no processo de formacdo educacional como um meio eficaz para entender e
dominar o sistema politico-econémico brasileiro (CAPIBERIBE, 2016, p.86).

Ainda em relacdo ao povo Palikur, conforme explica Capiberibe o seu universo mitico
aparece entdo dividido em trés camadas: o plano subterraneo e subaquatico, chamado de
“mundo do fundo”, o plano terrestre e o plano celeste. O primeiro, como apontam suas
designacdes, encontra-se logo abaixo da superficie da terra e no fundo dos rios. A posi¢do em
paralelo com o nivel terrestre facilita o contato entre os dois mundos, condigao para a existéncia
do mundo mitico, uma vez que este plano s6 possui sentido em conexdo com o mundo dos
humanos.

A representacdo da passagem entre os dois mundos é fisica: nos relatos ha sempre um
mergulho nas d4guas ou um “buraco” no nivel terrestre, que permite o deslocamento da historia
e seus personagens de uma esfera a outra ao longo da narragcdo. A mudanca de um plano a outro
é marcada pela transformacdo dos seres sobrenaturais, que, no seu mundo, possuem forma
humana, mas, para subirem ao plano terrestre, precisam vestir-se com um casaco que lhes
confira forma animal. No plano terrestre, vivem o0s seres humanos, as plantas, os animais e
também os seres sobrenaturais. Por fim, o plano celeste. Num primeiro momento, ele aparece
ser um espaco dominado exclusivamente pelo universo cristdo, em contraposicdo o céu é um

vazio mitolégico.
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Os outros indigenas que contam a outra versdo sdo da etnia Galibi-Marworno. Segundo
Vidal os Galibi-Marworno séo habitantes das vastas savanas e campos alagados do norte do
Amapa, pais de aves brancas e jacarés sombrios, se dizem um povo “misturado e unido”.
Atualmente a populacdo Galibi-Marworno tem como lingua materna uma variacédo do crioulo
falado na Guiana Francesa. Esse idioma é utilizado como lingua franca dos povos indigenas do
Baixo Oiapoque, que reconhecem diferentes fonéticas entre aquele falado pelos Karipuna e o
falado pelos Galibi-Marworno (VIDAL, 2016, p. 124).

Antigamente, os Galibi-Marworno falavam sua lingua conhecida como Galibi antigo?
que, com o passar dos anos, foi perdida pelos indigenas dessa etnia, que deixaram de se
comunicar por meio dela. Devido ao contato com os franceses que capturavam escravos, 0S
Galibi-Marworno passaram a aprender e a adquirir o crioulo francés como lingua de
comunicacdo e tornaram-na materna. Porém, esse crioulo indigena, distingue-se do crioulo
francés, no que se refere aos aspectos fonéticos e lexicais. Entretanto, os indigenas mais velhos
desse povo ainda conhecem um pouco sobre o Galibi antigo, principalmente, o pajé que ainda
utiliza a lingua nos cantos do Turé, que é uma danca tipica das comunidades indigenas.

Os mitos indigenas sdo uma forma de tentar explicar o inexplicavel e assim, abre
caminhos para vérias interpretacdes e aplicacdes diversas no cotidiano. De acordo com Vidal
0s mitos registrados entre os Galibi-Marworno relatam e interpretam fatos histéricos marcantes,
sempre localizados na paisagem especifica do Uaca que, por sua vez, também é de alguma
forma submetida a uma interpretacdo, como os rios e lagos, as montanhas e formacdes
geoldgicas estranhas. Um exemplo é o mito da guerra entre os Galibi e os Palikur, finalizada
no século XVIII, cujo cenério se estende do alto Urucaua até o rio Maroni na Guiana Francesa,
e do qual foram registradas varias versdes Palikur e Galibi-Marworno (VIDAL, 2016, p. 135).
Esses dois povos, os Palikur e os Galibi-Marworno, compartilham varias narrativas, por estarem
préximas as suas regides, e adaptaram essas historias a sua realidade social e historica,

relacionando com a natureza.

1 Grifo nosso.
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1.3 OBJETIVO

OBJETIVO GERAL
Identificar na memdria dos povos indigenas aspectos da cultura e identidade, através da
analise comparada de narrativas que, segundo os mais velhos das comunidades, sdo historias

que aconteceram no passado.

OBJETIVOS ESPECIFICOS

Verificar as relagcdes existentes entre a literatura oral, a identidade e a cultura.

Propagar e valorizar a cultura indigena de Oiapoque.

Analisar por meio do método comparado as duas verses da narrativa A Cobra Grande nas

comunidades.

1.4 JUSTIFICATIVA

O presente trabalho justifica-se pela proposta em se fazer uma anélise comparada de
duas versdes da mesma narrativa, contadas nas etnias Galibi-Marworno e Palikur, ambas do
municipio de Oiapoque. O estudo comparado ocorrera por meio das aplicacdes da Teoria da
Literatura, assim como dos Estudos Culturais e da Narrativa que serdo tomados como base para
a compreensdo e analise sobre A Cobra Grande, serdo investigadas as relacfes existentes nos
aspectos histérico-cultural da regido e dos povos e as analogias feitas sob a perspectiva da
traducdo cultural de uma etnia para outra. Portanto sera mostrada durante a analise, a relevancia
gue essas historias tém para esses povos, no que diz respeito a sua cultura, sua tradi¢do. Os
aspectos que serdo tomados como referéncia ndo se limitam, a considerar o fato que este estudo
ndo se ocupara da questdo da facticidade e veracidade da historia da Cobra Grande, e sim de
fazer consideracdes sobre as diferencas existentes nas maneiras de como ela é narrada.

Além disso, justifica-se ainda, pela importancia de ampliar o estudo critico, quanto aos
aspectos estruturais da narrativa indigena e seus elementos catalisadores, uma vez que as
historias se compdem pela juncdo de algumas unidades, tais como o imaginario (que muda de
acordo com quem conta a historia), a tradi¢ao oral e a formacao cultural destes povos, que por

sua vez, mesclam elementos da vida cotidiana e da natureza.
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1.5 METODOLOGIA

Nesse sentido, pretende-se realizar a pesquisa desta monografia, a partir da leitura e
analise da narrativa da Cobra Grande e de que maneira, ela é contada nos dois povos. Em
seguida, serd feita uma abordagem teérica dos temas sobre cultura, traducéo cultural e narrativa.
Feitas as leituras, serdo analisadas as narrativas das versdes das duas etnias.

Com o intuito de estudar fatos e fenbmenos que aconteceram no passado desses povos,
pretende-se comparar as duas versdes da narrativa contada pelos indigenas. O método aplicado
para a compreensdo da narrativa sera descritivo e explicativo, com o intuito de expor e
identificar a ocorréncia de determinados fatos e tentar esclarecé-los, conforme a leitura do texto
escolhido.

Para a investigacdo foram escolhidas duas fontes de pesquisa: a primeira é a obra A
Cobra Grande uma introduc¢do a cosmologia dos povos indigenas do Uacé e Baixo Oiapoque
—Amapé (2009) de autoria da antropéloga Lux Vidal, na qual, se apresenta as diferentes versdes
da narrativa, A Cobra Grande, dos povos indigenas do Oiapoque. E a segunda fonte foi coletada
por meio de entrevista, as impressdes de uma pessoa bastante representativa do povo Galibi-
Marworno, o pajé Leven (José Andrade Monteiro).

Para compor a pesquisa documental, sera feita a analise de documentos que possam
contribuir com a investigacdo nas areas ligadas a cultura indigena. Assim, a pesquisa sera
qualitativa, com a finalidade de interpretar os fen6menos, coletando os dados em fonte indireta
e pesquisas ja publicadas sobre esses povos, e da area da narrativa.

Nesse &mbito, na anélise em questéo serd feita sobre a contextualiza¢éo do livro A Cobra
Grande: uma introducdo a cosmologia dos Povos Indigenas do Uaca e Baixo Oiapoque —
Amapé de autoria da antropdéloga Lux Vidal, no qual se apresenta as diferentes versbes da
narrativa A Cobra Grande, dos povos indigenas do Oiapogue.

Assim perguntamos: como a mesma histéria foi contada nas diferentes culturas? Em
quais pontos elas sdo coincidentes ou divergentes no que tange aos aspectos da narrativa e da

identidade indigena?
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2. CONTEXTUALIZACAO

2.1 POVOS INDIGENAS DE OIAPOQUE

Nos livros A Presenca do Invisivel Vida Cotidiana e Ritual entre os Povos Indigenas do
Oiapoque (2016) e A Cobra Grande uma introducédo a cosmologia dos povos indigenas do
Uacd e Baixo Oiapoque — Amapa (2009), encontramos breve historico da regido. As
informacdes encontradas foram importantes para situar geografica e culturalmente as etnias
estudadas, assim como encontrar informagdes sobre a cultura, lingua e praticas desses povos.

No norte do estado do Amapda, no municipio de Oiapoque habitam quatro povos
indigenas: os Galibi do Oiapoque, os Karipuna, os Palikur e os Galibi-Marworno, nas terras
indigenas Uacé4, Galibi e Jumina. Essas terras foram demarcadas, homologadas e configuram
uma grande area continua: a Terra Indigena Galibi, esta foi homologada em 1982 pelo decreto
n° 87844, Diéario Oficial da Unido (DOU) 22/11/82. Os dados informam que a terra possui uma
extensdo de 6.689 hectares, é localizada na margem direita do baixo Oiapoque e € habitada por
uma familia Galibi do Oiapoque (kali’na), grupo falante de uma lingua Carib que migrou da
regido de Mana, na Guiana Francesa, nos anos 1950 (Vidal, 2000). Ainda no rio Oiapoque, bem
proximo a Foz, fica a Terra Indigena Jumind, homologada em 1992 pelo decreto s/n ° de
21/05/92, DOU 22/05/92, com 41.601 ha, que é habitada por familias Galibi-Marworno e
Karipuna. E, na bacia do Uac4, a Terra Indigena cortada a oeste pela BR-156, que liga Macapa
ao municipio de Oiapoque.

Segundo Vidal (2009), todos os grandes rios que banham a regido, tém suas nascentes
dentro da area indigena. A leste, em direcdo ao rio Cassiporé e ao Oceano Atlantico, a paisagem
é tipicamente de savana e campos alagados, com numerosas ilhas onde se localizam as aldeias,
sitios e rogas. A oeste prevalece a floresta tropical de terra firme, com arvores de grande porte,
muitas palmeiras e rios ainda estreitos, entrecortados por cachoeiras e corredeiras. Fazem
também parte da paisagem as montanhas Cajari, Carupina, e Tipoca, marcos inconfundiveis
para quem anda pela regido. Os indigenas exploram todos esses nichos ecoldgicos, se
alimentando basicamente de peixe (muito abundante), de farinha de mandioca (que também ¢é
comercializada) e de frutas. As familias consomem ainda produtos alimenticios comprados no
comércio de Oiapoque. Do ponto de vista sociocultural, os povos da regido apresentam
caracteristicas comuns. Cada um, entretanto, mantém uma identidade prépria, historicamente

construida.
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De acordo com a autora, 0s povos indigenas de Oiapoque, ao se referirem a sua histdria,
a pensam a partir de quatro fases:

A primeira antes do SPI (Servico de Protecdo ao Indio), quando a regido poderia ser
definida como “aberta” a todas as vicissitudes da historia. Ainda nos séculos XVIII e XIX,
pressionados entre a Guiana Francesa e 0s portugueses ao Sul, sdo transferidos e/ou
desaparecem varios povos da regido, como os Arud e os Marworno. Inimeros indigenas do
Uacéa e Urukaua foram escravizados. Apés 1900, ocorreu o povoamento paulatino das margens
do rio Curipi pelos Karipuna, a fuga dos Palikur para a Guiana Francesa e o subsequente retorno
de parte deles ao Urukaud, enquanto os Galibi-Marworno, dispersos, ainda viviam em diversas
ilhas do alto rio Uaca. (VIDAL, 2009, p.13)

A segunda durante a atuacao do SPI, de 1945 a 1968. Nesse periodo, apos o laudo suico,
em 1900, concede-se ao Brasil toda a regido ao sul do rio Oiapogue, e apds a visita do Marechal
Rondon & area, no fim da decada de 30, o Estado brasileiro decide consolidar a sua fronteira
com a Guiana Francesa e colocar sob seu controle as populagdes indigenas do Uaca. Data
daquela época a “unido dos povos do Uagd sob uma mesma administracdo, um aparelho estatal
e militar muito presente e atuante, especialmente no lugar chamado Encruzo, onde se
estabeleceu uma forca-tarefa para tutelar os indios da regido. Consta que os Palikur
manifestaram forte resisténcia a este esquema. Por outro lado, ainda que por raz6es de politica
do Estado, o SPI “retine” os indios sob seu controle, refor¢gando a identidade indigena dos povos
estabelecidos, pela sua presenca e atuacdo diferenciada. O SPI retira da area intrusos e
“estranhos”, como comerciantes crioulos, franceses e ingleses, que haviam se instalado as
margens dos rios para a exploracdo de recursos naturais, como ouro e madeira de lei.

Data da época do SPI a introducdo de normas especificas para os indios como a
proibicdo de bebidas alcodlicas e uma regulamentacdo para os casamentos de indios e nao-
indios. Sdo introduzidos novos conceitos relacionados ao trabalho e ao comércio, controlados
pelo 6rgdo indigenista. Entre os Galibi-Marworno e os Karipuna, a escola-instituicdo de maior
destaque e alcance, foi responsavel pelo agrupamento populacional em aldeias maiores, pela
adogdo da lingua portuguesa, pelo respeito aos emblemas nacionais como o Hino Nacional e 0
hasteamento da bandeira, e segundo Tassinari (2003) pela ideologia de uma identidade ou
sociedade nacional formada pelas trés racas, supostamente vivendo em plena harmonia, a
branca, a negra e a india.

A terceira etapa foi entre o final da década de 60 e o fim dos anos 80, a FUNAI
(Fundag&o Nacional do indio) e o CIMI (Conselho Indigenista Missionario) passam a atuar na

regido do Uacé, quando, de alguma forma, se reverte o quadro anterior. Passam a ter prioridade
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a demarcacdo das terras, a realizacdo de Assembleias politicas regionais e o projeto de uma
educacao indigena diferenciada. Uma das tarefas do CIMI e da FUNAI a época foi difundir a
consciéncia de autovalorizacéo entre os indigenas do Uaca. Destacam-se a énfase dada a cultura
de cada povo, aos direitos indigenas e o incentivo ao uso da lingua kheuol (0 patoa),
estimulando os indios a considera-la, assumidamente, como lingua materna. Durante cinco anos
(1990-1995), o CIMI promoveu um curso pedagogico para a formagdo de professores
indigenas. A FUNAI desativou a fazenda de bufalos, implantada pelos militares no Uacé, e o
Encruzo foi também, em parte, desativado, continuando apenas como Posto indigena e local de
castigo e exilio temporério para infratores graves. Castigar infratores é costume antigo na regido
e antecede o SPI, entretanto, este 6rgdo conferiu legitimidade de Estado a pratica. A funcéo
penal do Encruzo foi extinta pela Assembleia dos Povos Indigenas do Uacéa em janeiro de 1996
(VIDAL, 2009, p.14).

Por fim, a Ultima etapa encontra-se nos tempos atuais, que se caracterizam pela
consolidacdo das reservas indigenas e pela homologacdo das terras. Além da criacdo das
organizacOes indigenas. Atualmente ocorrem mudancas politicas significativas, em parte, ja
iniciadas no periodo anterior, como a nomeacao de pessoas indigenas para cargos publicos no
Governo do Estado do Amapa e funcionérios da FUNAI e a elei¢do de outros, como vereadores
e mesmo o vice-prefeito da cidade.

2.2 OS GALIBI- MARWORNO E OS PALIKUR

Contextualizando especificamente sobre os dois povos indigenas da regido dos quais
séo contadas as versdes da narrativa A Cobra Grande, encontra-se as principais explicagdes no
livro A presenca do invisivel: vida cotidiana e ritual entre os povos indigenas do Oiapoque
(2016), especialmente sobre os Palikur no capitulo Palikur: histdria e organizacéo de um povo
entre dois paises de Artionka Capiberibe. Ao registro do navegador Vicente Yafiez Pinzon, os
Palikur eram suficientemente numerosos no inicio do seculo XVI a ponto de emprestar seu
nome ao territério que ocupavam.

Entretanto, assolados por epidemias, pela perseguicdo dos cagadores de escravos e das
“Tropas de Guarda-costas” portuguesas que os perseguiam por considera-los aliados dos
franceses, os Palikur quase desapareceram. No primeiro quarto do século XX, a populagéo
Palikur no Urukaua contava apenas 186 pessoas (NIMUENDAJU, 1926), mas ao longo desse
século, com o fim das perseguigdes e uma assisténcia a saide minima dada pelo Estado, houve

uma retomada do crescimento populacional. Este fato se confirma na comparagédo entre o censo
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populacional de 2002, no qual a populacdo Palikur do Urukaua contava cerca de 1000 pessoas
(FUNAI - ADR/Oiapoque) e o censo de quase dez anos depois, que conta cerca de 1500 pessoas
(DSEI Amapa e Norte do Pard, 2011), ou seja, um salto de 50%, mostrando uma consolidacéo
no crescimento populacional.

Em territorio brasileiro, segundo Capiberibe (2016), os Palikur estdo localizados no
extremo norte do Estado do Amap4, no perimetro do municipio de Oiapoque, na regido da bacia
do Uaca, um afluente do baixo rio Oiapoque. S80 os habitantes mais antigos dentre as
populacdes indigenas que, segundo dados arqueoldgicos e fontes histdricas, até a invaséo
europeia foi amplamente ocupada por populagdes Arawak.

As aldeias do povo Palikur estdo as margens do rio Urukaua, mas o nimero de aldeias
é sempre flutuante, porque a decisdo de sair de uma aldeia e fundar uma nova € estabelecida
pelo chefe de um grupo domestico.

Tradicionalmente, as aldeias sdo construidas voltadas para o rio e possuem uma
morfologia variada. Nas menores, o ponto de referéncia é a casa do fundador (paytwempu
akivara), com as outras casas dispostas ao seu redor. Algumas de porte médio, com cerca de
oito habitacdes, tem as casas construidas em torno de um campo de futebol, ou sdo construidas
com uma estrutura de ruas. A maior aldeia, 0 Kumeng, é comprida, tem suas casas perfiladas
em duas ruas paralelas e ocupa toda a extensao da ilha. As construgdes publicas, como escolas,
posto de saude e posto da FUNAI, estdo localizadas numa ponta mais isolada da aldeia.
(CAPIBERIBE, 2016, p.96).

No texto Galibi Marworno: cotidiano e vida ritual (2016) de Lux Boelitz Vidal,
encontram-se as informagdes sobre o outro povo, os Galibi-Marworno. O nome desta etnia é
uma designacdo bastante recente, que se cristalizou principalmente na década de 1980. Ela veio
substituir em alguns contextos o termo “Galibi do Uagd”. Os que assim se autodenominam
constituem um povo oriundo de populacdes etnicamente diversas: Arud, Maraon, Karipuna,
“Galibi” e até nao-indios. O primeiro termo componente de autodenominacao, Galibi, decorre
da aplicacdo desse nome, por parte da Comissdo de Inspecédo de Fronteiras e do Servico de
Protecdo aos indios, a toda a populacio do rio Uaca. Entretanto, os Galibi-Maworno n3o se
identificam e nem reconhecem parentesco com a populagdo Galibi da costa da Guiana (que
atualmente se designa Kali'na) e que tem um pequeno numero de familias que migrou da Guiana
Francesa na década de 1950 e se fixou na margem brasileira do curso inferior do rio Oiapoque.

Por sua vez, o segundo termo componente da autodenominacdo, Marworno, esta
relacionado a atuacdo de agéncias de assisténcia e reflete um movimento mais recente. Fazendo

referéncia a uma das etnias ascendentes da atual populacdo, os termos Maruane ou Maraunu
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comegcaram a ser utilizados pelos vizinhos Palikur e Karipuna na tentativa de marcar alteridade
em relacdo as familias Galibi-Kali'na.

A historia da populacdo Galibi-Marworno refere-se as trajetérias de populacbes
distintas, migrantes de antigas miss@es, fugitivas de aprisionamentos, que criaram redes locais
de sociabilidade concomitantemente ou a partir de experiéncias anteriores em redes mais
amplas de contato interétnico. (VIDAL, 2016, p.125)

No inicio da colonizacdo, segundo a autora, a regido poderia ser definida como “aberta”
a todas as vicissitudes da historia. Por exemplo, os Maraon sdo mencionados em relatos do
século XVI como habitantes da regido do Uaca. Os Arua migram para a regidao das Guianas, no
século XVII, fugindo das correrias portuguesas da regido do baixo Amazonas e chegam a ser
escravizados pelos franceses. Na primeira metade do século XVIII, os Maraon e 0s Arua sdo
reunidos nas missdes jesuiticas do litoral da Guiana Francesa, juntamente com Galibi. Com a
expulsdo dos jesuitas da Guiana entre 1765-68, uma ofensiva portuguesa invade os antigos
territdrios de missdes, aldeias e estabelecimentos de colonos, aprisionam a populagéo indigena
e a deportam para 0 Amazonas. Os Arud deportados retornam no século seguinte e se instalam
no alto Uaca.

A maior aldeia é o Kumarumad, localizada numa grande ilha a margem esquerda do
médio rio Uaga. E um arruado em forma de meia lua, contornando o campo alagado. A vila
cresceu muito nas Ultimas décadas, ndo se restringindo unicamente ao contorno do campo,
estendendo-se para o interior da ilha. Atualmente, ndo tem mais espaco para construcao de casas
na aldeia, e assim as familias maiores estdo saindo da comunidade para a criacdo de novas

aldeias.
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3. REFERENCIAL TEORICO

Ao estudar povos, conceitos ou quaisquer outros fatores que se pretende investigar,
como um pais, as pessoas, entre outros, tem que se conhecer a sua natureza profundamente, se
situar sobre a importancia e conhecer a cultura. Discutindo sobre a Ultima, Agra no texto A
integracdo da lingua e da cultura no processo de traducéo explica que a Cultura é o conjunto
de acdes: maneira de vestir-se, escolha de alimentos e modos de comé-los, enfim, todos os
modos, habitos, pensamentos e crengas. Todas as maneiras de atuar que formam os costumes,
0 contexto, o cenario. Assim como a linguagem, a cultura é um codigo simbdlico através do
qual mensagens sdo transmitidas e interpretadas (AGRA, 2007, p.02).

Existem inimeras culturas, varios conjuntos de acGes como a autora refere ao explicar
as diversas maneiras da cultura, e que esta também é como a linguagem, formando simbolos
mediante quais podem ser transmitidas as mensagens para se ter um contato. A autora ainda
pontua que a cultura de um povo forma o seu mundo. Estes mundos variam no estilo de
construcdo, em sua operacdo e manutencdo, nas entidades que os preenchem, decoram e
obstruem. Variam também em categorias e classes em que estes mundos podem ser
classificados. A base de qualquer cddigo cultural é um sistema ideoldgico através do qual o
mundo é definido, descrito e entendido.

Dentro dessas categorias, existem outras conhecidas como os determinismos, que se
definem em aspectos da natureza, ou seja, o determinismo bioldgico e geogréafico, o primeiro
se referindo a caracteristicas genéticas do ser humano, e o segundo ao ambiente fisico. Esses
sdo fatores que segundo pesquisadores levam a existéncia da diferenca cultural. A respeito do
determinismo bioldgico, segundo Felix Keesing, nas palavras de Laraia (1997) ndo existe
correlacdo significativa entre a distribuicdo dos caracteres genéticos e a distribuicdo dos
comportamentos culturais. Qualquer crianca humana normal pode ser educada em qualquer
cultura, se for colocada desde o inicio em situacdo conveniente de aprendizado (LARAIA,
1997, p.17)

Nesse sentido, o determinismo bioldgico ndo condiciona a diferenca cultural, pois ndo
depende da capacidade genética dos grupos humanos, grupos étnicos, como negros, indigenas,
OuU Mesmo outros paises para que exista essa diversidade. Entretanto, segundo Laraia (1997) o
determinismo geografico considera que as diferencas do ambiente fisico condicionam a
diversidade cultural.

Entretanto, a partir de 1920, antrop6logos como Boas, Wissler, Kroeber, entre outros,

refutaram este tipo de determinismo e demonstraram que existe uma limitagdo na influéncia
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geogréfica sobre os fatores culturais. E mais: que é possivel e comum existir uma grande
diversidade cultural localizada em um mesmo tipo de ambiente fisico (LARAIA, 1997, p. 21).

Muitos povos vivem num mesmo ambiente, mas ndo tém a mesma cultura um que o
outro, caso como de etnias indigenas que vivem numa mesma regido, compartilnando a
natureza, os rios, contudo, ndo sdo habituados da mesma maneira, embora alguns costumes
sejam um pouco iguais, como a caga, a plantacdo das rogas, mas ndo séo praticados da mesma
forma, e ainda tem uma diversidade grande, no que diz respeito a lingua.

Discutindo ainda sobre cultura, para DINIZ (1996) apud LOTMAM e USPENSKY
(1986), pode ser definida como um sistema de signos que organiza estruturalmente a vida social
do homem, em termos de uma memoria hereditaria da comunidade, e que se expressa num
sistema de restricdes e prescri¢des. Este conceito inclui os interesses dos leitores/tradutores nas
leituras existentes e também nas novas leituras que irdo ocorrer.

Diante das discussdes, no que se refere a cultura como um todo, é como um prodigio de
significacdo que ocorre a partir do momento que existe a relacdo de comunicacdo entre
comunidades. Além disso, a cultura se define como um procedimento do comportamento do
individuo.

Nesse sentido, aborda-se um termo significativo, a diferenca cultural. De acordo com
Bhabha a questéo da diferenca cultural nos confronta com uma disposic¢éo de saber ou com uma
distribuicdo de praticas que existem lado a lado, abseits,? designando uma forma de contradicéo
ou antagonismo social que tem que ser negociado em vez de ser negado (BHABHA, 1998,
p.228). Entende-se que existem diferencas culturais em que algumas nao sao totalmente aceitas

ou compreendidas, visto que a diferenca que existe € muito grande. O autor ainda esclarece:
A diferenca cultural ndo representa simplesmente a controvérsia entre contetidos
oposicionais ou tradi¢bes antagdnicas de valor cultural. A diferenca cultural introduz
no processo de julgamento e interpretacdo cultural aquele choque repentino do tempo
sucessivo, ndo-sincrbnico, da significacdo, ou a interrupcdo da questdo
suplementar]...]. A propria possibilidade de contestacdo cultural, a habilidade de
mudar a base de conhecimentos, ou de engajar-se na “guerra de posi¢do”, demarca o
estabelecimento de novas formas de sentido e estratégias de identificacdo. As
designacoes da diferenga cultural interpelam formas de identidade que, devido a sua
implicacdo continua em outros sistemas simbolicos, sdo sempre “incompletas ou

abertas a traducdo cultural (BHABA, 1998, p.228).

2 Grifo do autor
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A diferenca cultural, para se chegar a um consenso, introduz a interpretacdo cultural,
que necessita obrigatoriamente abranger a tradugdo entre culturas. Para isso, temos a explicacao

do autor Benjamim nas palavras de Bhabha:

O argumento de Benjamim pode ser reelaborado em uma teoria da diferenca cultural.
E somente se envolvendo com o que ele denomina o “ambiente linguistico mais puro”
— 0 signo como algo anterior a qualquer lugar de sentido — que o efeito de realidade
do contetdo pode ser dominado, 0 que torna entdo todas as linguagens culturais
“estrangeiras” a elas mesmas. E ¢ dessa perspectiva estrangeira que se torna possivel
inscrever a localidade especifica de sistemas culturais — suas diferencas
incomensurdveis — e, através dessa apreensdo da diferenca, desempenhar o ato da
traducdo cultural (BHABA (1998) apud BENJAMIM, p. 230).

Assim, quando se trata de cultura, independente de qual seja, reconhecemos que todos
0S paises possuem seu idioma, ou até mesmo comunidades vizinhas. Essa maneira de
comunicacdo tem uma diversidade muito grande, que ao ter uma relacdo entre duas culturas,
necessita principalmente da comunicacdo para compreender o outro, o que faz com que a
traducdo entre ambos 0s povos tenha um papel muito importante. Agra (2007) afirma que
guando falamos de cultura em traducdo estamos falando de relagdes de significacdo e processos
de comunicacdo que envolvem duas linguas, e as vezes mais, como no caso das citacbes em
lingua terceira, dos empréstimos e dos estrangeirismos. Cada uma com as suas peculiaridades
e habitos diversificados, cada uma contemplando variantes pessoais, grupais ou regionais e, as
vezes, nacionais. Cada uma com inimeros componentes da descricao linguistica a ter em conta,
todas significantes. Cada componente potencialmente caracterizado pela plurissignificacdo ou
pela extensdo do significado.

A luz dessa perspectiva, faz-se necessario salientar as discussdes a respeito das
traducOes culturais, logo que a traducdo tem um papel muito importante para o contato entre
culturas. Como no caso das comunidades indigenas, cada povo possui seu idioma, uma
variedade de linguas existentes das etnias em um sé pais. Nesse sentido, nas concepcdes de
Thais F. de Diniz, no artigo Tradugdo: Da Semidtica a Cultura (1996), a autora explica que
como a traducgéo se define como um processo de transformacdo de um texto, construido através
de um determinado sistema semidtico, em um outro texto de outro sistema semidtico, iSso

implica que ao decodificar uma informacdo dada em uma linguagem? e codifica-la através de

3 Grifo da autora.
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um outro sistema semiotico, torna-se necessario modifica-la, nem que seja ligeiramente, pois
todo sistema semiotico caracterizado por qualidades e restricdes préprias, e nenhum contetido
existe independentemente do meio que o incorpora. Esse contelido ndo pode, por isso, ser
transmitido, ou traduzido, ou transposto, independentemente de seu sistema semiotico. Torna-
se necessario, entdo, estudar as condi¢Bes que possibilitaram a transformagdo de um texto em
outro, isto é, as condi¢des que permitiram a traducdo (DINIZ, 1996, p.78/79).

Na traducéo, ndo se pode dizer que um texto traduzido do outro seja semelhantemente
ao outro, pois as obras, como adaptacGes de outras obras, sao consideradas independentes,
estando sim relacionados com o outro, mas ndo totalmente igual, isso 0s torna a ter um carater
autbnomo. A autora explica que os textos considerados como tradugdo um do outro, um filme
e uma peca de teatro, por exemplo, sdo obras inteiramente independentes, sui generis, mas, ao
mesmo tempo, intimamente relacionadas. Como resultado do processo transformacional, uma
estrutura totalmente nova surge. E o texto tem de ser visto como uma obra autdbnoma que nao
pode ser adequadamente compreendida e julgada se tomada apenas como uma transformacéo
da outra. Mas, por outro lado, ndo se pode negar que esta intimamente ligada ao outro, pois
funciona como seu interpretante (DINIZ, 1996, p.78/79).

Diniz (1996) ainda enfatiza que as obras podem n&o ser uma transformagdo uma da
outra, mas estdo ligadas, e tem que se levar em conta sempre a cultura que é o principal fator
nas traducdes. Diniz ainda acrescenta que uma teoria de traducdo deve, pois, preocupar-se com
as exigéncias de um mundo em constante mudanca, onde nao sé a linguagem, mas também a
cultura, a histéria, com a ideologia se misturam, passam de um texto para outro. De fato, 0s
estudos recentes focalizam o interrelacionamento entre os textos, suas re-escritas, e o contexto
de suas produces. Enfatizam também o que se considera um fenémeno cultural, isto €, o texto
como entidade concreta em frente ao leitor, porém acrescentado da histéria acumulada de suas
leituras.

Agra ao citar Klein, este diz que, o que torna especial a traducdo é o fato de o tradutor,
ao contrario do falante comum, n&o ter a liberdade de colocar em palavras o que ele pensa, mas
sim o que ele diz é pré-determinado em formas de palavras e oracgGes, s que em outra lingua
(AGRA, 2007 apud Klein, 1992, p. 09).

Assim sendo, a traducdo ocorre nos discursos entre falantes, mas também para
interpretar as historias, as narrativas dessa cultura. Posto isso, o autor Frederico Fernandes no
livro Oralidade e literatura: manifestacOes e abordagens no Brasil, enfatiza que ao se tratar de
uma cultura e ao refletir sobre ela, sobre seus costumes, a vivéncia, as diferencas, as coisas

novas nos permite encontrar a sua valorizagao.
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Refletir sobre uma cultura atraves de sua sabedoria popular permite identificar o seu
universo valorativo. Habitos, costumes e crengas sdo aspectos da cultura e manifestam o
pensamento de um povo. No entanto, essa maneira de viver e de pensar é, em parte, fruto do
contacto natural entre sociedades, resultando na troca e na assimilacdo de novos costumes
(FERNANDES, 2013, p.196).

Verifica-se que, a partir do contato entre culturas, tem-se uma troca de costumes, que
permite conhecer e compartilhar essas diferengas. Laraia (1997) afirma que, “a natureza dos
homens é a mesma, sdo 0s seus habitos que 0os mantém separados”. No entanto, os humanos
variam por diversos aspectos, a cultura, a cor e classes, mas todos somos seres humanos, nos
diferenciando apenas dos animais, das plantas, que juntos formam um conjunto maior, 0s seres

ViVos.

3.1 ANARRATIVA COMO ATO SOCIAL

Ao se tratar da cultura indigena, seus costumes, suas crencas e suas tradi¢des, sdo suas
identidades, e 0s mesmos sdo formas mediante as quais agem no meio em que vivem. As
narrativas contadas sdo como relatos que aconteceram no passado de suas comunidades. Como
existem autores que escrevem historias, textos, no caso de uma narrativa ou pode ser uma
masica, um livro, sdo expressdes que 0s autores ou compositores encontraram para se expressar,
usando essa maneira, para criticar ou refletir sobre um determinado fato ou mesmo sobre varias
situacOes que ocorrem dentro da sociedade.

As historias contadas tém uma grande importancia para o escritor, para a pessoa que
conta. De acordo com Daniela Bunn, no artigo Da histéria oral ao livro infantil (2008) sobre a
oralidade e a importancia dos contos, a autora complementa que essas historias orais dizem
respeito a versdes do passado, dizem respeito & memdria de quem as narra. E a partir dessas
memdarias que os escritores fazem suas releituras e escrevem e renovam as historias por meio
de parodias, metaforas, inverséo de comportamentos (BUNN, 2008, p.52).

Nesse contexto, muitos autores e escritores da atualidade fazem inimeras reflexdes,
criticas sobre o mundo em si, mostrando através de suas escrituras as verdadeiras praticas que
0 mundo carrega.

Na perspectiva dos autores Betina Cunha, Marcio Araujo e Natali Costa, no livro
Narrativas do Eu, Narrativas do Mundo: Narrativas do Narrar, a narrativa moderna ocidental

instiga inimeras reflexGes e questionamentos, carregados de leituras possiveis a interpretar o
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estar no mundo e suas amplas relagdes, bem como suas representacdes (CUNHA; ARAUJO;
COSTA,; 2016; p.10)

Em relacdo as producOes literarias, hd poucas literaturas representando as classes
populares da atualidade na narrativa brasileira, pois a populacdo estd voltada mais para o
interesse politico, nas midias, entre outros, ndo se importando muito com a literatura. E esta
fica representada mais pela classe média que apresenta 0 seu ponto de vista sobre 0 meio em
que Vive, criticas relacionadas mais ao ambito ao seu redor.

De acordo com Descaltagné (2002), na narrativa brasileira contemporanea é marcante a
auséncia quase absoluta de representantes das classes populares. Fala-se aqui de produtores
literarios, mas a falta se estende também as personagens. De maneira um tanto simplista e
cometendo alguma (mas ndo muita) injustica, é possivel descrever nossa literatura como sendo
a classe média olhando para a classe média. O que ndo significa que ndo possa haver ai boa
literatura, como de fato ha — mas com uma notavel limitagdo de perspectiva.

No entanto, acredita-se que essa auséncia existe pelo fato de ndo corresponder a forma
de expressdo da literatura, por ela seguir um modelo dominante como tem que ser, ndo podendo
ser uma narracdo de qualquer jeito, e sim conhecer as suas definicGes para expressar o que

realmente deve ser apresentado. Como afirma a autora:

O mesmo se pode dizer da expressao literaria. Aqueles que estdo objetivamente
excluidos do universo do fazer literdrio, pelo dominio precério de determinadas
formas de expressdo, acreditam que seriam também incapazes de produzir literatura.
No entanto, eles sdo incapazes de produzir literatura exatamente porque ndo a
produzem: isto é, porque a defini¢do de “literatura” exclui suas formas de expressao.
Assim, a definicdo dominante de literatura circunscreve um espaco privilegiado de
expressdo, que corresponde aos modos de manifestacdo de alguns grupos, ndo de
outros (DESCALTAGNE, 2002, p. 37).

Assim, a exclusdo das classes populares ndo é algo distintivo da literatura, mas um
fendmeno comum a todos os espagos de producdo de sentido na sociedade, ou seja, existem
poucas producdes, no que se refere as literaturas, ndo somente a brasileira, mas de um modo
geral, vai se perdendo a diversidade de producdes e perspectivas, mesmo sendo de producdes
de outras maneiras, como a literatura indigena em que ainda ha poucas producdes escritas, mas
gue existem muitas que estdo guardadas na memdria, no entanto, com o tempo passam a ser

perdidas.
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Todavia, ndo dizendo que os autores ndo se interessam pelo que estd ao seu redor, mas
que ndo estdo muito relacionados ao fato de repassar as suas vivéncias ou mesmo as suas
concepcdes sobre 0 mundo como uma maneira de manifestacdo. Descaltagné (2002) explica
que fato € que os autores brasileiros se mostram muito mais sensiveis a variedade das vivéncias
dos estratos sociais mais proximos ao seu. Mesmo quando se propdem a organizar alguma
espécie de painel da vida contemporanea, € comum ver esmiucadas as minusculas variages do
estilo de vida das classes médias, enquanto que a existéncia das multiddes de pobres € chapada,
como se a diferenca que separa um médico de um advogado fosse mais significativa do que
aquela que afasta um balconista de lanchonete de um motorista de 6nibus. Trata-se, talvez, de
um problema inerente a prépria representacdo. Nao so a literéria.

De acordo com Bhabha sobre a nacdo nos dias de hoje, o autor explica que privada da
visibilidade ndo-mediada do historicismo — “vendo a legitimidade de gera¢des passadas como
provedoras e autonomia cultural” — a nagdo se transforma de simbolo da modernidade em
sintoma de uma etnografia do “contemporaneo” dentro da cultura moderna (BHABHA, 1998,
p.209). Sobre o conceito de “perspectiva social” reflete o fato de que pessoas posicionadas
diferentemente (na sociedade) possuem experiéncia, historia e conhecimento social diferentes,
derivados desta posicdo. Entdo cada pessoa vive seus momentos, suas experiéncias de vida,
individualmente, culturalmente, ndo podendo o outro viver e sentir 0 mesmo, e assim tendo
perspectivas diferenciadas.

Nesse sentido, a narrativa segundo Descaltagné (2002) é uma arte em evolucao, que
busca caminhos novos frente a obstaculos novos, ou seja, sempre vai ter novos conceitos, Novos
fatos que merecerdo ser descritos, pois, a narrativa faz parte da sociedade, mesmo sendo uma
forma para criticar os fatos do mundo, como também é uma forma de contar historias para
criancas.

Para Azevedo no livro Estrutura Narrativa e Espacos Mentais, ao se referir sobre o
conceito de Narratologia, apresenta-se essa teoria como uma busca de se definir o que as
narrativas ttm em comum, seus componentes e seu sistema de regras. Situa tal teoria no ramo
estruturalista (AZEVEDO, 2006, p.46, apud. PRINCE, 1997), isto é, as semelhangas que as
narrativas tém na sua forma estrutural, seguem o mesmo sistema de regras para a sua formacao.

Ainda em relacdo a narrativa, Fernandes pontua que:
A producdo artistica dos povos indigenas contribui, além disso, para nos esclarecer
que as narrativas orais constituem em forma autbnoma de arte, e ndo0 como meros
ancestrais da narrativa escrita. Dizendo que a arte verbal dos povos indigenas € uma

forma de expressdo artistica cuja especificidade decorre da oralidade, muito também
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é dito acerca da capacidade mental (intelectual, cultural) desses povos, cuja arte, tal
qual a das sociedades ditas de escrita e de civilizacdo, é altamente elaborada.
(FERNANDES, 2013, p.34)

As narrativas, as histdrias sdo uma interacdo de fala, de um contexto que tem uma forma
de conversacdo sem pausas e que esse discurso tem que ser bem elaborado para se ter uma
melhor compreensdo para a interpretacdo, pois se relacionam com as experiéncias reais da
sociedade. Segundo Azevedo (2006), a visdo do texto narrativo como um ato interacional de
fala, uma locucéo, contextualizada; € igualmente sensivel a proposta do texto narrativo oral
como um turno conversacional sem muitas interrupcdes, cujos inicios e finais exigem
elaboracdo especifica, bem como as postulacdes da psicologia narrativa que relacionam a
narrativa com o processo constante de estruturacdo interna da experiéncia social humana.

Assim, a narrativa segundo a sua abordagem discursiva, a autora explica que os estudos
especificamente discursivos da narrativa se relacionam basicamente com perspectiva
interacional, ou seja, pretendem tratar o contetido integrado a situacdo especifica de producédo
da historia. Narrativa é vista como acdo social, ndo apenas codifica experiéncias. Em se tratando
de narrativa, haja vista que ha possibilidades de uma comparacdo com o conceito de povo, ao
passo que existem muitas fronteiras no espaco dos povos, € necessariamente pensar num espago

dobrado. Podemos confirmar com Bhabha:

E precisamente na leitura entre as fronteiras do espago-nagio que podemos ver como
o conceito de “povo” emerge dentro de uma série de discursos como um movimento
narrativo duplo. O conceito de povo ndo se refere simplesmente a eventos histéricos
ou a componentes de um corpo politico patriético. Ele é também uma complexa
estratégia retérica de referéncia social; sua alegacdo de ser representativo provoca
uma crise dentro do processo de significagdo e interpelacdo discursiva. Temos entdo
um territorio conceitual disputado, onde o povo tem de ser pensado num tempo-duplo.
(BHABHA, 1998, p.206)

Desse modo, a conceito de narrativa estd sujeito a uma significacdo dupla. Deve-se
pensar no que realmente pretende-se discorrer em uma historia. Assim sendo, a narrativa que
iremos analisar discute essas questdes de conceitos da narrativa num espacgo-duplo. Entretanto,
como a maioria das narrativas sdo escritas, hd também as narrativas orais, estas como estéo

formadas estruturalmente? Para a resposta dessa pergunta, veremos mais adiante.
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4. ANALISE

Partindo para analise da narrativa da Cobra Grande, tomamos 0S pressupostos
indicados por Diegues que nos explica que € importante analisar o sistema de representacdes,
simbolos e mitos que essas populagdes tradicionais constroem, pois é com base nele que agem
sobre o meio (DIEGUES, 2002, p.86). Dessa forma, entendemos que a narrativa representa uma
histéria muito significativa para os povos indigenas da regido, especificamente para esses dois
povos: 0s Galibi-Marworno e os Palikur.

Cada etnia tem sua narrativa sobre essa histdria. Entretanto, vale ressaltar que, as versdes
da narrativa escolhidas em portugués para analise desta monografia, sdo aquelas que constam
no livro da autora Lux Vidal. Essas historias, foram contadas por indigenas de cada povo: a
primeira foi contada pelo indigena Manoel Labonté, da etnia Palikur. E a segunda foi contada
por dois narradores, isto é, foi contada por duas pessoas da mesma etnia Galibi-Marwono: a
primeira pelo senhor Lucival dos Santos e a segunda pelo pajé Leven (José Andrade Monteiro).
Além das narrativas que constam no livro de Lux Vidal, coletou-se também a narrativa do pajé
mencionado no idioma Kheuol.

Importa destacar que nesta monografia ndo se afirma exatamente, que essas versdes séo
conhecidas ou sdo contadas da mesma forma por todos os indigenas de cada povo, isto &,
analisaremos o que foi coletado e contado segundo esses trés indigenas de cada povo: o Manoel
Labonté, o Lucival dos Santos e o pajé Leven.

A priori, vamos conhecer as duas versdes da narrativa, a primeira sera segundo o

narrador Manoel Labonté, Palikur.

4.1 A COBRA GRANDE SEGUNDO O PALIKUR MANOEL LABONTE*

“Ha 500 anos, havia uma Cobra Grande na montanha Tipoca (situada entre o rio
Urucaud e Uaga). Aquela montanha era cheia de gente morando. A Cobra apareceu de repente,
em uma praia, onde se tomava banho. Os indios ndo sabiam da existéncia da Cobra. Ela
comecou a fazer desaparecer muita gente. Ficaram se perguntando como poderiam matar a
Cobra. Tinham medo, eram mansos e bestas. Uma vez a Cobra pegou um homem meio doente,
que fora tomar banho pensando: ‘Vou tomar banho para esse bicho me pegar, comer e acabar

comigo de uma vez’. A Cobra Grande decide vir a este mundo cagar para sua mulher comer.

4 A narrativa foi transcrita, conforme apresenta-se no livro A Cobra Grande: Uma introducéo a cosmologia dos
povos indigenas do Uaca e baixo Oiapoque — Amapé (2009).
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Ela desejava naquele dia comer macaco. A Cobra (macho) saiu com sua espingarda e viu um
macaco cheio de feridas, doente, mas mesmo assim levou-o para sua mulher comer. Para as
cobras do outro mundo, macaco ¢é gente. A Cobra chegando em casa, disse: ‘Nao vamos matar
nem comer ele. Vamos preparar um remedio para sarar suas feridas ele fica aqui para cuidar de
nosso filho’. Para comer, o Cobra (macho) juntou o que ele gosta de comer mesmo: caramujos
e caracois. No dia seguinte, a cobra (macho) disse para o indio: ‘Eu e minha mulher vamos
cacar. Fique aqui. Tem quatro caminhos e vocé ndo se aventure no caminho do norte porque
um bicho vai comer vocé’. Mesmo assim, quando sozinhos, o indio deixou o pequeno brincando
e pegou o caminho proibido. Saiu pelo buraco neste mundo, mas logo voltou apagando as
pegadas de seus pés com cinzas. Quando o casal de cobras chegou em casa, com aquele estrondo
igual a trovao, perguntaram se o indio havia se aventurado pelo caminho do norte e ele
respondeu que ndo. No dia seguinte, o indio se ofereceu para cacar e juntar caracois e caramujos.
A Cobra (macho) Ihe fez recomendagdes, mas ele conseguiu pegar o caminho, sair neste mundo
e ir visitar sua familia a quem contou o que lhe havia acontecido. Ele disse ‘E preciso matar a
Cobra sendo ela mata todos os indios’. Pediu que todos fabricassem arcos e flechas e também
um curral bem seguro ao redor do buraco por onde a Cobra saia. Esse bicho gostava muito
também de tomar cachiri. Sucessivamente, o indio conseguiu enganar o casal de cobras,
voltando vérias vezes a este mundo para verificar se tudo estava pronto para atrair 0 monstro.
Um dia o indio disse: ‘Olha pai, eu fui num lugar e vi homem muito humilde’. O bicho cismou:
‘Nao ¢ uma pessoa do outro mundo?’ E disse para a mulher: ‘O que vocé acha? Aquele homem
€ um homem mesmo? Quem vai sair hoje é eu’. Mas o indio o dissuadiu e mais uma vez chegou
a este mundo. O curral estava pronto. ‘Agora o que falta ¢ vocés pegarem um papagaio, criar
ele, amansa-lo. Eu volto para a casa das cobras. Quando tudo estiver pronto, ao meio-dia, vocés
entram com o papagaio no buraco. Naquela hora, o Cobra esta descansando. Ele tira a camisa,
o paleto (que lhe permite aparecer neste mundo sob forma “invisivel”), e fica apenas de cueca.
Quando, meio adormecido, ouvir o papagaio, ele vai se assustar e ndo conseguira se vestir.
Neste mundo, cada esteio do curral era uma pessoa, a postos, com arco e flecha. O indio voltou
para o fundo trazendo coisas do mar para a cobra. A mulher dele é quem gostava de macaco
que ¢ gente. Em seguida, o indio voltou mais uma vez para sua aldeia e perguntou: ‘Tudo
pronto? Olhem bem, ao meio dia vocés entrem com o papagaio e o apertem forte para que ele
grite’. No dia seguinte, os indios foram 14, tudo como combinado. O cobra de barriga cheia,
dormindo de cueca, como previsto. Ao ouvir 0 papagaio, acordou apavorado e saiu correndo:
‘Oh, mulher é o inimigo!” A mulher-cobra ficou apavorada por sua vez. Quando saiu no mundo

de aqui, sem paletd, o Cobra Grande apareceu como cobra-animal e foi flechado no olho até
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morrer. O olho dele era como um radar, uma maquina fotogréafica. A mulher, que o seguia,
também foi morta.

Depois, o indio pegou o seu irmdozinho, o cobrinha, e os dois foram embora de barco.
Sairam no mar e comegaram a navegar no oceano. O indio pensou: ‘Eu vou num lugar bem
longe deixar o meu irmé&o, sendo ele vai comer a gente, vai querer se vingar’. Foram a um lugar
chamado Mavd, no oceano. E um lago. Mais tarde, o indio ainda voltou para visitar a casa das
cobras e, vendo as bacias e copos ali espalhados, falou: ‘Agora entendo o que ele fazia. Com
esses copos e bacias ele puxava as pessoas para o fundo’. O indio embarcou tudo. Fechou a
casa e foi visitar sua familia. Ele disse: ‘Matamos o bicho, um monstro mesmo. Eu s6 vim me
despedir. Vou para um lugar muito longe. Trabalhem bem aqui, com carinho. Eu vou sempre

me lembrar de vocés’. E foi morar no Mavd com o irmiozinho para controla-lo.

(VIDAL, 2009, p.18-19)

42 A COBRA GRANDE (YAKAIKANI) SEGUNDO OS INDIGENAS GALIBI-
MARWORNO: LUCIVAL DOS SANTOS E O PAJE LEVEN.

Na versdo dos Galibi-Marworno, a historia é contada por dois indigenas: o primeiro é o
senhor Lucival dos Santos, este conta que a histéria ndo é apenas parecida com a dos Palikur.
O mito é apresentado, primeiro, como sendo uma historia que aconteceu com um Palikur, pois,
ela se passa com uma pessoa desta etnia, porém, a histéria contada pelos Galibi-Marworno
apresenta diferencas da primeira.

No livro de Lux Vidal, consta:

“Diz a historia que no Monte Tipoca moravam antigamente muitos Palikur, em aldeias
grandes, especialmente na ponta do Caraimura. La se localizava também o lago Tipoca, que
tinha dono. O Tipoca (nome da Cobra Grande nesta versdo)® vivia com sua fémea e seu filho
na Ponta Tipoca. O seu “suspiro”®, localizava-se no lugar chamado Mama dji lo, e por esse
buraco, ele jogava os restos de sua comida e também saia para este mundo.

“Os indios Palikur” narra o informante Galibi-Marworno, gostavam de tomar banho no
lago. A Cobra Grande, que s6 comia carne, saia pelo buraco, dirigia-se a ponta Caraimura e
matava muitos Palikur que ele, a Cobra (macho), considerava serem macacos. Carne humana

para ele era caca. Ele s6 comia macaco e, assim, dava sumico a varios indios por dia. A fémea

> Informagdo dada no livro citado.
& Termo que consiste na entrada e saida da cobra grande na terra firme.
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nédo gostava e ndo comia carne (0 oposto da versdo palikur). Apenas comia frutos do mar que o
marido trazia para ela”.

“Bem, ai, um dia, um indiozinho vai a ilha Mama dji lo com arco e flechas para matar
papagaios e tucanos, numerosos naquele lugar. De repente, ele cai, nem sabe como, em um
buraco. Como num sonho, ele se encontra no outro mundo. L4 ele cruza com uma senhora que
Ihe pergunta: ‘o que faz aqui? ° ‘Me perdi’, responde ele. ‘Bem diz a senhora, ‘vou da um
banho, tenho receio que meu marido te mate’. Depois do banho, ela o esconde debaixo de um
pote. Quando chega a cobra (macho), sua mulher Ihe enche a barriga de macaco e cachiri. Ele
também havia trazido caranguejos e lagostas para sua mulher. Ap6s se alimentar, o Cobra sente
o cheiro de algo gostoso. Sua esposa nega varias vezes que ha algo diferente na casa, mas acaba
confessando que é um indiozinho e pede que ndo o mate. Ainda bem que o bicho havia comido
e estava de barriga cheia. Ele pergunta o nome do menino e este diz: ‘lacaicani’. ‘Bem, disse o
Tipoca, vocé vai ser como meu filho e vai brincar com o Tipoquinha’. ‘Ao meio dia ele precisa
repousar’, diz o informante, ‘até parece que ele é branco’”.

Os episodios que se seguem sdo idénticos a versdo palikur.

Quando toda a armadilha esta pronta para atrair e matar a Cobra, lacaicani pede aos seus
pais que matem apenas 0 macho e ndo a fémea. Os indios, porém, matam os dois. lacaicani e
Tipoquinha, que haviam ido passear, voltam porque Tipoquinha tem o privilégio de ouvir o
trovao, a voz de seu pai. Ele enlouquece quando vé o que havia acontecido com seus pais e vai
viver no lago Marapuwera, onde mora outra cobra de nome Tipoca, seu tio paterno. lacaicani
visita seus parentes e diz: “Eu poderia ter voltado a viver com vocés, mas vocés mataram a
fémea, sinal de que vocés ndo me querem de volta”. Ele sai e todos choram muito. “Eu vou para
0 Marapuwera, viver com o Tipoquinha”. Diz a histdria que ele também se transformou em
cobra e seu Karuéna’ pode ser chamado pelos pajés em sessdes de cura e na época do Turé.
Mesmo assim, ele é considerado um pequeno herdi.

Uma versdo do pajé Leven®, também Galibi-marworno, recolhida em Kumaruma em
2006, é interessante pela relevancia de certos detalhes apontados a seguir.

Nesta narrativa aparecem trés grandes Cobras, sendo os trés irmdos. Um é o Tipok, que
vivia na Ponta Caraimura; o outro é o Wairapani, que morava no igarapé do mesmo nome, atras
do cemitério, migrando mais tarde para o lago Marapuwera. A terceira Cobra € o proprio

Marapuwera.

7 Seres do outro mundo, dotados de agéncia e visiveis apenas para o pajé que com este estabelecem uma relagdo
de reciprocidade. (Vidal, 2016, p.61)
& Nome indigena do Senhor José Andrade Monteiro.
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A paisagem é a mesma das versdes anteriores. O buraco mama dji lo fica encostado na
montanha Tipok, é a porta por onde as Cobras Grandes jogam o seu lixo. E confirmado que os
Palikur viviam naquele local. Neste lugar tem muitos papagaios. O menino lacaicani,
equilibrando-se na borda de sua canoa para alcancar um papagaio empoleirado no galho de uma
arvore, desequilibra-se, cai na agua e é pego pela cobra-fémea.

Esta lhe diz: “Aqui (no outro mundo) as pessoas nao morrem, s6 quando o mundo
mudar, quando se renova o couro. Aqui ndo tem alegria, as pessoas ndo fazem sexo, 0s bichos
fazem filhos com as pessoas do outro mundo”.

Antes de escondé-lo em um grande pote, a Cobra d& um banho em lacaicani com muitas
ervas e remédios para lhe tirar o cheiro que ela considera forte e diferente. Depois ela pega um
takari (uma vara longa para deslocar-se de canoa na savana) e vai ao encontro de seu marido
gue vem chegando em um grande barco. lacaicani enxerga homens brancos, os paletds,
entretanto sdo de cobra. O Tipok agrada sua mulher como faria um homem branco. Ao entrar
em casa, ele fica intrigado com o cheiro. Sua mulher explica que a casa estava suja e que havia
usado coisas para limpar. Em seguida, ela vai até o barco pegar as grandes sacolas cheias de
caracois e as coloca a cozinhar.

A estratégia da Cobra é encher o marido, o Tipok, de cachiri. Ela coloca um funil grande
em sua boca e derrama sete grandes potes cheios da bebida, tudo de uma vez. Ele entrega os
ventos como trovao. Quatro panelas de comida sdo derramadas nele e os caracdis ja aparecem
na sua boca. Ele arrota provocando novamente um trovdo. A seguir ele deita na rede e diz:
“vocé deveria ter me falado antes, algo estd acontecendo nesta casa, ndo me enganas, vamos
resolver agora”. “Nao, nao € nada”, diz ela. “Eu peguei um companheiro para meu filho”. O
Tipok estava cheio e achou tudo bem. “Agora nosso filho esta alegre”, diz a fémea. Ao meio
dia, ele acorda e lhe ddo novamente cachiri e xibe. O Tipok tem diferentes chaves de bichos,
sdo as criacOes dele, janauera, gavido, jacurutu, morcegos, papagaios, cobra venenosa, ha uma
porta que da acesso a esses bichos. O Tipok d& as chaves a lacaicani para que tome conta deles.
Um caminho vai nos bichos, € o outro vai no “nosso” mundo. A cobra diz: “vamos cacar dois
macacos”. lTacaicani, olhando para cima, v€ os macacos, que eram, na verdade, toda sua familia.
Saem no porto. O Tipok mata “macacos”, ensinando o menino a cagar. Este corre para cima e
Vé seus parentes. Tipok coloca 0s macacos-gente no seu saco. Ela, a fémea, sé come caracol do
mar e peixe.

Agora o menino vai defender sua familia. Enquanto Tipok descansa, ele consegue
chegar “neste” mundo e repara: “eu conhego essas arvores, ¢ a minha casa, o meu pai”. O cheiro

de lacaicani é levado pelo vento em direg@o oposta a seus parentes, para nao cheirar a bicho na
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frente deles. lacaicani diz para os pais: “Nao encostem em mim, ndo peguem o meu cheiro.
Onde eu estava, eu estava acabando com vocés, eu estava debaixo de outros mandados.
Preparem mais armas para matar a cobra, pimenta, breu...”

O buraco da cobra era de 15 metros, um longo caminho. Iacaicani diz: “Cada um de
VOCés pega um papagaio. O primeiro vai chamar; no meio do caminho vocés apertam o segundo
papagaio e ele grita também; o terceiro papagaio grita na boca do buraco e ai vocés caem em
cima do Cobra e o matam. A Cobra Grande tem o poder de matar tudo, ela poderia acabar com
todos em Kumaruma. Mas agora a cobra nao tem como retornar”.

A Cobra ouve o0 papagaio, a sua criagdo gritar. Veste o palet6 preto de Cobra e provoca
o trovdo. A cobra chega |4 em cima e os parentes de lacaicani apertam os papagaios. Chegando
na boca eles botam a gritar o segundo papagaio e depois o terceiro, ai todo o bicho ja estava
fora, muito grande, botando toda sua forca para frente. E um monstro de bicho, mas mataram
ele. O menino diz que tem outro vindo atras e matam também.

A 1h30 Iacaicani retorna a casa dele ‘neste’ mundo. O tempo estava feio. Ele diz: “deixei
meu irmaozinho, o Tipoquinha, vim me despedir de todos vocés. Quando o fim do mundo
chegar, vamos nos reencontrar”. Ele ja € bicho, e sendo assim, acostumado a vida das cobras,
ele volta para l4. “Aqui neste mundo tem muita quentura, 14 ele ndo morre, ja acostumou. Agora
ele ja ¢ mais do que pajé. Agora sdo os pajés ‘daqui’ que contam esta historia. lacaicani ja foi
embora para casa dele no mundo de l&. Ele corre atras do Tipoquinha. Volta para a casa das
cobras, pega as chaves e fecha todas as portas, de todos os bichos do finado Tipok. Tranca tudo.
‘Eu vou ver onde estd meu irmdo’. Vai para o Wairapani, tempo feio, trovdo. lacaicani
chorando: ‘mataram o meu pai € minha mae (as cobras) ’. Chorando, ele ndo sabe o rumo do
irmdo, chorando ele chega no lago Marapuwera, onde finalmente o reencontra. Eles falam os
dois: ‘estragou o tempo, morreu o Tipok’. Iacaicani ¢ pajé, ele vem no Turé. Ele la tem tudo,
tabaco, bebida. Porque voltar para ca?

(VIDAL, 2009, p. 19-22)

4.3 NARRATIVA YAKAIKANI (LINGUA KHEUOL) CONTADA PELO PAJE LEVEN
(JOSE ANDRADE MONTEIRO)

A Txipok ki voldl, a mun dhét dke no, a Txipok ki volol, ta dji ha ta-la, a te un txi pahiku,
i volol, kdha mem ie pa ka fini kuma no fika-la, no ka gade kote gdi¢ zibie-iela. Ban jako,
mokhe a so betaj-iela, ie obo li, ie ka veie jako-iela. Txiwom-la mete ki ka ale txwe un jako, ie
ka txwe ie tut td, mé sa ju-la, so t& hive; li hale so ko, li we un jako li flexe jako-la, jako-la

kumase hele i voie so lamg, so tét i txébe i ka hale ato jako-la i jako-la ka hele, i 1ada fléx deha,
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ha hale ki ka hale la, mama-la vini, i gade lasu txi bonom-la i dji: u mem u ke ale ke mo, pase
mo gdié selma un pitxit, (a un pitxit ie te géi¢, ie ka aple Uakani) mo ke pha sa txi makak-la pu
mo fe li fhd pu mo pitxit so kdpaig, pu li hete pu so fwe. Txiwom-la, paxe pu hale so ko, li make
tét hakaba dji so kantr i djibut la tét hakaba-la, pu so malo, li tGbe la djilo, ka li leve, li we li
djibut obo un laku. I gade a un laku, i gade un gho fam ka bale obo laku-Ia, li dji kote mo fika?
mo pedji, kote sa fam-la fika? Fam-la wél li gade i maxe kote i, (li pe, li pe txi wom la), i hele
pu li: ei mo pitxit, pa bézwe pe dji mo, a mo kisa u mama, pa bézwe pe dji mo. Txiwom-Ila hete
gade, fam-la dji: pa pe dji mo, atan vitma, mo ke isplikeu pukisa u isila, atxélma mo pa puve
koze ke u, (pase ie ofd djilo, txi wom la, so lalem ka kupe) fam-la ale li pha bé iuméware, un
wat bé& ako arakuxini, irawaio, li pha pu li lavél, sa thoa-iela, li lavél 1&dd ie, pu li puve hale so
lalem, li lavél, (a bé i fe, pu li hete sétxibd, pu so wom pa pha so lodo, pu li pa méjél, pase so
wom ale deho li ale pexe, pase kd i ke hive i ke pha so lodo, i ke le mdjél, pase ie sa bét), apusa
fam-la lavel tut 1ada sa bé-iela, k& li fini li dji pu li fika, pase u ghapapa pa la, u ghapapa ke hive
aphwe djimg, li ale pexe, ka u ghapapa ke hive, mo ke khuviu &ba un gho ja, dji adjida sa ja-la,
u ke gade tut so zés, akiha li ke fe, pase li ke xikané&-mo moso, txiwom-la dji: dakd, fam-la diji:
mo phau pu mo pitxit so kdpdig, li pa gdi¢ fwe, a linso, mé atxélma li gaié so fwe, (li aple pitxit
la li koze bai li), li dji : sa la a u fwe, z6t ke vihe tupatu, a un so ka phomeng i pa jis, atxélma u
géié u fwe. Detd mo jenég, u papa le poze, no pa puve, a un so, no ka veie paga bagaj hive ke to,
atxélma u gaié u fwe, no thakil, u puve jwe ke u fwe. le vihe sa de ju-iela, li abitue ke fwe-Ia,
so kdpdig, txi fwe. Pitxit dji Txipok a Uakani ie ka apleél, pitxit kulév-la, li mem txiwom-la, so
nd Yakaikani, a te &djé. | vihe, vihe, ie abitue deha ke so fwe, ie ka phomeng, ie ka kuxe, mama-
la ka gade, odja i to bd, li kota, i kotal, li dji ato mo ke pale z6t, 1ada de ximg, 1ada ximé la mo
tximun-iela, zot pa jé ale 1ad& sa ximé-la, ( a sa ximé ka sutxi la su ta la) li pole ie ale, fam la
dji: la géi€ bét, paga bét méje zo6t. Dako. Jodla ghdpapa ka hive, anit, ja-la isila, fika pa pése &ié
la u tx0, fika, (li deja tut lave) ké u ke ue i ke hive, gade zés ki mo ke fe ke li, pase li ke xikang-
mo, fika a la mo ke mete u, gade big, li gade li sutxi deja obo buxu hukawa, li ka vini, li paie a
pa pitxi gho bato, li ka vini, djilo ka vole hot pase bato-la, fam-la dji: weél gh&papa ka vint, li dji
fika gade tut so zés ki li ke fe, pa pase la u txo i€, si u pase la u txo li ke save, paga li fe mixaste
ke u, si li fe mixaste ke u, li ke fini ke no tut, se we li fe mixaste ke u li ke fe mixaste ke mo, li
ka hete linso. (li hive, li koxte, ie ka gade, fam-la li pha un gho fhuka, pa pitxi gho fhuka, pu
ale kdthe bato-la laba, li tdbe la djilo. txi wom-la li ka gade, li kdphan ie boku, li pa we &i€. A
limem li pha so sétu li mahe so hg, li vole a te, li djibut a te la, li dji htrr@rd, 1i pha lodo la, li dji
géi€ bagaj ki pase isila, la kaz ? fam-la hepon nd pa gaié phiés aié ki pase isila, mo save ki u ka

vini, li dji, mo lave no kaz ke arakuxint, ke irawaio, ke iumaware, mo lave no kaz, a lave mo



37

fini lave no kaz. Fam-la vole 1&d& bato-la, li ph& li hamase gho gho sak koklix lamé-iela, (a ie
unso li pote, pa txi moso, kat mil kilo ie ka peze sa bét-iela, pu li a kat sodjie mje pu fe tusuit-
la, fam la pha li ale bui. La mem li pha so sodje i mete la djife, tu le kat sodje li plg, li dji bai
wome-la: u sweéf? li hepon: wi mo swef, fam-la dji: atan tximoso, li pha un gho kwi kaxihi li bai
li pu li bwe, ka li hete dji bwe, li ph& lodo-la, k& i ph& lodo dji txi wom-la, fam-la dji: a pa ai¢
li dji a pa &i€, a lave mo lave no kaz, i te gdi¢ iwit ja kaxihi, li hale un i mete la so bux, i vide
un tut, dji la li ph&@ wat, la mem i hote kaxihi-la, li fe lohaj of6 djilo, fam-la dji: atxélma maje-
la deha ka pahe osi, tdhata li ka pha lodo, fam-la pa mele, i phd maje li vide la so g6j mem
bagaj-la tut un sodje, li phd wat, i devide kat sodje médje la so bux, ie ka pahét mem la so bux,
a limem i pha kaxihi ki hete-la, li dji wi mo van pl&. Txiwom ki sa makak-la, li mem, i sehe
lada ja-la, pitxit-la mem ka hele hele pu papa la, mama-la kase wei kote pitxit-la pa koze ke u
papa, a li mem papa-la li kuxe 1&da so amak, li dji: mo van plg, z6t maje ke no pitxit, (fam-la
mem pa ka maje sa wat mdje-iela, li ka mdje sélma oko, li pa ka méje sa tut kalite méje, a sélméa
Txipok ki kotd méje makak. Fam-la dji: u van plé mem ? li hepon: wi mo van plg, méje ke
tximun-la, fam-Ila dji: wi no deha méje, (li ka gade kote pitxit-la i ka kase wei pu li, djila pitxit-
la vini i voie so ko la suli (la papa la), i mahe ie amak i bake 1ad&, so wei ka fwemg, fam-la dji
mo ke djiu un bagaj, la mem i leve, li dji: mo te save, fam-la dji: n0 a pa &i€, mole hakdte u un
bagaj, mo te save li dji, (wadji li pa te ka dhumi bet-la) mo ke hakdte u un bagaj, sélma un
bagaj, bole u fe &i¢, se u fe un bagaj, ébe u ka péd mo mem u ka péd no pitxit, u ka hete un so
la u kaz, u kbphan? u ka péd no tut, li dji : nd, mo pa ka fe i€ &ko, akisa mo save ki khek bagaj
ka pase, fam-la dji: mo ke pale ki mo hamase un txi makak pu no pitxtit so kdpaig, li pa géi¢
fwe i pa gdi€ kamahad, atxelma i gdié kamahad pu li jwe, papa-la dji: kotél? li hepon: i la, mo
ke mdtheu, selma mo ka paleu se u fe un bagaj mal pu li, u ka péd no tut, u ka hete unso la u
kaz, mo ka pale u dhét pu save. NG li dji, mo pa ka fe di€ dko, mo le wél, a limem i numél, li dji
sutxi, (li we tut kuma li fe li kum@ ie pa fe deha) a limem fam-la dji pu txiwom-la: ale tumabg&s
dji ghdpapa mo ke gadeu, si fe u un bagaj i ka fe ke no tut. Papa-la pa puve fe ai¢, maje la so
bux tuju. Txiwom-la pha i tumabés dji li, fam-la dji: we sa la a mo tximum so kamahad, u ke
we tuswit-la kuma ie fika, no pitxit pa ka lesél mé i vini deha obo li, (txi kulév-la vini deha obo
li) we kuma ie fika, i sa so fwe, li koze bai li i fini koze bai li, papa-la dji: dakd, mo save deha,
kdha apa poblem. Lamem txi wom-la vole ke fwe-la, ie ale obo laku-la pu ie flexe, fam-la dji:
we kuma ie fika, li hepon: avwe. Fam-la dji: atxélma no ka ale pose no ko thékil, ka no le leve
no ke leve, idpwe i€ ka hivel, pase li gaié so neng, fam-la ka koze bai li, k& somgi ale ke li i
dhumt, so van pl€. Pamem hete ie leve, kote ie fika ? Papa-la dji, mé ie laba gade, fam-la hepon,

ie ka flexe, we, djila i phéd so bwesd &ko fam-la bai li, papa-la dji: ato mo save ki no pitxit gaié
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un txi fwe, mo kota, atxélma mo ke mothél mo zés dji thavai kuma mo ka thavai isila, fam-la
dji: wi, sa la mole u méthél, i aple ie, ie vini. Papa-la dji: txiwom, atxélma u ke tx&be mo plas,
mé mo fizi isila, m& mo sak kote we, la u lamg, ka u txi fwe ke dji mole méje tél méje, u ke sase
ke li, txiwom-la dji: wi papa. Papa-la dji: talo aphwe midji z6t ke ale sase un de makak pu mo,
mo kotd méje makak, u txi fwe save kote mo ka sase makak, ale koze ke u txi fwe, (djila li
majing) li dji nd, u save un bagaj, mo ke ale ke zdt, mo ke ale mgthe z6t. Ebe mo ka ale ke z6t
osi, no tut ke ale mama-la dji, ( li pe paga li maje txiwom-la laba, ie ale ban la xim¢ la, ie maxe
ie hive laba, ie we makak-iela, a mun-iela, ie ka lave, ie pa mele, éle ie ka pahét wadji lasu ta-
la, m& ie ofd djilo, a limem li hdje so fizi, li txwe thoa, txi &djé-la ka gade, li dji laso tx6: sa la
amo kuzg, sa la li dji a mo t6td (la so txo, li ka gade) papa-la dji: m& mete 1ada sakdl-la, li mete
lada sakol-la, mama-la ke ie li dji: mo ke xaie ke zét, djila papa-la dji: ke bd, lese, a munso ka
mdje z6t mama pa ka mdje sa maje-la. A limem li phad un sakél, mama txébe un la so do, ie vini,
ie hive la kaz, mamé-la ph& xode makak-iela, li bai papa-la méje, li maje so makak, ie mem phéa
ie pa maje, ie maje ie fini maje. A limem papa-la dji: ato un bagaj mo ke dji zét, i géié sa de
ximé-iela, la sa ximé-iela i gai€ bét, sa de ximé-iela, zOt pa j€ ale 1add ie, ju z6t ale 1ada ie, bét
ke mdje zot, txiwom-la hepon: wi. | sa wat-iela, tut sa ximé ki u ka we-iela, a no betaj-iela,
iwanao, txig nwe, séliwe, tut kalite, a ie lapdt-iela, a pu z6t nuhi ie, pu z6t baie méje, z6t ke luvi
baie i z0t ke take ie, akbhd, mé sa de ximé-iela z6t pa ale, paga bét maje zot ( a ka sutxi lasu t&,
kote ie Kka jite ie bhuie) dakd, txiwom-la dji, mo save. Tut bagaj la u lam& mo tximum, sa la
dejéné mo boku, ato ki mo k&td, nuhi no betaj-iela, i kote pu zot ale sase méje, mo mothe z6t
deha, zot we, txiwom-la hepon: wi, mo save pa b&zwg ale dko ke no papa, pa b&zwe, mo deha
we, mo save, mo ke ale ke mo txi fwe, no ke ale sase maje (pu li puve txwe sa ki pa sa so fami
pu li dji sa la a mo fami, sa la pa sa mo fami, li ke txwe de, thoa). Li fe ph6x un mwa, li majing
li dji: nd, (so tx0 pa ka bai pu li hete laba, pa ka bai jis, li ka majing, pukisa li pole mo ale la sa
ximé-iela? mo deha pedji, mo pa save kote mo fika, mo save ki mo gdi€ mo mamé& mo géi¢ mo
papa, mo gdié mo lafami, mo save, mo ke ale la sa ximé-la, mo ke ale txwe mo ko un fwe, pu
mo fini ke sa, mo ke ale, ka ie ke dhumi ie tut, (pase pitxit-la ka jwe ke li bomoso, m¢ djila ie
ka ale kuxe 1ada ie amak, ie ka dhum ie tut. Li gade ki lo ie ka dhumi, kdbi¢ 1é dji t& ie ka
dhum, li pha bi€ djistas-la, djila li dji: mo ka ale txwe mo ko, mo le fini ke sa, mo pa save kote
mo fika, si a pu li gai€ bét la, mo ke we (ké ie dhumi ie tut, ato li kuhi I&da ximé la, li hete li
tdde un the, li dji avwe i géié bét, li tdde thé la, li maxe, li maxe li sutxi lada sa ta-la, ta-la deha
ka femal pu li, li sutxi la t&-la i gade a isila, li dji: mé mo papa-iela, ie kaz, mo so-iela, ie kaz,
mo lafami-iela. A limem i kuhi, li konet so kaz, li kuhi kote so mamé ke so papa, ka ie wél ie

kuhi, i dji pu ie: zot pa vini, z6t pa vini koxte mo, mo le koze ke zot dji Iwg; ie vini so fwe-iela,
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li dji: zot pa koxte mo, mo vini koze pu z6t, djim& mo ke vint ko, mo ke vini koze &ko ke z6t,
mo deha save kote z0t fika, z6t te kBphan ki mo te pedji apakdsa? ie hepon: wi, a judji no pa
we u, no dji li pedji, bét majél. Txiwom-la dji: mo ke hakdte z6t, ka tut bagaj ke fini mo ke
hakote zot pi bi¢, djila no ke pataje dji no kdpéig, juk-la fé dji td, zot ke muhi, ka ta-la ke xaje,
mo mem mo ke huduble, mo pa ke muhi, aphwesa no ke koze, selma sala de le vetxi z6t, mo
deha save kote z6t fika, atxélma mo ka ale, djimé mo ke vini &ko. A limem li tdng, i kuhi, i hive
laba i leve txi fwe-la, li dji bai li: antr jwe, li leve txi fwe-la, ie ale obo laku, ie ale flexe. K&
mama-la ke papa-la leve, ie gade ie we ie deho (txi wom-la majing, a la ie fika, atxélma mo
save). Papa-la dji: u save un bagaj, z6t ale sase un de makak pu mo, txiwom-la hepon: wi, no
ke ale; ie ale, i ka gade un ki pa sa so fam1i li ka txwél, i txwe thoa, ie tong, ie hive, ie maje, ie
dhum. I ju bond li pahe so ko, i phd ie pw¢ bi€ deha, atxélma li dji mo ke ale &ko laba, pu mo
koze bai ie un fwe kuma pu ie fe. Li ale ako, li kuhi, li hive kote ie laba, li dji: kdsa pu zot fe,
kumd li phd mo, akBsa pu z6t txwél, ie dji: wi ; z0t ke txébe thoa jako, z6t ke fe un hele-la buxu
thu-la, z6t ke fe un hele dhét mita ximeé-la, djila zot ke fe un hele laba la finisid dji ximé-la, zot
ke fe un ghd ximég, z6t ke mdthe un bd hoto pase i hot, li gho bét-la, pu zot fini ke i, z6t
phwepahe z6t zam, a mani, 18sd, a batd, a hax, tut bét, pu z6t txwe ie, a ie de, djim& mo ke vini
dko kote z6t; ie dji: wi ; mo ka toné deha, mo pa puve hete pase sa, (pase td-la deha ka fe mal
pu li) li tong, li hive laba ie ka dhumi tuju, &be ju pu ie fe thavai ke papa-la, li save, li save ki sa
ju-la li ke pha ku, li vole lada so soméi, li te ka dhumt, mé li vole 1ad& so somg&i) li leve, li dji pu
so fam: mo fam, gdié un bagaj ke pase ke mo ; fam-la dji: akiha? li dji: €be mo fe un mixa hév,
m¢ i gdi€ un bagaj ke pase ke no tulede. Mun-iela phwepahe tut bagaj-iela. Pa mem tade, ie tade
jako-la ka hele, ie kute, ie tut kute, papa-la dji: no ioko ka hele, akisa ka fe li hele, a bét ka fe li
hele ( txi &djé-la fe dke li pa save) txiwom-la dji: no ka ale gade, papa-la hepon: nd, z6t pa ale,
bola pa b pu ale, pdga bét méje z6t, veie a bét ki txébe ioko-la, mo ke ale mo mem. A limem i
voie, li ph, li hdje so abimd, li fuhe so I§j, li kuhi. (kote-la thable) fam-la gade, li dji: un bagaj
Ki pase ke z4t papa, mo ka ale gade, txiwom-Ila hepon: no ka ale keu, mama-Ila dji: nd, a munso
ka ale, a un bagaj ki pase ke li, sa lohaj-la pa fét botxo. A limem li hdje ho ko, li ale, djila ie
mem ke so txi fwe ie ka jwe. This. Pdko hete mem bagaj, lohaj of6 djilo, li dji txiwom-la: pa
kote; €be pitxit-la save, i to save, li hete xagh€, txiwom-la dji pu li: akiha ka fe u majiné mo txi
fwe? Li dji: mama4, papa, kote ie? lela li hepon, ie ale phomeng, ie ka vini, li hete, ka gade, i dji:
antr ke mo gade ie, antr take sa bagaj-iela, no ka ale gade ie. le ale, ie take tut sa bét-iela, iwanao,
txig nwg, ie take ie tut, a ie ka &txupe dji ie. Djila txiwom-la dji: u save un bagaj mo ke ale
munso, u pa ka ale ke mo, u ke hete isila, hete isila, &an mo, k& mo ke vini dji gade ie, mo ke

vini pu no ale, pase a un bagaj ki fe no mama ke no papa; txi fwe-la dji: €be wi (kote li ke hete,
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a bét) a limem &dj¢ la kuhi, li dji pu txi fwe-la: fika &an mo. La mem li hive laba, li sutxi kote
so mama ke so papa, li koze bai ie, li dji: we ato z4t géi€ ie, ie hepon: wi. (ie 1je, ie fade dabwa,
ie fe gho gho batxi kote ie bhize) li dji pu ie: akdsa mo mama, mo papa, ( li kokhe ie, li txébe
ie lamé&) mo ka ale, li dji, mo pa save si mo ke tong, si we mo pa tong, &be, no ke kbthe juk-la
f& dji ta, zot mem, zot ke fini, mo mem mo pa ke fini, mo ka ale, ké t& ke x&je mo ke huduble
1&da wat-ta, sélm&@ mo ke koze ke zét, mo géi€ pu koze ke z6t, mem mo pa ke koze ke z6t atxe,
mo ke koze ke z6t lesphwi, z6t ke we mo. (a bét deha) ie khie, mama khie, papa khie, ie dji : pa
ale, pa lese no. Li dji: mo pa puve fe sa, mo ka ale gade mo txi fwe kote li fika. (li save ki txi
fwe-la pa la ie kaz &ko). K& li hive la kaz-la, li pa we txi fwe la, li take un fwe tupatu, li majiné:
kote li ale, li kuhi ofd lamg, this, li pa we &ig, li kuhi bola, li kuhi wairapant, k& i hive wairapani,
li koze ke laba, li duméde: z6t pa we mo txi fwe bohisi? le dji: tuswit-la li pase, li ale Marapurud,
li ale kote so t6td, no pi gha fwe, a la li ale, i ka khie no we li ka pase. A limem li ale deie li,
mo ale deha tupatu, mo dji mo txi fwe pedji, ie dji nd a bola li fika, li ale Marapurua. Ka li hive
laba, li dji pu txi fwe-la: no papa muhi, no mama muhi, atxélma kote no ke hete? Li hepon: isila
14da sa kote-la.

(MONTEIRO, 2017)°

4.4 LEITURA DAS NARRATIVAS

Por meio da leitura das narrativas, nota-se que contam a histdria de um indio do povo
Palikur e que a acdo se passa na aldeia dessa etnia, 0 que de fato nos leva a pensar que é uma

narrativa do povo Palikur, ao qual afirma Vidal (2009):

A versao Palikur, contada pelo indio Manoel Labonté, é uma narrativa longa, cheia de
eventos e acdes. Trata-se de um mito fundante, ou seja, é aquele que se define como
sendo o primeiro a ser contado como histdria e que ficou marcado para esses dois
povos. A narrativa se transformou em simbolo da identidade indigena em toda regido
do Uacga, com significativas diferencas de acordo com processo historico, a estrutura
social, a orientagdo cognitiva e a religiosidade de cada povo. O mito apresenta o
detalhamento didatico de como os seres lendarios se relacionam com o0s seres

humanos. Algumas vezes, essas apari¢des, sdo definidas como monstros que

% Pajé Leven (José Andrade Monteiro). A narrativa foi coletada no municipio de Oiapoque, dia 04/07/2017 e
gravada em registro mp3. A transcricdo foi realizada pela autora desta monografia, Yanérica Narciso Monteiro,
sob consulta e revisdo de Jaciara Santos da Silva e a colaboracéo de Cleide Narciso e Cleniuria Narciso Monteiro,
indigenas da etnia Galibi-Marworno. Nesta monografia, optou-se em ndo traduzir para a lingua portuguesa toda a
narrativa Kheoul, apenas os trechos utilizados para a analise foram traduzidos.
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aterrorizam os indigenas, como por exemplo, a de Cobra Grande, que neste caso
especifico — vivem e se comportam como gente no “seu mundo”. O relato da versdo
dos Palikur de Manoel Labonté mostra, inclusive, como estes seres lidam com as

relacBes conflituosas e/ou ambiguas de alteridade e identidade. (VIDAL, 2009, p. 18)

Para explicar, vamos a analise e a comparacao das duas versdes. Observa-se por meio
da leitura que existem algumas contradi¢cOes e semelhancas entre as narrativas. Segundo o autor
Hommi K. Bhabha, no livro O local da cultura, os préprios conceitos de culturas nacionais
homogéneas, a transmissao consensual ou contigua de tradigdes historicas, ou comunidades
étnicas "organicas" - enquanto base do comparativismo cultural estdo em profundo processo de
redefinicdo (BHABHA, 1998, p.24). Isto posto, procurou-se entender como ocorreu este
processo com as duas versdes da narrativa A Cobra Grande.

Dessa forma, para a investigacdo, e para entender essas contradi¢es, entramos no ramo
da narrativa oral, como também da estrutura narrativa, o imaginario, bem como discutindo sobre
a traducdo entre culturas, em que de acordo com Agra do ponto de vista da préatica da traducéo,
a cultura manifesta-se sempre como espaco de interculturalidade e intersubjectividade, como
espaco de busca do outro, da alteridade perdida ou recalcada (AGRA, 2007, p.04).

Assim, a narrativa segundo o Palikur Manoel Labonté, conta a histéria de um homem
doente e sem esperanca de viver mais. Esse homem decide tomar banho no rio para que a cobra
coma-o de uma vez e acabe com o seu sofrimento. Ao contrario desta historia, a versao Galibi-
Marworno, conta que foi um jovem indigena que foi cacar e quando flechou os papagaios, ele

acabou caindo no buraco das cobras. Conforme podemos ler nos trechos:

Narrativa Palikur:
Uma vez a Cobra pegou um homem meio doente, que fora tomar banho pensando:
‘Vou tomar banho para esse bicho me pegar, comer ¢ acabar comigo de uma vez

(VIDAL, 2009, p.18)

Narrativa Galibi-Marworno:
O menino lacaicani, equilibrando-se na borda de sua canoa para alcangar um papagaio
empoleirado no galho de uma arvore, desequilibra-se, cai na agua e é pego pela cobra-
fémea (VIDAL, 2009, p.20)

Em Kheuol:
Txiwom-la mete ki ka ale txwe un jako, ie ka txwe ie tut td, mé sa ju-la, so ta hive; li
hale so ko, li we un jako li flexe jako-la, jako-la kumase hele i voie so lamg, so tét i

txébe i ka hale ato jako-la i jako-la ka hele, i lada fléx deha, ha hale ki ka hale la,
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mama-la vini, i gade lasu txi bonom-la i dji: u mem u ke ale ke mo, pase mo gaié
sélmd un pitxit [...]. Txiwom-la, péxe pu hale so ko, li méke tét hakaba dji so kanir i
djibut la tét hakaba-la, pu so malo, li tébe la djilo, ka li leve, li we li djibut obo un

laku.

Traducdo do kheuol para o portugués:

Diz que o menino foi cagar papagaio. Eles cagam eles todo tempo. Mas esse dia, 0
tempo dele chegou (para morrer). O menino foi atras do papagaio, viu e flechou. O
papagaio comegou a gritar e ele pegou na cabega do papagaio e o puxou. Enquanto
ele puxava o papagaio flechado, a cobra fémea veio. Ela olhou o0 menino e disse: VVocé
vem comigo porque eu tenho somente um filho. O menino abaixou para puxar o
papagaio, como ele estava na ponta da canoa, ele caiu. Quando ele voltou a si, ele

estava perto de um Laku'®.

Sob o0 aspecto da personagem na narrativa, observa-se logo as diferencas: na primeira
versdo, trata-se de um homem doente, ou seja, alguém desenganado e sem esperanca de viver,
e que na verdade, coloca-se voluntariamente a condigdo de morte. Na segunda, tem-se a figura
de um jovem que pratica a caca, € que por motivo de acidente, cai no buraco das cobras, que
estd no rio. Entdo, do ponto de vista dos elementos narrativos, observa-se que o homem da
versdo do Palikur ao qual desconhece o nome e 0 menino lacaicani da versdao do Galibi-
Marworno sao os protagonistas da narrativa. Enfatizando que, este Ultimo de que se tem 0 nome,
esta escrita na narrativa Galibi-Marworno de autoria da Lux Vidal na qual ela adota as formas
da lingua portuguesa para palavra com a letra C, porém na lingua Kheuol, a sua escrita é com
a letra K, sendo 0 nome escrita dessa forma: Yakaikant.

Nesse sentido, 0s demais personagens que sdo as cobras e a familia indigena do jovem
s80 0s personagens secundarios, em que o casal de cobras se tornam 0s antagonistas, que pegam
o indigena para eles, tirando-o do seu mundo, da sua familia. E para distinguir as cobras entre
0 macho e a fémea, na versdo do Palikur, 0 macho € a cobra grande e a sua fémea. Por outro
lado, na versdo dos Galibi-Marworno, a cobra macho tem o seu nome de Txipok.

Outro ponto analisado € que na versdo do Palikur é a Cobra fémea que come 0s
humanos. Ja na versdo do Galibi-Marworno é a Cobra fémea que pega o indio, mas ela ndo
come macacos, nem gente, apenas frutos do mar, e para que o marido (Cobra macho) ndo coma

0 menino, ela cozinha muita comida para encher a barriga dele, vejamos os trechos:

10 | aku é um artefato que se circunscreve num espago para o Turé.
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Narrativa Palikur:
A Cobra Grande decide vir a este mundo cagar para sua mulher comer. Ela desejava
naquele dia comer macaco. [...] para comer a cobra (macho) juntou o que ele gosta de

comer mesmo: caramujos e caracéis. (VIDAL, 2009, p.18).

Narrativa Galibi-Marworno:
A fémea ndo gostava e ndo comia carne (0 oposto da versao palikur). Apenas comia
frutos do mar que o marido trazia para ela”. [...]

Ela, a fémea, s6 come caracol do mar e peixe (VIDAL, 2009, p.21)

Em Kheuol:

Papa-la dji: talo aphwe midji z4t ke ale sase un de makak pu mo, mo k6td méje makak,
u txi fwe save kote mo ka sase makak, ale koze ke u txi fwe, (djila li majing) li dji ng,
u save un bagaj, mo ke ale ke z6t, mo ke ale mdthe zot. Ebe mo ka ale ke z6t osi, no
tut ke ale mama-la dji [...]. Papa-la dji: m& mete 1ada sakdl-la, li mete lada sakol-la,
mama-la ke ie li dji: mo ke xaie ke z6t, djila papa-la dji: ke bd, lese, a munso ka méje

z6t mama pa ka méje sa maje-la.

Traducdo do Kheuol para o portugués:

O pai disse: mais tarde na parte da tarde, vocés vdo buscar para mim uns macacos, eu
gosto de comer macaco, 0 seu irméo sabe onde a gente caga macaco, vai falar com ele
(depois ele ficou pensando) e disse ndo, sabe de uma coisa, eu Vou com VOCEs, eu vou
mostrar eu mesmo. A mée disse: entdo, eu também vou com vocés, nds todos iremos
[...]. O pai falou: toma, coloca dentro da sacola, ele colocou, a mée estava com eles, e
ela disse: eu vou carregar com voceés, depois o pai falou: j& t bom, deixa, s6 eu mesmo

que como, a mae de vocés ndo come esse tipo de comida.

Nota-se que ha uma controvérsia muito grande, enquanto no primeiro € o macho que

come frutas do mar, noutro é a fémea. Além disso, num outro trecho da versdo do Palikur, o

indio vai visitar a sua familia enquanto as cobras ndo estdo em casa, entretanto segundo o pajé

Galibi-Marworno, Yakaikani chega a sua familia enquanto as cobras descansam. Como pode-

se ver nos trechos:

Narrativa Palikur:

No dia seguinte, a cobra (macho) disse para o indio: ‘Eu e minha mulher vamos cagar
[...]- Mesmo assim, quando sozinhos, o indio deixou o pequeno brincando e pegou o
caminho proibido. Saiu pelo buraco neste mundo, mas logo voltou apagando as

pegadas de seus pés com cinzas. Quando o casal de cobras chegou em casa, com
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aquele estrondo igual a trovao, perguntaram se o indio havia se aventurado pelo
caminho do norte e ele respondeu que ndo (VIDAL, 2009, p.18).

Narrativa Galibi-Marworno:
Enquanto Tipok descansa, ele consegue chegar “neste” mundo e repara: “eu conhego

essas arvores, ¢ a minha casa, o meu pai” (VIDAL, 2009, p.21)

Em Kheuol:

Li gade ki lo ie ka dhumi, kdbig Ié dji ta ie ka dhumt, li phd bié djistés-la, djila li dji:
mo ka ale txwe mo ko, mo le fini ke sa, mo pa save kote mo fika, si a pu li géié bét la,
mo ke we (k& ie dhumt ie tut, ato li kuhi 1&d& ximé la, li hete li tdde un thg, li dji avwe
i gdié bét, li tdde thé la, li maxe, li maxe li sutxi |ada sa ta-la, ta-la deha ka femal pu

li, 1i sutxi la ta-1a [...].

Traducdo do Kheuol para o portugués:

Ele ficou observando que horas eles dormem, quantos horas eles levam dormindo, ele
remarcou bem a quantidade das horas, depois disse: eu vou me matar, eu vou acabar
comigo de uma vez, eu ndo sei mesmo onde eu estou, se é para ter monstro ai nesses
caminhos, eu verei. Quando todos dormiram, ele correu para o caminho proibido,
quando ele parou um pouco, ele ouviu um barulho, e disse: é verdade que tem monstro
mesmo aqui, € ele ouviu de novo o barulho, e continuou andando até sair nesse mundo,

e 0 mundo j& ndo fazia bem para ele.

As semelhancas na narrativa se encontram no espaco da histéria entre dois mundos, isto
é, a cosmologia sobre o universo e 0 mundo real, os dois espacos sdo: 0 mundo invisivel das
cobras e o espaco fisico da aldeia que se passa no mesmo local, na Montanha Tipoca regido do
Uaca. Sobre o foco narrativo, temos na versdo do Palikur um narrador observador, que conta a
historia em terceira pessoa. No entanto, na versdo Galibi-Marworno, tem-se um narrador
onisciente, logo que um dos narradores se trata de um pajé que estd mais envolvido com o
contexto e os fatos, em que a0 mesmo narra a agdo em terceira pessoa, como também conhece
bem os personagens e 0s seus pensamentos, inclusive o habitat das cobras.

Em se tratando do espaco, especificamente o espago fisico, na narrativa séo
mencionados lugares que de fato existem de verdade, como o monte Tipoca onde se passou
toda acdo, onde as cobras moravam e tinha-se uma aldeia Palikur. A aldeia Kumaruma citada
na narracdo, € uma aldeia Galibi-Marworno, o lago Marapuwera que esta escrito dessa forma
na narracdo Galibi-Marworno em portugués, o nome também € citado pelo pajé na narragcdo em

Kheuol sé que a pronuncia é desta forma: Marapurud, esse lago também existe. Esses lugares
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que estdo na narragdo existem de verdade, se estabelecem a um termo, a verossimilhanca que
se assemelha a realidade.

Ao analisar o tempo da narrativa, nas perspectivas dos elementos narrativos, percebe-se
que os acontecimentos seguem uma ordem, uma linearidade, fatos que sdo contados em
sequéncia, citando no final um futuro distante, logo, o tempo nas narrativas é cronolégico. O
tempo indigena dialoga com as esta¢fes, com os ciclos da natureza, como o dia e a noite, com
0s momentos de fazer e com o respeito aos momentos de ndo fazer no que se refere a natureza.
Esse tempo dos acontecimentos, sdo do passado desses povos, e que outro mundo!! é o mundo
dos invisiveis que para os indigenas continuam presentes principalmente para os pajés.

Ainda sobre as semelhancas encontramos que, as cobras nas narrativas se comportam
como humanos, ao contrario disso, 0S humanos mesmos, Sa0 como macacos para eles, como se

pode ver nos seguintes trechos:

Narrativa Palikur:

A cobra (macho) saiu com sua espingarda e viu um macaco cheio de feridas, doente,
mas mesmo assim levou-o para sua mulher. Para as cobras do outro mundo, macaco
é gente (VIDAL, 2009, p.18)

Narrativa Galibi-Marworno:
A Cobra Grande, que s6 comia carne, saia pelo buraco, dirigia-se & ponta Caraimura
e matava muitos Palikur que ele, a Cobra (macho), considerava serem macacos. Carne

humana para ele era caga (VIDAL, 2009, p.19)

Em Kheuol:

Li pe paga li mdje txiwom-la laba, ie ale ban la ximg la, ie maxe ie hive laba, ie we
makak-iela, a mun-iela, ie ka lave, ie pa mele, dle ie ka pahét wadji lasu ta-la, mé ie
ofd djilo, a limem li hdje so fizi, li txwe thoa, txi &djé-la ka gade, li dji laso txd: sa la

a mo kuzg, sa la li dji a mo t6td (la so txo, li ka gade).

Traducdo do Kheuol para o portugués:

Ela tem medo que o pai come 0 menino 14, eles foram todos, andaram e chegando 14,
eles viram 0s macacos, que sdo 0s humanos, eles estavam tomando banho, em cima
eles parecem que estdo no alto, mas estdo no fundo d’agua, ai ele ajeitou sua arma, e
matou trés, o indigena ficou olhando, e disse no pensamento: esse € 0 meu primo, esse

outro é o meu tio (so falando no pensamento)

11 Grifo nosso.
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Observa-se que, como as cobras se apresentam como humanos, eles se vestem como
gente, contudo, os narradores ao se referirem ao palet6 que a cobra macho usa e usou para sair

a este mundo, as narragdes se diferenciaram.

Narrativa Palikur:

Ele tira a camisa, o paletdé (que Ihe permite aparecer neste mundo sob forma
“invisivel”), e fica apenas de cueca. Quando, meio adormecido, ouvir o papagaio, ele
vai se assustar e ndo conseguira se vestir [...]. Quando saiu no mundo de aqui, sem
paletd, o Cobra Grande apareceu como cobra-animal e foi flechado no olho até morrer
(VIDAL, 2009, p.19)

Narrativa Galibi-Marworno:

A Cobra ouve o0 papagaio, a sua criacdo gritar. VVeste o paletd preto de Cobra e provoca
o trovdo. A cobra chega 4 em cima e os parentes de lacaicani apertam os papagaios.
Chegando na boca eles botam a gritar o segundo papagaio e depois o terceiro, ai todo
0 bicho ja estava fora, muito grande, botando toda sua forca para frente (VIDAL,
2009, p. 21)

Em Kheuol:

A limem i voie, li pha, li hdje so abimd, li fuhe so Igj, li kuhi.

Traducdo do Kheuol para o portugués:

Al ele foi, pegou e ajeitou sua vestimenta, colocou sua roupa e correu.

Do ponto de vista da traducdo, entende-se que uma lingua é algo social, histérico,
determinado por condicdes especificas de uma sociedade e de uma cultura e assim, entende-se
que, no processo de tradugéo, o tradutor deve levar em conta os fatores culturais e lembrar que
a palavra s6 tem sentido em um contexto que se especializa neste determinado cenario (AGRA,
2007, p.03), logo que teve traducdes para a lingua portuguesa, pois € possivel que se tenha

modificado algumas informacg6es. A autora também esclarece com as palavras de Vermeer:

Tradugdo nao € transcodificacdo de palavras ou sentencas de uma lingua para outra,
mas uma complexa forma de acdo, por meio da qual informagdes sdo geradas em um
texto (material da lingua fonte) em uma nova situacéo e sob condigdes funcionais,
culturais e linguisticas modificadas, preservando-se os aspectos formais os mais
préximos possiveis. (AGRA, 2007, p.08 apud VERMEER, 1986).
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Sendo assim, é preciso conhecer profundamente a cultura de um povo, para que haja um
aproveitamento melhor nas questdes da tradugéo, pois na traducdo tem que se importar em ter
valores iguais, ndo priorizando em ser idéntico ao original.

No final da narrativa, temos na narracdo do Palikur Manoel Labonté, que o indio nédo
volta para sua familia porque vai levar o seu irmdo bem longe da aldeia para que ele ndo acabe
com o seu povo. Nessa parte na versdao dos Galibi-Marworno, a narragéo do senhor Lucival dos
Santos que conta que o indio vai embora porque as pessoas da aldeia mataram a cobra fémea,
se diferencia um pouco da narracéo do pajé Leven, este que conta que o indio vai embora porque

ndo consegue mais viver neste Mundo, como se |& nos trechos:

Narrativa Palikur:
O indio pensou: Eu vou num lugar bem longe deixar o meu irméo, sendo ele vai comer

a gente, vai querer se vingar (VIDAL, 2009, p.19)

Narrativa Galibi-Marworno:

Senhor Lucival: “Eu poderia ter voltado a viver com vocés, mas vocé€s mataram a
fémea, sinal de que vocés ndo me querem de volta”. Ele sai e todos choram muito.
[.-]

Pajé Leven: “Ele ja ¢ bicho, e sendo assim, acostumado a vida das cobras, ele volta
para 4. Aqui neste mundo tem muita quentura, 14 ele ndo morre, j& acostumou
(VIDAL, 2009, p.21).

Em Kheuol:

Mo ka ale, li dji, mo pa save si mo ke tong, si we mo pa tong, ébe, no ke kbthe juk-la
& dji t&, zot mem, zot ke fini, mo mem mo pa ke fini, mo ka ale, ké t& ke xdje mo ke
huduble Iada wat-t4, sélma mo ke koze ke z6t, mo gdi& pu koze ke z6t, mem mo pa ke
koze ke z6t atxe, mo ke koze ke z4t 1ésphwi, z6t ke we mo. (a bét deha) ie khie, mama
khie, papa khie, ie dji: pa ale, pa lese no. Li dji: mo pa puve fe sa, mo ka ale gade mo
txi fwe kote li fika

Traducdo do Kheuol para o portugués:

Eu vou, ele disse, eu ndo sei se voltarei, se eu ndo voltar, entdo, nos iremos nos
reencontrar até o fim do mundo, vocés vdo desaparecer, e eu ndo vou, eu irei, quando
0 mundo acabar eu irei estar em outro tempo, mas eu falarei com vocés, eu tenho que
falar com vocés, ndo falarei pessoalmente, mas falarei através do espirito, vocés irdo
ver. (ele j& ndo é mais ele mesmo) eles choraram, a mée chorou, o pai chorou e
disseram: ndo vai, ndo nos deixe. Ele disse: ndo posso, eu vou ver meu irmaozinho

aonde ele esta agora.
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Isso nos mostra que uma narrativa oral, ao ser contada mais de uma vez através da fala,
ela passa a ser moldada a partir das expressdes das palavras, como explica Azevedo que as
histérias humanas repetem-se, diferenciam-se entre falantes de uma mesma cultura, muitas
vezes, apenas em detalhes e contextualizagdes (AZEVEDO, 2006, p. 48). A autora cita falantes
de uma mesma cultura, entdo, mesmo sendo narra¢des de indigenas da mesma etnia, a historia
se diferenciou, pois, um discurso dado nunca sera 0 mesmo.

E assim, os irméos vdo embora para longe da aldeia, do lugar onde estavam morando,
para um outro lugar citado nas narrativas, segundo o Palikur foram para um lugar com o nome
de Mavd. Porém, segundo os narradores Galibi-Marworno, os irmaos vdo morar num lugar

conhecido como Marapurua.

Narrativa Palikur:
Foram a um lugar chamado Mavé, no oceano. E um lago [...]. Vou para um lugar
muito longe. Trabalhem bem aqui, com carinho. Eu vou sempre me lembrar de vocés’.

E foi morar no Mavd com o irmaozinho para controla-lo (VIDAL, 2009, p. 19).

Narrativa Galibi-Marworno:

Chorando, ele ndo sabe o rumo do irméo, chorando ele chega no lago Marapuwera,
onde finalmente o reencontra. Eles falam os dois: ‘estragou o tempo, morreu o Tipok’.
lacaicani é pajé, ele vem no Turé. Ele 14 tem tudo, tabaco, bebida. Porque voltar para
ca? (VIDAL, 2009, p. 22)

Em Kheuol:
A limem li ale deie li, mo ale deha tupatu, mo dji mo txi fwe pedji, ie dji nd a bola li
fika, li ale Marapurud. Ka li hive laba, li dji pu txi fwe-la: no papa muhi, no mama

muhi, atxélma kote no ke hete? Li hepon: isila 1dd& sa kote-la.

Traducdo do Kheuol para o portugués:

Al ele foi atras do irmdozinho, ele disse: eu ja procurei por todos os lados, ai eu pensei
meu irmdozinho se perdeu, eles responderam: ndo, ele foi para la, para Marapurua.
Quando ele chegou 14, ele disse para o irmdozinho: nosso pai morreu, nossa méae

morreu, onde vamos morar agora? Ele respondeu: aqui nesse lugar.

Observa-se que com a convivéncia com as cobras Yakaikani nome do personagem da
narrativa Galibi-Marworno, torna-se encantado por ndo conseguir mais viver neste mundo, ou

seja, quando se trata do sobrenatural nas narrativas, como as cobras que falam, se comportam
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como gente, entre outros, trata-se do fantastico nas perspectivas da literatura, para explicar esse
termo o autor Todorov afirma que o fantastico é a vacilagdo experimentada por um ser que ndo
conhece mais que as leis naturais, frente a um acontecimento aparentemente sobrenatural
(TODOROQOV, 1981, p. 16) isto &, esses seres sobrenaturais que vivem como humanos na
narrativa, sdo desconhecidas pela realidade.

Assim, discutindo mais especificamente sobre o fantastico Todorov (1981) o define
como relacdo ao real e o imaginario, e estes Gltimos merecem algo mais que uma simples
menc¢do. Entdo, para entender melhor sobre esses termos e a relagdo que eles ttm com a
narrativa, abordaremos uma pequena defini¢do sobre ambos.

Sabe-se que através da narragao surgem varias reflexées do cotidiano da sociedade, que
0 ser humano encontra para representar ou mesmo para criticar. De acordo com Fernandes
(2013) o contador de histdrias, através da linguagem simples e vigorosa, narra acontecimentos
oriundos do saber tradicional e retrata dois universos — o real e 0 imaginario — e essas narrativas
sdo utilizadas pelo individuo, ou por seu grupo social, como o instrumento desvelador do mito
e da realidade. (FERNANDES, 2013, p.196-197)

Dessa forma, referindo-se primeiro sobre o imaginario, nas diversas historias narradas
que existem, deparamos com contos de fadas, formando um texto longo, onde ha um inicio e
um final feliz, histdrias fantasiosas, relacionando aventuras imaginarias a momentos reais, uma
forma muito comum ao narrar historias.

Entretanto, ao refletirmos sobre nossas imaginacdes que de vez em quando surgem a
mente, a0s NOssos pensamentos, percebemos que também temos o imaginario que de alguma
forma reflete para nds mesmo. Esses fatos da imaginacdo, que sentimos, sdo desejos do que
queremos ter ou satisfazer. Conforme explica Sartre “a consciéncia imaginante € um ato que se
forma de uma s vez por vontade ou por espontaneidade pré-voluntaria” (SARTRE, 1996, p.
177) ou seja, essa consciéncia sobre fatos pode aparecer na mente como imaginacdes por suas
préprias vontades, 0 que se quer imaginar, e também surgem imaginacfes espontaneas, sem
querer imaginar.

Assim, a maioria das historias que ouvimos sdo imaginacfes de vontade propria da
pessoa que cria essas historias para contar ou fazer uma reflexdo sobre um determinado fato.
No entanto, também existe a histéria de tempo real, ou seja, narragdes de coisas que
aconteceram, que foram vistas e sdo contadas para outras pessoas que nao souberam ou nao
conhecem essa historia.

Ao discutir sobre o real nas perspectivas da literatura, quando se trata do real, temos o

maravilhoso que se define, segundo Todorov, como os elementos sobrenaturais que néo
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provocam nenhuma reagdo particular nem nos personagens, nem no leitor implicito. A
caracteristica do maravilhoso ndo é uma atitude, para os acontecimentos relatados a néo ser a
natureza mesma desses acontecimentos (TODOROV, 1981, p. 30). Assim, entendemos que as
pessoas que ouvem as narrativas sdo leitores também.

Como vemos, o maravilhoso se caracteriza especialmente pela existéncia de feitos
sobrenaturais, ndo se comprometendo com a reacdo provocada nos personagens. Entretanto, ha
imaginagdes que sdo imaginarios!? dos narradores e ao mesmo tempo, reais, dependendo do

individuo que cria e conta. Para isso Sartre afirma:

E preciso admitir aqui um fenémeno de crenca; um ato posicional. A duracio dos
objetos irreais é o correlativo estrito desse ato de crenga: creio que as cenas truncadas
unem-se num todo coerente, ou Seja, que eu uno as cenas presentes as cenas passadas

por intencGes vazias acompanhadas de atos posicionais (SARTRE, 1996, p.173).

Entende-se que ha um fator relevante que tem que levar em consideracao, o ato de
crenca, que depende muito do individuo e principalmente da cultura, embora exista partes
irreais em um dado contexto narrado, deve-se ponderar na cultura do narrador. N&o se pode,
portanto, explicar como surgem totalmente esses fatos gravados na memoria de cada ser

humano. De um modo geral, segundo Azevedo:

A mente humana cria modelos do mundo ao lidar com ele e para lidar com ele. Tais
modelos, ou esquemas, sdo estrutura de expectativas prontas, fornecidas pela cultura,
ou, até um certo ponto, criados pelo individuo. Essa visdo postula que ndo criamos
tudo sempre de novo, porém confrontamos novas experiéncias com tais modelos.
“Isso €, entdo, talvez o que de mais importante narrativa pode nos fornecer evidéncia:
o fato de que a mente ndo grava o mundo, mas o cria de acordo com sua propria
mistura de expectativas culturais e individuais.” (AZEVEDO, 2006, p.48 apud.
CHAFE, 1990).

A vista disso, Fernandes esclarece que as narrativas orais dos povos indigenas, é uma
forma autdbnoma de arte, e ressalta também que a transmigracéo da narrativa oral remonta ao
principio da historia dos povos. Através deste fendmeno os esquemas narrativos permanecem
no corpo de tradicdo de uma cultura, enquanto que os discursivos sdo moldados conforme a
mentalidade desse povo (FERNANDES, 2013, p.206)

12 Grifo nosso.
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Esse contexto, nos leva a refletir sobre um fator interessante, se ha traducdo entre as
versdes de cada indigena, o que se sabe de fato, é que existe traducdo do idioma de cada
narrador, tanto do Palikur quanto do Galibi-Marworno para a lingua portuguesa. Entretanto,
acredita-se gque as versdes narradas segundo os indigenas, sdo ponto de vista de cada um, a visdo
de mundo sobre o fato ocorrido, sobre seu sistema cultural, o seu ambiente, em que se segue
uma estrutura ou um modelo criado por sua cultura para enxergar e explicar o mundo. E isso
mostra também, como é a estrutura de uma narrativa oral, ao qual muda com o tempo, atraves
do discurso, dependendo de como o narrador se expressa a cada acontecimento.

Portanto, a estrutura de uma narrativa oral se constroi dessa forma, o pajé Leven mesmo
que tem uma narracdo em lingua portuguesa registrada pela antropdloga Lux Vidal, se
diferencia um pouco do que esta no idioma Kheuol. Pode ter sido a traducéo que o diferenciou
quando foi traduzido para lingua portuguesa, mas sabemos que as palavras que ele usou para
contar para a autora Lux Vidal, ndo foram as mesmas que ele usou para contar em Kheuol,
compreende-se entdo que, apesar de ser a mesma historia, conhecido por um povo inteiro, nunca

serd contada da mesma forma se for contada através da oralidade.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Na cultura dos povos indigenas, a tradicdo oral € muito constante, mesmo sabendo-se
que ja existem outros meios na atualidade de contar historias. A narrativa oral é uma forma de
narrar tradicional de qualquer povo, o primeiro meio que existiu ha muito tempo atras, e
permanece, nos dias atuais, ainda fazendo parte do meio social, como explica Fernandes (2013)
a arte de narrar, como modelo de expressdo popular, é um fato social.

A narrativa oral reproduz, de forma livre e elaborada, a esséncia do conhecimento de
uma sociedade. Contar historias € um ato ludico e de reflexdo. O universo imaginario do ser
humano abstrai exemplos do cotidiano e os reproduz simbolicamente como forma de
categorizacdo de seus valores sociais. A experiéncia do individuo, como produto de sua
vivéncia cultural, modela-o com valores representativos de sua sociedade que, por vezes,
podem ser considerados universais.

Assim, quanto a estrutura da narrativa oral, visto que consideramos que a partir do
momento que uma historia é contada varias vezes através da fala, ela passa a ser moldada,
entendemos que, 0 pajé Leven, ele tem uma narracdo em lingua portuguesa registrada pela Lux
Vidal, e esta, através da traducdo, apresentou poucas diferencas daquela que esta no idioma
Kheuol.

Importa destacar que a narrativa no idioma foi contada de forma mais detalhada, passo
a passo pelo narrador, e foi coletada, primeiro, com o registro da oralidade e depois transcrita
no idioma Kheuol. No entanto, as diferencas surgem no momento em que se faz uma traducéo
da narrativa para a lingua portuguesa, pois, a nosso ver, a traducdo tem que ter valores iguais,
néo idéntico ao outro, devido aos aspectos peculiares de cada palavra e que sabemos que nao
possuem uma traducdo igual para todo idioma. O fato € que, as traducdes da Cobra grande para
0 portugués, apresentaram-se com modificagdes, mas nada que os tornam independentes.

Se no caso das narrativas indigenas, a traducdo é um interpretante da sociedade, ela
engloba o aspecto cultural, ndo levado em consideracao as abordagens tradicionais. A traducéo,
portanto, nunca acontece num vacuo, onde se pressupde que as linguas se encontram, mas no
contexto da tradicdo de todas as literaturas, no ponto de encontro entre os tradutores e os
narradores que consideramos como parte integrante do processo de contar.

Os narradores se apresentam, pois, como 0s mediadores das tradi¢des orais, neste caso,
dos povos indigenas entre as culturas. O intuito desta pesquisa nao foi descobrir o “original”,
tdo pouco, trazé-lo a tona de maneira neutra e objetiva, mas para torna-lo acessivel em seus

proprios termos. Contudo, em nossa opinido, ndo se pode dizer que existe traducdo quando se
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trata da lingua Parikwaki para o Kheuol, pois, entendemos que o pajé tem acesso a essa narrativa
no momento em que ele participa do Turé e tem contato com os seres do outro mundo. Isto é,
a cultura define tudo, inclusive, a visdo de mundo de cada narrador sobre a historia.

A Cobra Grande, do ponto de vista dos indigenas, vive no fundo dos grandes rios que
banham a regido. E também vivem em lagos, onde a 4gua é mais limpa, e onde eles vivem
sempre tem muitos animais vivendo por perto, como passaros e entre outros. E que tudo na
natureza tem dono, 0s animais e as plantas. Por isso, os indigenas agem com cuidado nas suas
atividades de caca, pesca e derrubada de arvores para o plantio de rocas. E necessario, portanto,
tentar entender como pessoas de diferentes culturas enxergam o mundo e 0 modo de como
tentam explicé-lo, € um ato de valorizagdo das diversidades.

Dessa forma, para que se conheca mais sobre a diversidade de culturas e valorizar a
riqueza, € preciso ir profundamente nas raizes. No caso dos povos indigenas, € se apoderar de
uma parte da historia do Brasil. E uma atividade constante na busca de novas relagbes, mais
respeitosas com o outro, com a terra e com o universo. Concluimos assim que, as narrativas
indigenas independentemente de suas traduc@es e de ponto de vista dado pelos narradores, elas
sdo como uma memoria coletiva de um povo, uma parte da identidade, um retorno as suas

origens, a explicagdao sobre o mundo e o conhecimento sobre a natureza.
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Capa do livro A Cobra grande: Uma introducéo a cosmologia dos povos indigenas do Uacéa
e baixo Oiapoque — Amapa (2009)
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Imagens sobre a narrativa da Cobra Grande representada por indigenas

llustracdo 1. A Cobra Grande (2009)
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llustracdo 2. A Cobra Grande flechada (2009)




llustracdo 3. As duas Cobras flechadas (2009)




