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RESUMO 

 

 

 

Esta pesquisa trata de tradições assentadas em narrativas orais dos povos originários da Região 

Amazônica, compreendidas aqui como um sistema literário altamente relacionado aos valores 

comunitários e ao ambiente. A investigação toma a obra Contos da Floresta, de Yaguarê Yamã, 

como objeto de pesquisa privilegiado, de onde parte o pressuposto de que o autor, ao recontar 

mitos e lendas do povo Maraguá, fortalece o papel integrador exercido pelos narradores 

tradicionais, que preservam a cultura oral por meio de poesias e narrativas. O objetivo da 

investigação é ampliar a discussão crítica a respeito da literatura oral indígena, pelo viés do 

narrador memorialístico, e dos saberes tradicionais, presentes na literatura de Yaguarê Yamã, 

destacando traços estéticos e identitários dos povos indígenas que habitam a Região Amazônica. 

Em seu percurso, a pesquisa destaca aspectos teóricos em torno do narrador e dos gêneros 

narrativos nas tradições orais indígenas; elementos críticos que aproximam as narrativas orais da 

literatura infantojuvenil e a produção literária (e outras) de Yaguarê Yamã; elementos da vida 

social, que evidenciam, a partir das narrativas, a relação dos povos originários com a natureza e 

com a comunidade; o traço sobrenatural característico desse povo e os aspectos que conectam 

presente e passado por meio das mais antigas tradições orais. Esta pesquisa caracteriza-se como 

qualitativa e, portanto, se ampara em revisão bibliográfica, análises literárias, comparação e 

verificação de conceitos relacionados a contos e a outros aspectos da narrativa. O aporte 

bibliográfico inclui teoria e crítica literária, com base nas obras Literatura indígena brasileira 

contemporânea (2018), de Julie Dorrico e outros, A terra dos mil povos (2020), de Káká Werá 

Jecupé, A queda do céu (2015), de Davi Kpenawa Yanomami, O caráter educativo do movimento 

indígena brasileiro (2012), de Daniel Munduruku, além de outras obras e de outros autores. A 

pesquisa considera que a literatura indígena brasileira vem se fortalecendo com a presença cada 

vez maior de escritores indígenas, que estão rompendo a bolha cultural que os mantinham 

distantes. Além disso, a pesquisa considera que a literatura oral constitui espaços de 

aproximações culturais. Por fim, ela compreende que a literatura indígena aproxima o 

pesquisador das lutas que os povos originários travam desde a invasão europeia. 

 

Palavras-chave: Contos da Floresta. Yaguarê Yamã. Memória. Narradores. Narrativas orais 

indígenas. Literatura Indígena. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

 

 

 

ABSTRACT 

TALES OF THE FOREST, BY YAGUARÊ YAMÃ, AND THE ANCESTRAL MEMORY OF THE 

ORIGINAL PEOPLE OF BRAZIL, THE AMAZON REGION 

 

 

This research deals with traditions based on oral narratives of the original people of the Amazon 

Region, understood here as a literary set highly related to community values and the environment. 

The investigation takes the work Contos da Floresta, by Yaguarê Yamã, as a privileged research 

object, from which it is assumed that the author, by retelling myths and legends of the Maraguá 

people, strengthens the integrative role played by traditional narrators, who preserve the oral 

culture through poetry and narratives. The objective of the investigation is to expand the critical 

discussion of indigenous oral literature, through the perspective of the memorial narrator and 

traditional knowledge, present in the literature of Yaguarê Yamã, highlighting aesthetic and 

identity traits of the indigenous peoples who inhabit the Amazon Region. Along the way, the 

research highlights: theoretical elements surrounding the narrator and narrative genres in 

indigenous oral traditions; critical elements that bring together the oral narratives of children's 

literature and the literary production (and others) of Yaguarê Yamã; and elements of social life, 

which highlights, from the narratives, the relationship between original peoples and nature and 

the community; the supernatural trait characteristic of these people and aspects that demonstrate 

the contemporaneity of the oldest oral traditions. Qualitative research is based on bibliographical 

review, literary analysis, comparison and verification of concepts related to short stories and 

other aspects of the narrative. The bibliographical contribution includes theory and literary 

criticism: Contemporary Brazilian indigenous literature (2018), by Julie Dorrico and others, The 

land of a thousand peoples (2020), by Káká Werá Jecupé, The fall of the sky (2015), by Davi 

Kpenawa Yanomami, The educational character of the Brazilian indigenous movement (2012), 

by Daniel Munduruku, as well as other works and other authors. So far, the research indicates 

that Brazilian indigenous literature has been strengthening with the increasing presence of 

indigenous writers who have broken the cultural bubble that kept them distant: in addition to 

creating spaces for cultural rapprochement, oral narratives are preserved in the literary 

environment; The research also indicates that indigenous literature brings the researcher closer 

to the struggles that indigenous peoples have been fighting since the European invasion. 

 

Keywords: Tales from the Forest. Yaguarê Yamã. Memory. Narrators. Indigenous oral 

narratives. Indigenous Literature.  
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1 INTRODUÇÃO – CONTOS DA FLORESTA, DE YAGUARÊ YAMÃ 

Esta Pesquisa, intitulada Contos da floresta, de Yaguarê Yamã, e a memória ancestral 

dos povos originários do Brasil, Região Amazônica, investiga os temas mais presentes na 

tradição oral dos povos indígenas da Região Amazônica. A pesquisa toma Contos da Floresta, 

de Yaguarê Yamã, como objeto privilegiado de estudos, de onde se parte para leituras analíticas, 

críticas e teóricas. A pesquisa inclina-se para os contos de Yaguarê Yamã com o intuito de 

compreender, por um lado, a dinâmica interna das narrativas e, por outro lado, compreender a 

vida social desses povos, especialmente do povo Maraguá, com destaque para sua relação com a 

natureza e com as próprias comunidades.  

Ao recriar mitos e lendas do povo Maraguá, Yaguarê Yamã, autor de Contos da Floresta, 

atesta a profunda integração do indígena com a natureza e seus mistérios. As narrativas que 

compõem essa obra destacam muitos elementos da memória ancestral, na qual os aspectos de 

encantamento constituem formas simbólicas de interpretar os eventos; essas particularidades 

também representam modos de viver e formas de preservar o ambiente e a identidade cultural da 

etnia Maraguá. 

Durante muito tempo, as tradições culturais – dietas, festas, rituais, lendas, crenças etc. – 

dos povos indígenas foram transmitidas e mantidas apenas oralmente, nos ambientes das aldeias. 

Com o fortalecimento das lutas dos povos originários, deu-se início a um fenômeno importante: 

o compartilhamento de tradições por meio editorial, com publicações em Língua Portuguesa de 

livros literários (várias obras, vários autores), filosóficos (destaque para Ailton Krenak, 

especialmente o livro Ideias para adiar o fim do mundo, e para Davi Kopenawa Yanomami, com 

o livro A queda do céu), pedagógicos (destaque para Daniel Munduruku, especialmente o livro 

O caráter educativo do movimento indígena brasileiro) e históricos (destaque para Kaká Werá 

Jecupé, com o livro A terra dos mil povos: história indígena do Brasil contada por um índio). 

Com essa presença marcante nas estantes de todo o Brasil, surge a oportunidade de 

ampliar a discussão crítica de textos produzidos por autores indígenas, sendo esta a principal 

justificativa da pesquisa que ora se apresenta. Analisar obras literárias de autores indígenas é 

abrir espaços na academia e nos estudos literários para mostrar o quanto é necessário um diálogo 

sobre a literatura oral desenvolvida pelas culturas dos povos originários e desenvolver reflexões 

adjacentes, como a preservação das tradições desses povos e de suas lutas contínuas, como a 

demarcação de terras. 

É importante ressaltar que a histórica violência contra as nações originárias atingiu 

frontalmente todas as culturas que envolviam essas comunidades: suas línguas, suas histórias, 
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suas crenças, seus remédios, seus conhecimentos. No discurso oficial, desde que o Brasil foi 

tomado em 1500 por culturas beligerantes, os povos indígenas são tratados como um problema 

inconveniente ao sistema e enfrentam uma variedade de formas de violências: física, ambiental, 

simbólica, institucional, entre outras.  A omissão do Estado e a falta de proteção adequada dos 

territórios, assim como a ausência de políticas públicas que atendam às necessidades dessas 

comunidades, desrespeitam os direitos territoriais. Além disso, o não reconhecimento ou demora 

na demarcação de terras indígenas deixa essas comunidades vulneráveis a invasões e conflitos. 

Os povos indígenas continuam a lutar contra assassinatos e agressões por parte de 

fazendeiros, garimpeiros, madeireiros e outros que desejam suas terras, atividades como 

mineração, desmatamento e agropecuária afetam diretamente a sobrevivência dessas 

comunidades, que dependem da terra para sua subsistência. As declarações contra a demarcação 

de áreas dos povos originários refletem uma complexa interação entre interesses econômicos, 

sociais e políticos: enquanto há quem veja a demarcação como essencial para a preservação das 

culturas e direitos dos povos indígenas, outros a veem como um obstáculo ao progresso 

econômico e à exploração dos recursos naturais. Dessa forma de pensar decorrem os discursos 

de ódio contra aqueles que desde sempre estiveram nestas terras. 

O famoso Discurso do Rio Amazonas, proferido pelo ex-presidente do Brasil Getúlio 

Vargas, em Manaus, no dia 10 de outubro de 1940, é exemplo de uma visão centrada no 

capitalismo, que prioriza modelos de desenvolvimento e de civilização alheios às práticas e 

culturas originárias:  

Até agora o clima caluniado impediu que de outras regiões com excesso demográfico 

viessem os contingentes humanos de que carece a Amazônia. Vulgarizou-se a noção, 

hoje desautorizada, de que as terras equatoriais são impróprias à civilização. Os fatos e 

as conquistas da técnica provam o contrário e mostram, com o nosso próprio exemplo, 

como é possível, às margens do grande rio, implantar uma civilização única e peculiar, 

rica de elementos vitais e apta a crescer e prosperar1. 

Uma "civilização única e peculiar" reflete um discurso que promove a narrativa do 

colonizador e a presença de atividades ilegais e predatórias, em detrimento dos direitos 

territoriais e culturais dos povos originários, visão que privilegia o progresso técnico e econômico 

sobre a preservação das culturas indígenas e a proteção de seus territórios. 

Esses discursos contrários à demarcação de terras indígenas continuam presentes na 

atualidade: o ex-presidente Jair Bolsonaro, em entrevista ao programa Brasil Urgente, da tv 

Bandeirantes, em 05 de novembro de 2018, proferiu a seguinte frase, "enquanto eu for presidente 

 
1
 VARGAS, Getúlio. Discurso do rio Amazonas. Revista Brasileira de Geografia, p. 259-262, 1942. Acesso pelo 

link, https://obrasraras.fcp.pa.gov.br/publication/file/livros/discursorioamazonas1943/ em 09/05/2024. 

https://obrasraras.fcp.pa.gov.br/publication/file/livros/discursorioamazonas1943/
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não tem demarcação de terra indígena"2. Tal fala reproduz uma continuidade de posturas 

consideradas violentas, no sentido de desconsiderar os direitos e as necessidades das populações 

indígenas. É nesse contexto hostil que vozes indígenas se levantam e contestam a história oficial, 

totalmente alinhada ao discurso do opressor. A violência continua: a violência física, a violência 

moral, a violência linguística, a violência contra todo o material simbólico dos povos originários. 

Não é fácil, mas com persistência, os povos originários têm encontrado diferentes 

maneiras de fazer um enfrentamento, por meio de diferentes expressões, sendo a literatura uma 

forma potente que encontraram de se fazerem ouvir. As lendas, os mitos, os cantos constituem 

manifestações de saberes ancestrais que ecoam para fora das florestas e ressoam uma profunda 

conexão com a terra, com a natureza, com os seres da floresta. 

Trazidas para o âmbito da crítica, esse material abre caminhos de compreensão. Estudar 

as tradições orais dos povos originários aproxima o pesquisador das lutas que as nações indígenas 

travam contra a força hegemônica do colonizador, desde que essas terras foram tomadas por 

europeus, que se impuseram, à força de armas e violência, sobre as culturas autóctones aqui 

existentes. 

A literatura, além de aproximar, cria vínculos identitários com tradições que precisam ser 

preservadas. Essas discussões não podem parar nas faculdades e nos programas de pós-

graduação, mas devem ser introduzidas nas práticas escolares das instituições de ensino de 

educação básica, sendo a literatura uma porta de entrada para esse tema importante e sensível da 

sociedade brasileira.  

Neste sentido, a pesquisa Contos da floresta, de Yaguarê Yamã, e a memória ancestral 

dos povos originários do Brasil, Região Amazônica procurou ampliar a discussão crítica da 

literatura oral indígena, pelo viés memorialístico e dos saberes tradicionais presentes na literatura 

indígena. Os objetivos específicos foram norteadores pontuais da investigação, por meio dos 

quais se procurou: apresentar aspectos gerais das narrativas e do narrador, direcionando as 

discussões para a lendas e mitos dos indígenas do Brasil; tratar das relações da memória e da 

ancestralidade na formação identitária dos povos originários, por meio dos textos de Yaguarê 

Yamã; analisar as narrativas à luz da teoria literária; identificar personagens relacionados ao 

encantamento mágico; verificar aspectos estético-literários da obra de Yaguarê Yamã. 

A pesquisa qualitativa focou em objetivos exploratórios e descritivos, por meio de 

procedimentos que incluíram leituras literárias, análises, verificação de conceitos e revisão 

 
2
 FOLHA. No que depender de mim, não tem mais demarcação de terra indígena, diz Bolsonaro na TV. 

Acessopelolink:https://www1.folha.uol.com.br/poder/2018/11/no-que-depender-de-mimnao-tem-mais-

demarcacao-de-terra-indigena-diz-bolsonaro-a-tv.shtml em 09/05/2024. 

https://www1.folha.uol.com.br/poder/2018/11/no-que-depender-de-mimnao-tem-mais-demarcacao-de-terra-indigena-diz-bolsonaro-a-tv.shtml
https://www1.folha.uol.com.br/poder/2018/11/no-que-depender-de-mimnao-tem-mais-demarcacao-de-terra-indigena-diz-bolsonaro-a-tv.shtml
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bibliográfica, com consultas em fontes diversas: livros teóricos, artigos acadêmicos, bancos de 

teses e dissertações, revistas científicas, documentos eletrônicos, entre outros suportes. Segundo 

Oliveira (2007, p. 117), a pesquisa de análise qualitativa busca:  

Descrever a complexidade de uma hipótese ou problema, analisar a interação de certas 

variáveis, compreender e classificar processos dinâmicos experimentados por grupos 

sociais, apresentar contribuições no processo de mudança, criação ou formação de 

opiniões de determinado grupo permitir, em maior grau de profundidade, a interpretação 

das particularidades dos comprometimentos ou atitudes dos indivíduos. 

Por ter tomado apenas uma obra como objeto de investigação, Contos da floresta, esta 

pesquisa se orientou pelo método indutivo, o qual permite, pela parte, compreender o todo dos 

escritos do autor Yaguarê Yamã. Assim, a partir de leituras e análises da obra Contos da floresta, 

pode-se compreender um conjunto de elementos que caracterizam a escrita de Yamã: a estética 

discursiva, a disposição de componentes éticos e a visão do autor sobre a sua terra, a Região 

Amazônica. Mas, muito mais que isso, a leitura analítica do livro Contos da Floresta permite 

vislumbrar o conjunto de tradições que sobreviveu aos ataques de culturas invasoras de outros 

continentes.  

A análise dos mitos e lendas também constituiu um importante aspecto do processo da 

pesquisa, sendo um de seus principais fundamentos, visto que o exame das narrativas que 

compõem a obra Contos da floresta, à luz de pressupostos críticos e teóricos, descortinou tanto 

aspectos estruturais, ou seja, sua forma, como de conteúdo. As análises ampliaram as 

perspectivas da investigação e a discussão sobre a literatura oral indígena, pelo viés 

memorialístico e dos saberes tradicionais, presentes na literatura dos povos originários.  

Para sustentar as discussões teóricas sobre gêneros narrativos, conto, lendas, mitos, 

personagens, enredos, temas, estrutura e outros aspectos textuais, foram selecionadas algumas 

obras referenciais, tais como o capítulo “Fronteiras da narrativa”, de Gerárd Genette (In: Análise 

estrutural da narrativa, 1995), e Formas simples (1976), de André Jolles. Para sustentar as 

discussões que tratam de dimensões mais específicas – tais como tradições dos povos originários, 

memória ancestral, relação entre tradição e resistência cultural –, foram selecionadas algumas 

obras, dentre as quais se destacam Literatura indígena brasileira contemporânea: criação, crítica 

e recepção (2018), organizado por Julie Dorrico, Leno Francisco Danner, Fernando Danner e 

Heloísa Helena Siqueira Correia,  A terra dos mil povos (2020), de Kaká Werá Jecupé, O caráter 

educativo do movimento indígena brasileiro (2012), de Daniel Munduruku, dentre outras obras. 

A Dissertação está dividida em cinco capítulos, sendo este o primeiro intitulado 

“Introdução: Contos da Floresta, de Yaguarê Yamã”, no qual se expõe a proposta da pesquisa, 
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recorte literário, objetivos, metodologia da investigação, estrutura e principais aportes críticos e 

teóricos. 

O segundo capítulo, “Destaques teóricos: narrador e narrativas”, trata do papel do 

narrador nas tradições orais. O capítulo, como destaque teórico da pesquisa, mostra que as 

narrativas constituem uma forma de transmitir valores ancestrais, ensinamentos, cuidados e 

muitos outros aprendizados importantes para a vida social, sempre integrada com a natureza e 

com o cosmo. Esse capítulo retoma conceitos relativos ao gênero narrativo. 

“Destaques críticos: cultura oral e literatura infantil e juvenil”, o terceiro capítulo, trata 

de questões relativas à linguagem típica das narrativas oriundas da oralidade, enfatizando os 

traços peculiares à estética desenvolvida por Yaguarê Yamã.  

O quarto capítulo, “Mitos e lendas: relações com a vida social”, empenha-se na leitura 

crítica das narrativas de Yaguarê Yamã. As histórias são colocadas sob uma perspectiva teórica, 

em primeiro plano, para em seguida serem colocadas em uma perspectiva crítica.  

O derradeiro capítulo, “Conclusão: a atualidade das tradições”, faz um arremate das 

discussões, tratando de buscar uma consideração final para cada objetivo proposto no início da 

pesquisa. Não se trata exatamente de uma “conclusão”, mas de uma finalização necessária, pois 

os temas ainda carecem de muitas discussões. 

Com estas primeiras informações, faz-se um convite à leitura não apenas dos primeiros 

resultados desta pesquisa, como também um convite à leitura do livro Contos da Floresta, de 

Yaguarê Yamã, e de outras obras do autor. 
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2 DESTAQUES TEÓRICOS: NARRADOR E NARRATIVAS 

Antes da invasão pelos europeus, o grande território hoje conhecido como Brasil era 

habitado por povos originários, com culturas, línguas, religiões e organização social próprias; 

essas comunidades – que viviam integradas à natureza, com sistemas políticos de convivência 

próprios – desenvolveram complexas relações de trocas e de comunicação entre diferentes 

grupos. De acordo com Jecupé (2020), a diversidade cultural e a profunda conexão dos povos 

indígenas resultaram no florescimento de várias etnias, línguas e costumes: 

Estudos dos antropólogos registram mais de 387 povos chamados indígenas. São povos 

que têm costumes e línguas próprios. Por incrível que pareça, alguns deles nunca se 

encontraram, mesmo habitando aqui há milhares de anos. E, segundo os mesmos 

antropólogos, desta diversidade e pluralidade cultural, há quatro troncos culturais 

básicos, dos quais se ramifica uma grande variedade de dialetos indígenas: tupi, karib, 

jê e aruak. Desses, o mais marcante foi o tupi, que ultrapassou os limites da floresta e 

penetrou na civilização ocidental que aqui se instalou no século XVI, influenciando 

hábitos, línguas e técnicas que perduram no cotidiano brasileiro (Jecupé, 2020, p. 19). 

A chegada dos europeus no século XVI marcou o início de um período de colonização e 

exploração mercantilista, que teve um impacto devastador sobre os povos indígenas. Jecupé 

(2020, p. 76-77), em seu livro A terra dos mil povos, resumiu as principais consequências do 

genocídio progressivo:  

1500 Cabral encontra os Tupinikim, da grande família tupinambá (tronco tupi-guarani), 

que ocupava quase toda a costa, do Pará ao Rio Grande do Sul. 

1501 Instalação das primeiras feitorias portuguesas no Brasil (Cabo Frio, Bahia, 

Pernambuco) para o tráfico do pau-de-tinta, ou pau-brasil, e escravos. 

1540 Reações dos Tupy à conquista: 12 mil índios emigram pela Bahia ou por 

Pernambuco; somente trezentos chegam a Chachapoya, no Peru. Sessenta mil 

Tupinambá fogem da opressão portuguesa, exaurindo-se pelo caminho, até atingir a foz 

do Madeira (1530-1612). 

1547 Os Carijó, grupo guarani da capitania de São Vicente, são assaltados por 

predadores de escravos e vendidos em várias capitanias. Para escapar da escravização, 

tribos guerreiam entre si, arrebanhando escravos para a indústria canavieira. 

1563 Consequência da guerra aos Caeté, fome e epidemias de varíola dizimam 70 mil 

índios na Bahia. 

1584 Epidemia de varíola se alastra pelas aldeias indígenas na Bahia. Os sobreviventes 

se oferecem como escravos por um prato de farinha. 

 1651 Depois de haver escravizado ou aniquilado cerca de 300 mil Guarani, os 

bandeirantes paulistas cessam suas incursões de “caça ao índio” nas reduções jesuítas 

do Sul. 

1671 Bandeirantes exterminam os Paiaiá, grupo tapuia do sertão da Bahia, para destinar 

suas terras ao gado. Outra etapa da “Guerra dos Bárbaros”, que dizimou inúmeras tribos. 

 

A lista de atrocidades relatadas no livro de Jecupé é longa; apesar de a linha cronológica 

traçada pelo autor ser encerrada no ano de 1998, essa violência chega aos dias de hoje. Em janeiro 
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de 2023, por exemplo, a Revista Samaúma,3  em sua publicação online, apresenta os seguintes dados 

em sua reportagem: 

 

Figura 1 - matéria da Revista Sumaúma 

 

Fonte: https://sumauma.com/nao-estamos-conseguindo-contar-os-corpos/ 

 

Além das atrocidades dos fatos históricos, observa-se que, ao longo dos séculos, desde a 

invasão europeia, o discurso predominante na literatura brasileira coloca os povos indígenas 

frequentemente marcados por uma perspectiva eurocêntrica e colonialista. Como exposto por 

Alfredo Bosi no livro A dialética da colonização (1992): 

Anchieta aprende o tupi e faz cantar e rezar nessa língua os anjos e santos do catolicismo 

medieval nos autos que encena com os curumins. Uma antiga forma literária, a epopeia, 

nobilitada pela Renascença italiana, molda conteúdos de uma situação colonial, no 

primeiro caso. No segundo, porém, o jesuíta aguilhoado pelas urgências da missão 

precisou mudar de código, não por motivos de mensagem, mas de destinatário. O novo 

público e, mais do que público, participante de um novo e singular teatro, requer uma 

linguagem que não pode absolutamente ser a do colonizador. 

E há mais: Anchieta inventa um imaginário estranho sincrético, nem só católico, nem 

puramente tupi-guarani, quando forja figuras míticas chamadas karaibebé, literalmente 

profetas que voam, nos quais o nativo identificava talvez os anunciadores da Terra sem 

Mal, e os cristãos reconheciam os anjos mensageiros alados da Bíblia. Ou Tupansy, mãe 

de Tupã, para dizer um atributo de Nossa Senhora. De mãos dadas caminhavam a 

cultura-reflexo e a cultura-criação (Bosi, 1992, p.31). 

A figura do padre José de Anchieta destaca o papel do aculturador e das complexas 

interações culturais no contexto colonial brasileiro. A abordagem etnocêntrica fez leituras e 

interpretações equivocadas das tradições literárias indígenas, vistas pelas lentes do colonizador 

europeu; esse processo resultou em graves distorções e simplificações do conteúdo simbólico 

 
3
 BRUM, Eliane. REVISTA SAMAÚMA - Jornalismo no centro do mundo. Edição nº 09, de 24/01/2023. Acesso 

pelo link: https://sumauma.com/nao-estamos-conseguindo-contar-os-corpos/ em 15/05/2024 

https://sumauma.com/nao-estamos-conseguindo-contar-os-corpos/
https://sumauma.com/nao-estamos-conseguindo-contar-os-corpos/
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desse material. Os elementos da literatura oral e da cultura indígena foram apropriados por 

autores não-indígenas, que recontavam as histórias dos povos originários em seus próprios 

termos e contextos, frequentemente desconsiderando ou deturpando os significados originais. 

No século XIX, o romantismo brasileiro fez uso extensivo de temas indígenas, mas esses 

eram frequentemente romantizados e idealizados pelos escritores não-indígenas, como destaca 

Bosi (1992, p. 177): 

O corte nação/colônia, novo/antigo exigia, na moldagem das identidades, a articulação 

de um eixo: de um lado o pólo brasileiro, que enfim levantava a cabeça e dizia o seu 

nome; de outro, o pólo português, que resistia à perda do seu melhor quinhão. 

Segundo esse desenho de contrastes, o esperável seria que o índio ocupasse, no 

imaginário pós-colonial, o lugar que lhe competia, o papel de rebelde. Era, afinal, o 

nativo por excelência em face do invasor; o americano, como se chamava, 

metonimicamente, versus o europeu. 

Mas não foi precisamente o que se passou em nossa ficção romântica mais significativa. 

O índio de Alencar entra em íntima comunhão com o colonizador. Peri é, literal e 

voluntariamente, escravo de Ceci, a quem venera como sua Iara, “senhora”, e vassalo 

fidelíssimo de dom Antônio.      

A literatura romântica brasileira, exemplificada por José de Alencar, nega a forma que 

muitos povos indígenas resistiram ferozmente à colonização, lutando para preservar suas terras, 

culturas e autonomia. Apresenta, em vez disso, a ideia de que a colonização foi um processo de 

submissão e de integração harmoniosa, que não corresponde à complexa realidade histórica de 

resistência e conflito. Essa representação moldou de maneira significativa a percepção cultural e 

literária da sociedade brasileira. 

No início do século XX, o modernismo também buscou incorporar elementos indígenas 

na literatura e na arte como parte de um esforço para definir uma identidade nacional brasileira. 

No entanto, mesmo aqui, a voz do indígena continuava majoritariamente sendo mediada por não-

indígenas. Como caracteriza Bosi (1992, p. 333):   

O modernismo, especialmente na sua versão paulista ou concentrada em São Paulo, 

trabalhou a relação entre cultura erudita e cultura popular segundo um vetor 

decididamente mitopoético. Cultura popular é entendida pelo autor de Macunaíma e 

pelo autor do Manifesto Antropofágico, em primeiro lugar, como expressão da 

sensibilidade tupi, articulada em lendas, mitos e ritos recontados pelos cronistas, pelos 

jesuítas e por alguns antropólogos contemporâneos. 

A falta de autoria indígena significa que a representação dos indígenas nas obras literárias 

era frequentemente filtrada pelas perspectivas e preconceitos dos autores não-indígenas. Isso leva 

a estereótipos, incompreensões e distorções das culturas e experiências. A ausência de autores 

indígenas significa uma perda de voz para as comunidades originárias, que não tinham a 

oportunidade de contar suas próprias histórias e compartilhar suas perspectivas de maneira 

autêntica e direta. Tal situação começa a mudar com o fortalecimento dos movimentos sociais 

no Brasil, na década de 1970 e depois, principalmente. 
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Nas Considerações Iniciais do livro Literatura indígena brasileira contemporânea: 

criação, crítica e recepção [2018, recurso eletrônico], os organizadores destacam o silêncio 

rompido na década de 1990, em relação à literatura de origem indígena, em decorrência das lutas 

em prol dos povos originários, promovidas em âmbito nacional: 

A literatura indígena brasileira desenvolvida a partir da década de 1990 é um dos 

fenômenos político-culturais mais importantes de nossa esfera pública e se insere nessa 

dinâmica ampla de ativismo, militância e engajamento de minorias historicamente 

marginalizadas e invisibilizadas de nossa sociedade, que assumem o protagonismo 

público, político e cultural enquanto núcleo de sua reafirmação como grupo-

comunidade e, em consequência, de enfrentamento dessa situação de exclusão e 

violência vividas e sofridas (Dorrico et al., 2018, p. 11). 

Daniel Munduruku (2012) ressalta o fato de que as campanhas constituíram “fenômenos 

político-culturais”. Na prática, elas visavam, dentre outras reivindicações, melhores condições 

de existência, a começar por políticas de demarcação de territórios e de valorização identitárias 

dos povos originários, como reconhecimento de línguas brasileiras. Esses movimentos 

começaram a surtir algum efeito a partir da década de 1970. Antes disso, é certo que, no âmbito 

da literatura, autores não-indígenas – artistas, intelectuais, militantes e interessados na 

preservação e perpetuação das tradições desses povos – pesquisaram e publicaram um repertório 

bastante rico de lendas, mitos, cantos, dentre outros, lançando luz ao grande acervo cultural 

indígena. Apesar da importância desse movimento, que agregava importante força às lutas dos 

povos originários, sentia-se falta da voz do próprio indígena, que só seria ouvida, no âmbito da 

literatura, a partir da década de 1990. 

Na academia, o interesse de pesquisadores pelas tradições orais dos povos originários se 

intensificou nos últimos anos, principalmente após a publicação da Lei № 11.645, de 10 de março 

de 2008, que tornou obrigatório o estudo da história e da cultura indígena e afro-brasileira no 

Ensino Básico e nos cursos de Licenciaturas em Ciências Humanas. 

As pesquisas iluminam as peculiaridades de cada povo e de cada língua indígena. Algo 

relativamente novo, considerando o tempo milenar de existência dessas culturas e considerando 

a riqueza de seu material e de sua força simbólica. A admissão da literatura oral dos povos 

originários como tema de pesquisa em Estudos Literários e Linguísticos (e de outras áreas como 

História e Antropologia), agora em evidência, alça as culturas e as tradições indígenas para um 

lugar de protagonismo. 

A partir de 1990, as vozes indígenas começam a ecoar de todas as direções: nas artes, nas 

academias, na política, na educação. Elas integram lutas históricas em defesa da cultura dos 

povos originários, considerando identidades linguísticas e culturais de cada povo, bem como em 

uníssono, em defesa do ambiente. Nesse contexto, começam a surgir publicações importantes em 
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diversas áreas, dentre as quais a literatura e, principalmente, na literatura infantil e juvenil, o que 

é muito importante, pois coloca nas estantes escolares títulos que diversificam as possibilidades 

de leitura e de representação étnico-racial. 

Escritores trouxeram à luz histórias que desmontaram a ideia “índio, uma coisa só”. Não 

é coisa, não é uma só cultura, são muitos povos originários: a literatura conseguiu particularizar 

cada cultura. Neste sentido, é muito importante notar que alguns escritores identificam, em seu 

próprio nome, o povo a que pertence, como fazem Ailton Krenak, Daniel Munduruku, Davi 

Kopenawa Yanomami. 

Dentre os escritores dessa geração está Yaguarê Yamã, que traz em seu repertório as 

narrativas do povo amazônico Maraguá. No conjunto de suas obras, Yamã destaca as 

singularidades de seu povo, os Maraguás: a relação com a floresta e o seu manejo, a relação com 

águas abundantes e com os animais, a relação com as plantas e com seus mistérios, a relação com 

os espíritos da floresta e humores. Os textos ainda ressaltam a vida comunitária e os princípios 

de convivência. 

2.1 A pesquisa sobre Contos da Floresta e o diálogo com autores indígenas 

Como já indicado, por uma questão de coerência com o objeto investigado, esta pesquisa 

destaca um diálogo importante com autores indígenas. Ainda que outros estudiosos não indígenas 

da área dos estudos literários representem um aporte expressivo no decorrer da investigação, 

fornecendo conceitos, contribuindo e ajudando nas análises das narrativas, tudo seria superficial 

se não houvesse um diálogo com o pensamento produzido dentro da própria floresta, o ambiente 

de acolhimento de culturas milenares dos povos originários amazônicos. 

A interlocução com o pensamento desses povos aproxima a pesquisa de um objeto mais 

genuíno, trazendo um pensamento emitido por vozes autênticas. Assim, autores indígenas 

participam desta pesquisa, ocupando um lugar de protagonismo, já que trazem guardadas 

histórias de seus povos, e também de outros povos, sob uma perspectiva diferente, que parte de 

tradições milenares singulares, cultivadas em seus próprios territórios, com repertórios únicos de 

seres encantados. 

Uma contribuição significativa para esta pesquisa reside em O caçador de histórias 

(2004), de Yaguarê Yamã, com ilustrações do próprio autor e de Frank Bentes. O autor 

inicialmente se apresenta na publicação, destacando seu nome tradicional e seu “nome de 

branco”; ele apresenta sua nação indígena e a localização do território de sua etnia. Salienta 

também sua formação acadêmica e seus companheiros na luta pela conscientização e pela 
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inclusão dos indígenas na sociedade brasileira. A obra apresenta grafia de algumas palavras em 

sateré e glossário proposto pelo escritor. A introdução escrita por Yamã revela toda a admiração 

pelo seu maior herói, o pai, mestre em narrar as aventuras que ouvia ou que vivia.  

A narrativa é dividida em duas partes: a primeira, intitulada “História de Watiamã-

Weipyt”, apresenta duas histórias sobre um herói safado, como o famoso Macunaíma, e a 

segunda apresenta outras duas histórias arrepiantes, como o povo Saterê-Mawé gosta de contar: 

aventuras de fantasmas e assombrações que revelam a profunda conexão com seres sobrenaturais, 

da religião dos antepassados, Urutópiag. O autor esclarece que as narrativas presentes derivam 

de relatos que ele absorveu ao iniciar suas jornadas em barcos de passageiros e canoas com motor 

de popa.  Durante essas viagens, ele se deparou com amigos de seu pai, os quais compartilharam 

as mais extraordinárias aventuras e histórias intrigantes. Reconhecendo a iminência da perda dos 

mais velhos e do esquecimento da arte de contar histórias, o autor empreendeu esforços para 

resgatar algumas dessas narrativas, antes que se perdessem para sempre. O livro é uma 

homenagem ao pai e a todos os caçadores de histórias de sua cultura.   

Outra obra que dialoga com esta pesquisa é intitulada Parece que foi ontem (2006), com 

edição bilíngue português/munduruku, do escritor indígena Daniel Munduruku, ilustrada por 

Maurício Negro. Neste livro, Munduruku compartilha suas experiências de infância e 

adolescência, proporcionando uma visão única sobre a cultura e as tradições dos Munduruku, 

uma comunidade indígena no Brasil. O autor explora as memórias de sua juventude, oferecendo 

reflexões profundas sobre identidade, o impacto da colonização, a importância de preservar e 

valorizar as raízes culturais. Ele relata uma viagem para dentro de um ritual indígena, iluminado 

pela fogueira, em que o pajé nos conta sobre a água, o fogo, o ar e a terra, e a respeito da 

sacralidade desses elementos na sua função de manter o equilíbrio do planeta. Juntos, todos os 

membros da comunidade, crianças, homens, mulheres e guerreiros que se foram são 

reverenciados. O livro é uma contribuição valiosa para a literatura brasileira contemporânea, 

fornecendo uma perspectiva única e pessoal sobre a riqueza da diversidade cultural do país. 

Outra obra importante é Vozes Ancestrais: dez contos indígenas (2018), também de 

Daniel Munduruku, em que o leitor é convidado a uma viagem inesquecível pelas culturas de dez 

povos indígenas do Brasil. Por meio de contos tradicionais, cuidadosamente reescritos pelo autor, 

o leitor é transportado para um universo mágico e cheio de ensinamentos. Para este livro, 

Munduruku selecionou histórias sagradas, que são exemplos da “literatura oral” de vários povos 

indígenas do Brasil. Seus temas são variados: o começo do mundo, como a da recriação do povo 

Suruí; a origem das marcas dos Kaingang; a dispersão das águas pelo mundo, segundo os Krenak; 

além de outras histórias que contam a origem de elementos muito importantes para o povo até os 
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dias de hoje, como a história tabajara do olho-d’água do pajé, ou a história nambikwara do roubo 

do fogo. Além disso, há fábulas, como a do macaco e a onça, contada pelos Kadiwéu. Os contos 

mostram também a relação profunda que o indígena mantém com os animais e com o meio 

ambiente, de onde tira o seu sustento. 

Por fim, o livro Irakisu: o menino criador (2002), escrito e ilustrado por Renê Kithãulu, 

está incluído no diálogo estabelecido nesta pesquisa. A obra narra a história da criação do mundo 

segundo a tradição do povo Nambikwara. A narrativa é permeada de elementos da cultura 

Nambikwara, como a importância da relação com a natureza e o respeito aos ancestrais. O livro 

é dividido em capítulos que narram a origem do povo, a origem da noite, a origem do dia, a 

origem da mancha da lua, a origem das plantas, da flauta sagrada, a origem dos animais e o ritual 

da menina-moça. As ilustrações coloridas e vibrantes de Kithãulu e das crianças nambikwara 

complementam a narrativa e dão vida ao mundo criado por Irakisu. Nas notas finais do livro, o 

escritor descreve onde fica a sua terra, a luta pela demarcação do território, alguns fatos 

marcantes para o seu povo: o sofrimento quando a rede de telégrafo passou por suas terras, a 

invasão violenta na década de 70 pelos seringueiros e agropecuários, e a origem do nome que foi 

dado pelos tupis, Nambikwara que quer dizer, na língua tupi, “orelha furada”. 

2.2 O papel do narrador nas tradições orais 

Em toda a história da humanidade, as culturas ágrafas encontraram na figura do narrador 

uma forma de preservar tradições, histórias e memórias. No passado, anterior à escrita e a sua 

popularização no Ocidente, os narradores eram pessoas veneradas, responsáveis pela preservação das 

histórias na memória; eles eram destinados a transmitir essas histórias aos mais jovens, que as 

repassavam para as gerações seguintes. Na antiga Grécia, os feitos de homens, mulheres, deuses e 

heróis eram cantados ou narrados por aedos e rapsodos, guardiões da história e da memória. Ferreira 

(2020, p. 17) explica a distinção entre aedos e rapsodos: “Os aedos cantam e os rapsodos narram 

histórias de antepassados. Ao escutar essas histórias, os gregos pensavam nas imagens e ensinavam 

a arte da narrativa mediante um conteúdo prático e teórico. A palavra aedo-(aidós) significa cantor”. 

O narrador é, portanto, central nas culturas orais. Ele narra o que aconteceu, como nas sagas, e o 

que pode acontecer, como nas fábulas, que sugerem um desfecho para muitas situações. 

A respeito do papel do narrador, Genette (1995) propõe uma classificação, considerando 

diferentes formas de narrar: o narrador autodiegético, que narra sua própria experiência; o 

narrador homodiegético, que narra a história, mas não é protagonista ou principal; o narrador 

heterodiegético, que não faz parte da história, mas é capaz de narrar os acontecimentos. Por tal 
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configuração, pode-se dizer que o narrador de tradições orais possui um perfil heterodiegético, 

visto que narra histórias cujos acontecimentos conhece bem, mas não participa delas. Como 

agente de perpetuação de tradições orais, o narrador é fundamental para as culturas dos povos 

originários, pois ele é repositório e transmissor de tradições milenares. 

Nas narrativas de tradições indígenas, como as do Maraguá, o narrador apresenta fatos 

extraordinários, como um homem que surge com pés de pássaros, ou o vulto de um ser voador 

que assusta os caçadores, ou seres terríveis como o mapinguary. Esses fatos são narrados como 

se fossem muito naturais, como uma verdade que não se quer encontrar, pois pode ser mortal. 

Essa forma de integrar realidade a eventos mágicos está ligada ao que Propp (2010) chama de 

maravilhoso: ao contrário do fantástico, o maravilhoso pode causar sustos e assombros, mas não 

causa estranhamento; os fatos são compreendidos dentro de uma realidade diegética, como nos 

contos de fadas. 

Os estudos literários, majoritariamente, concentram seus exames em narradores 

estruturados na escrita, modalidade que oferece estabilidade às narrativas. Todavia, os repertórios 

oriundos das tradições orais também requerem exame: “Convirá, entretanto, debruçar-nos 

também sobre as Formas que, embora provenham igualmente da linguagem, não comportam essa 

consolidação final”, adverte Jolles (1976, p. 20). Essa chamada implica desafios, visto que, ao 

contrário do narrador de textos escritos, o narrador de repertórios orais impõe sua própria 

dinâmica ao texto, sob a égide de sua própria personalidade, de seu próprio estilo e de seu próprio 

humor. Dessa forma, a narrativa sofre adequações conforme tom de voz, trejeitos, improvisações. 

Nesta base oral, toda formulação é considerada uma “forma simples” (Jolles, 1976). 

Sob as condições fluidas da narração oral, o fato narrado nunca é igual, mesmo que o 

narrador seja o mesmo, o que se explica pelas condições de seu humor ou pelas condições do 

momento, que serão sempre peculiares. Assim, torna-se cada vez mais desafiador compreender 

esse narrador de tradições orais, que carrega consigo a responsabilidade de transmitir histórias e 

memórias de seu povo, garantindo sua continuidade em gerações futuras. 

Entre os povos indígenas, as narrações, sem aporte da grafia, dependeram da memória e 

da transmissão oral, ou seja, atravessaram séculos na Forma Simples, acatando o pensamento de 

Jolles (1976). Porém, já há algumas décadas, esses povos, por meio de escritores indígenas, estão 

colocando esse repertório na modalidade escrita, de forma a compartilhar seu grande acervo de 

lendas, mitos, fábulas e contos ao alcance de todos. O antigo narrador não perde seu posto, 

continua sendo a memória viva de sua gente; na aldeia, ele continua seus improvisos, enquanto 

as histórias publicadas em um livro seguem diferentes rumos em diferentes estantes, inclusive na 

escola. 
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 Nesta pesquisa, toma-se o narrador das culturas indígenas como sujeito coletivo em uma 

cultura singular, da qual é mediador. Segundo Ailton Krenak:  

Pessoas que cresceram escutando histórias profundas que reportam eventos que não 

estão na literatura, nas narrativas oficiais, e que atravessam do plano da realidade 

cotidiana para um plano mítico das narrativas e contos. É também um lugar da 

oralidade, onde o saber, o conhecimento, seu veículo é a transmissão de pessoa para 

pessoa. É o mais velho contando uma história, ou um mais novo que teve uma 

experiência que pode compartilhar com o coletivo a que ele pertence; isso vai 

integrando um sentido da vida, enriquecendo a experiência da vida de cada sujeito, mas 

constituindo um sujeito coletivo4. 

Nesse sentido, diz-se que o narrador indígena é um sujeito coletivo, porque ele é parte de 

um determinado povo, com sua própria cultura, tradições, língua e história. Isso significa que 

suas narrativas são atravessadas por essa perspectiva, o que se reflete na escolha dos temas, dos 

personagens e dos enredos. 

Para Almeida (2004, p. 197), a “escritura é coletiva porque é expressão do que é comum, 

ou de um consenso… É política porque reordena a coletividade, valendo-se das palavras 

pronunciadas pelos seus representantes”. Essa ideia se aplica ao trabalho dos escritores indígenas, 

que estão dando voz às experiências, aos valores, aos costumes e às visões de mundo, 

compartilhados por seu grupo étnico. É uma forma de tornar visível, por meio das palavras, 

aquilo que une a comunidade. 

No livro A queda do céu, Davi Kopenawa (2015), ao discorrer sobre sua própria 

existência como indígena, explica a dinâmica do mundo, intimamente ligada à natureza: se o 

homem destrói a natureza, será inevitável seu próprio fim. Kopenawa (2015, p. 65) apresenta as 

marcas deste pertencimento da ligação profunda com sua etnia, “as palavras dos xapiri estão 

gravadas no meu pensamento, no mais fundo de mim. São palavras de Omama. São muito 

antigas, mas os xamãs as renovam o tempo todo. Desde sempre, elas vêm protegendo a floresta 

e seus habitantes”. 

Assim como Jecupé (2020) ressalta a existência de muitos povos e nações indígenas, sob 

a expressão “terra dos mil povos”, Kopenawa (2015) também discorre sobre a multiplicidade das 

culturas que habitam as florestas: um povo consciente do outro povo, na convivência comum, no 

espaço da mata. Kopenawa (2015), ao falar das muitas etnias indígenas, destaca suas crenças, 

que se perpetuam por meio de narrativas. Para todos esses povos, a floresta, os rios, as montanhas 

são habitados por espíritos que interagem com todos os seres. 

 
4
 Krenak, entrevista à Revista Periferias, 05-2018, acesso pelo link https://revistaperiferias.org/materia/a-potencia-

do-sujeito-coletivo-parte-i/, em 25-01-2024) 

https://revistaperiferias.org/materia/a-potencia-do-sujeito-coletivo-parte-i/
https://revistaperiferias.org/materia/a-potencia-do-sujeito-coletivo-parte-i/
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Esses narradores indígenas, agora adentrados nos dispositivos editoriais, compartilham 

experiências, preocupações com a existência, com a proteção dos povos originários e proteção 

da natureza. A premissa é lógica, atestada pela ciência: a destruição do planeta está em curso, e 

o preço será o fim da humanidade. 

2.3 Narrativas indígenas: autorias 

Como Maraguá, Yaguarê Yamã escreve histórias sobre sua etnia em vários livros e, por 

meio delas, trata também dos costumes, das crenças, da relação com o tempo, da relação com a 

floresta e da relação com os animais. Na apresentação do livro O povo das histórias de 

assombração, 2020 (versão ebook Kindle), Yamã evidencia a etnia da qual faz parte e como ela 

colabora para criação de sua literatura. 

Conhecidos por suas histórias de fantasmas, os Maraguás têm em sua mitologia uma 

rica e variada cultura de seres e visajes. Desde criança, quando passam a ouvir as 

histórias tradicionais, os Maraguás se dedicam à contação de histórias. 

Aprimorar a arte valorizando o suspense passado nos melhores horários é sempre o 

desejo dos contadores de histórias. Histórias de fantasma são o melhor nos momentos 

de descontração, principalmente aos pores de sol. 

Quando chega a noite e a escuridão toma conta da aldeia, os adultos vão se achegando 

a mirixawaruka - casa de conselho, e aos poucos é iniciada a sessão de histórias que 

pode durar horas - boa parte da noite. As crianças também têm seus momentos de 

contação de histórias, que são as fábulas que são contadas geralmente pelos malylis ou 

outros contadores de histórias. Mesmo assim, preferem a sessão dos adultos, onde as 

visajes ganham temas especiais. 

Na mitologia, as entidades têm grande importância para a natureza. As visajes também, 

mas algumas são malignas por demais, deixando a proteção do meio ambiente em 

segundo plano. As visajes e seres fantásticos da natureza são muitos e todos habitam a 

crença dos moradores do rio Abacaxis (Yamã, posição 72, versão ebook Kindle, 2020). 

 

É uma marca da etnia Maraguá a tradição da contação de histórias: este povo pensa até 

mesmo em cada horário específico que seria melhor para contar determinada temática de suas 

narrativas. Há momentos para as crianças, há a sessão dos adultos e até mesmo há uma hora 

específica para as histórias de assombração, que fascinam jovens e crianças. Como representante 

da cultura Maraguá, o autor Yaguarê Yamã constantemente faz uso, em suas obras, do contexto 

de sua comunidade e do povo amazônico de modo geral.  

Outro aspecto que é preciso ser observado no narrador de tradições orais indígenas é sua 

capacidade de preservar culturas, pois as narrativas não são apenas formas de entretenimento: 

elas constituem repositórios de conhecimentos, advertências, cuidados, conselhos. As palavras 

escolhidas, os referenciais utilizados, os ritos do momento contribuem para a construção de uma 
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identidade coletiva indígena. Neste sentido, o narrador é um agente de resistência cultural, que 

luta pela preservação de sua cultura e de seu modo de vida. 

Munduruku (2010) considera importante tornar as culturas indígenas conhecidas, e a 

publicação de histórias e de outros conteúdos desse universo contribuem para a compreensão 

desses povos. 

É preciso interpretar, é preciso conhecer, é preciso tornar conhecida, é preciso escrever 

- mesmo com tintas de sangue - a história que foi tantas vezes negada. A escrita é uma 

técnica, é preciso dominá-la com perfeição para poder utilizá-la a favor da gente 

indígena. Técnica não é uma negação do que se é. Pelo contrário, é uma afirmação de 

competência, é uma demonstração da capacidade de transformar a memória em 

identidade, pois ela reafirma o Ser na medida em que precisa adentrar no universo 

mítico para dar-se a conhecer ao outro. 

O papel da Literatura Indígena é, portanto, ser portadora da boa notícia do (re)encontro. 

Ela não destrói a memória, na medida em que a reforça, e também acrescenta ao 

repertório tradicional outros acontecimentos e fatos que atualizam o pensar ancestral 

(Munduruku, 2010, p. 31). 

 

Como mostra Munduruku (2010), os estudos em torno da temática da literatura produzida 

por autores de origem indígena iluminam uma série de conexões estabelecidas entre os povos 

originários e a terra: as águas, a floresta, os animais, as estações; também iluminam as conexões 

cosmológicas: como compreendem os astros e suas origens. As histórias narradas pelo povo 

originário Maraguá e por outros evidenciam marcas de tradições coletivas de um povo, como os 

mitos e as lendas, que narram os começos. Os repertórios mostram que os povos originários 

encontraram na narrativa lúdica uma forma de ensinar, uma forma de aprender. 

Os escritores e intelectuais indígenas são frequentemente defensores de suas comunidades 

e líderes na luta pela preservação de suas culturas e tradições, bem como defensores dos direitos 

indígenas. Eles tomam a literatura como mais um meio de reivindicar o espaço e o respeito que 

lhes são devidos, além de apresentar sua maneira única de ver o mundo. 

escrevendo suas histórias e pensamentos, sua poesia - os indígenas podem estar 

operando uma profunda mudança na sua vida social. A escritura assume nessas 

sociedades também o lugar da crítica, dos questionamentos. A escritura, no sentido 

estrito da representação gráfica e plástica dos pensamentos em movimento, graças à 

presença simultânea de todos os dados e à possibilidade de confrontá-los, permite o 

desenvolvimento de uma atitude mais reflexiva frente à História, à sociedade, ao mundo 

(Almeida, 2009, p. 92). 

Nessa perspectiva, as narrativas dos povos originários representam uma postura social, pois 

caracterizam o coletivo como ponto crucial em seus discursos e textos; neste sentido, os 

narradores são referências em suas comunidades. De acordo com Davi Kopenawa (2015, p. 65), 

para os Yanomamis, a identidade coletiva vem de muito longe, ela é ancestral: “Agora é minha 

vez de possuí-las. Mais tarde, elas entrarão na mente de meus filhos e genros, e depois, na dos 
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filhos e genros deles de fazê-las novas. Isso vai continuar pelos tempos afora, para sempre. Dessa 

forma jamais desaparecerão”. Para que não desapareçam, os narradores precisam continuar sua 

jornada de contar histórias; mesmo que o Movimento Indígena tenha investido em histórias 

registradas em livros, o narrador oral sempre estará presente em seu lugar, na floresta. 

De fato, como resultado importante dos movimentos sociais progressistas da década de 

1970, com particular interesse para esta pesquisa o Movimento Indígena, nos últimos decênios, 

muitos autores indígenas empenham-se em compartilhar suas histórias, perspectivas e 

experiências por meio da escrita e de outros traços de expressão artística, como a escultura, a 

pintura e a música. É uma forma vigorosa de resistência contra preconceitos e estereótipos. Antes 

de o Movimento Indígena se fortalecer (a partir da década de 1990, principalmente, no caso dos 

povos originários), essas culturas eram mediadas por autores não indígenas, que muito pouco 

compreendiam a profundidade de cada mito, de cada lenda e das especificidades culturais de 

cada povo.  

Julie Dorrico (2018) discute essa questão no capítulo “Vozes da literatura indígena 

brasileira contemporânea: do registro etnográfico à criação literária”, no qual ela distingue, a 

partir de Romero (2010 apud Dorrico, 2017, p. 232), três tipos de autoria que tratam do universo 

indígena, sendo que os dois primeiros não são indígenas. O indianista molda o mundo indígena 

pelos parâmetros ocidentais, sem conseguir, com isso, expressar a cultura dos povos originários, 

vistos como selvagens. O indigenista, ainda que não seja indígena, tenta penetrar no universo 

indígena e compreendê-lo para não distorcer sua cultura. Por fim, o indígena é o autêntico porta-

voz de sua cultura, fala de dentro dela, com a autoridade de ser um indígena, como é o caso de 

Yaguarê Yamã. 

O indianista e o indigenista são estranhos às culturas dos povos originários, por isso suas 

tentativas de expressar esse universo são fraturadas, como afirma Dalcastagnè (2012), para quem 

a intrusão de vozes não autorizadas em movimentos de luta por reconhecimento e de direito à 

voz causa ruído e desconforto. O indígena, mergulhado em uma linguagem e em um universo 

moldado pelo ambiente e pela convivência integrada com rios, plantas, estrelas e astros, é capaz 

de expressar suas tradições sem ruído. 

Para Dalcastagnè (2012), vozes que não representam indígenas (de diversas etnias), negros, 

mulheres indígenas (de diversas etnias), mulheres negras e outras vozes historicamente 

marginalizadas e silenciadas tendem a macular as tradições, atravessando-as com perspectivas 

europeias. Isso ocorre porque o campo literário brasileiro é historicamente marcado por uma 

tradição elitista, que privilegia as vozes de autores brancos, de classe média e de formação 

universitária. 
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Se o representante, no sentido político da palavra, assume a função de porta-voz – é 

aquele que fala em nome de outros na esfera pública –, o escritor faz outros, suas 

criaturas, ganharem voz por meio de sua obra. No momento em que se agudiza a 

consciência de que esse(a) autor(a) é socialmente situado(a), e de que tudo o que ele(a) 

produz traz as marcas dessa situação, a legitimidade de suas representações torna-se 

passível de questionamento. Instalada a dúvida, abrem-se brechas num sistema, em 

geral, bastante uníssono, porque refratário à presença de grupos sociais diferenciados – 

sejam autores(as), sejam suas personagens. Daí os ruídos e o desconforto causados pela 

intrusão dessas vozes não autorizadas no campo literário brasileiro (Dalcastagnè, 2012, 

p. 56). 

Neste sentido, esses escritores indígenas são representantes de um coletivo que oferece um 

olhar crítico sobre a forma como a sociedade em geral vê e interage com os povos originários, 

mostrando a falta de compreensão de sua cultura, crenças e valores, como se essas culturas 

fossem alheias ao grande caldeirão cultural do Brasil, como se fossem estranhas. O movimento 

vem redirecionando esse olhar, mostrando que não: essas culturas não são alheias, são culturas 

integradas. 

No terceiro aspecto, sobre o narrador, apontado neste capítulo, observa-se o seu papel como 

artista, suas narrativas são obras de arte, que utilizam recursos estéticos e estilísticos para criar 

efeitos específicos. Isso significa que o narrador não transmite apenas informações, mas também 

busca provocar emoções e reflexões no leitor. De acordo com Jecupé (2020): 

Com o passar do tempo, um pajé Yanomami, da Amazônia, sonhou que a terra tinha 

buracos no céu, produzidos pela fumaça da civilização, e que por causa desses buracos 

o céu poderia desabar. A civilização não quis ouvir o pajé, mas tempo depois a própria 

ciência civilizada chamou esses buracos de “rompimento da camada de ozônio da 

Terra” e, até hoje, nós nos preocupamos em adquirir meios de recompor tal camada, 

que provoca desarmonia e caos no mundo (Jecupé, 2020, p. 63-64). 

 

O narrador indígena usa a palavra de forma criativa e inovadora para contar histórias que 

são ao mesmo tempo entretenimento e ensinamento. Para alguns povos indígenas, suas tradições 

jamais deixaram de existir, como afirma Davi Kopenawa (2015, p. 65-66): “ficarão sempre no 

nosso pensamento, mesmo que os brancos joguem fora as peles de papel deste livro em que estão 

agora desenhadas; mesmo que os missionários, que nós chamamos de ‘gente de Teosi’, não 

parem de dizer que são mentiras”. 

Percebe-se claramente como esse papel de artista causa um efeito reflexivo muito latente, 

pois apresenta uma visão diferente daquela que se consolidou no senso comum, causando uma 

estranheza que leva o leitor para novas reflexões. Para Kopenawa (2015), independentemente 

das muitas ações do homem branco, suas palavras irão ecoar e provocar emoções: 

[As memórias]. Não poderão ser destruídas pela água ou pelo fogo. Não envelhecerão 

como as que ficam coladas em peles de imagens tiradas de árvores mortas. Muito tempo 

depois de eu já ter deixado de existir, elas continuarão tão novas e fortes como agora. 

São essas palavras que pedi para você fixar nesse papel, para dá-las aos brancos que 

quiserem conhecer seu desenho. Quem sabe assim eles finalmente darão ouvidos ao que 
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dizem os habitantes da floresta, e começarão a pensar com mais retidão a seu respeito? 

yanomami yane ipa utupayasiki hyptai Kahonapewamaks. Eu, um Yanomami, dou a 

vocês, os brancos, esta pele de imagem que é minha (Kopenawa, 2015, p. 65). 

Em seu testemunho como um indígena yanomami, Kopenawa (2015) discorre em uma 

linguagem poética e impactante, além de autêntica, porque não é mediada, não é atravessada por 

vozes alheias. As narrativas possuem recursos estéticos que causam efeitos de reflexão: “São 

essas palavras que pedi para você fixar nesse papel, para dá-las aos brancos que quiserem 

conhecer seu desenho” (Kopenawa, 2015, p. 65). 

2.4 O narrador ancestral 

Existem alguns aspectos relevantes da literatura escrita por indígenas. Seus laços com a 

tradição oral expressam uma marca central nas narrativas, nos poemas, nos cantos e nas danças: 

a defesa de um lugar, de uma cultura, de muitas tradições. São conhecimentos transmitidos por 

meio de ensinamentos carregados de sentimentos e de valores ancestrais, por meio da oralidade. 

Para o escritor indígena Yaguarê Yamã, o narrador ancestral tem uma ligação forte com suas 

memórias desde a infância:  

Toda criança em qualquer parte do mundo gosta de ouvir histórias de aventuras. As 

crianças indígenas também; elas fazem de tudo, principalmente silêncio, para ouvir o 

que os contadores de histórias dizem. E na minha infância era justamente disso que eu 

mais gostava, ouvir histórias, principalmente histórias de medo contadas por meu pai, 

na companhia de outros sábios. Quando a makukawa entoava seu canto melancólico na 

floresta e os sapos coaxavam no ygarapé próximo de onde morávamos, já sabíamos que 

estava na hora. Aquele era o aviso para uma longa noite de histórias, e todos corríamos 

para junto das redes dos mais velhos. Assim era na minha infância. Assim foram muitas 

noites na minha aldeia (Yamã, 2004, p. 12). 

Esse momento importante de ouvir faz um povo se reconhecer em seu espaço, não só físico, 

mas espaço de cultura. As narrativas também, além de ressoarem vozes ancestrais, perpetuam 

conhecimentos acumulados por dezenas de centenas de anos, conhecimentos sobre a floresta, 

sobre as plantas, sobre os animais, sobre as águas, sobre os cosmos, enfim, uma profunda relação 

de integração com a natureza. 

Do outro lado do narrador, na condição de ouvinte ou de leitor, está aquele que vivencia os 

acontecimentos por meio de poética carregada de significados. O ouvinte ou o leitor não 

finalizam o processo, porque as narrativas se prolongam em reflexões, analogias, comparações, 

interpretações. Escutar as experiências acumuladas equivale a antecipar as experiências do 

futuro. Assim, o ato de sentar para escutar os mais velhos é uma forma serena, e ao mesmo tempo 

interativa, de aprendizagem sobre os temas da vida. 
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Os saberes e as experiências transmitidos de uma geração a outra, por meio dos contadores 

de histórias, constituem repertórios inestimáveis de vivências e aprendizados que perpetuam as 

culturas ancestrais dos povos originários. É um momento importante para ganhar voz e poder 

para expressar suas demandas e defender seus direitos, o que é fundamental para a preservação 

de sua cultura e de seu modo de vida. Por isso, para o indígena, está evidente que a cultura de 

sentar e ouvir o mais velho – o xamã, o pajé, o cacique – faz parte de uma tradição que precisa 

ser preservada.  

Meu pai foi o maior dos heróis da minha meninice. Ele tinha a arte de narrar as aventuras 

que ouvia ou que vivia em suas andanças pela floresta e longínquos lugares da 

Amazônia. Lembro-me das muitas vezes em que, ao pôr do sol, ele sentava com os 

adultos para contar histórias. Eu criança, fazia tudo para estar ao lado dele e não perder 

uma só narrativa. Junto com outros meninos, mesmo sentindo o drama e o medo de sair 

no escuro para dormir na casa de palha do outro lado do terreiro quando as histórias 

terminassem (Yamã, 2004, p. 11). 

As histórias narradas, oriundas das tradições orais, representam o movimento de 

continuidade e de atualização das culturas seculares. Elas são a materialidade de uma poderosa 

marca de ancestralidade, a qual desencadeia sempre um novo movimento narrativo, seja em 

direção à oralidade, seja em direção à escrita. 

Em um momento histórico importante, o registro escrito dessas tradições orais indígenas 

evidencia um posicionamento mais ativo, mais coletivo e até mesmo mais político, mostrando a 

importância de movimentos sociais em defesa de vozes silenciadas. Conforme Dorrico (2018, p. 

229), “a produção material realizada pelos indígenas encontra na literatura a condição de 

possibilidade para expressar suas temáticas cultural, política e esteticamente centrais: a de caráter 

ancestral que influencia a escrita das narrativas e das poesias de modo criativo”. Por meio da 

literatura, é possível expressar e explorar temas centrais das culturas indígenas, reforçando a 

importância da ancestralidade e oferecendo um meio para a perpetuação e compreensão dessas 

tradições. A literatura, assim, não é apenas um registro passivo, mas um espaço ativo de diálogo 

cultural, político e estético. 

Os movimentos sociais progressistas têm o mérito de serem, antes de qualquer coisa, 

democráticos e inclusivos. A inclusão ativa dos indígenas em processos sociais, culturais e 

políticos permite que suas vozes sejam ouvidas em diversas esferas. Para Dorrico (2018, p. 228), 

“os escritores/artistas/jornalistas/lideranças políticas atuam para desconstruir uma representação 

equivocada sobre seus saberes e tradições, ao mesmo tempo em que se propõem dialogar, 

participar, construir uma nova relação com a sociedade não indígena”. Eles projetam novos 

horizontes de reflexão sobre a cultura brasileira, a qual não pode ser pensada sem se incluirem 

as tradições dos povos originários desta terra. 
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Os narradores ancestrais continuam sua atividade, mantendo as tradições orais. Eles 

constituem a fonte confiável das histórias que inspiram os escritores indígenas. Nesta busca pela 

memória coletiva do povo Maraguá, Yaguarê Yamã possibilita uma série de reflexões quando 

apresenta, em uma de suas obras, descrições dessa ressignificação de histórias partilhadas pelos 

mais velhos de sua etnia. 

Depois que meu pai faleceu, fui procurar meus parentes mais velhos para relembrar as 

histórias dos heróis de meu povo. Minha infância estava longe e, das muitas aventuras 

contadas por meu pai, eu me lembrava apenas de algumas, assim mesmo em parte.  

Então comecei minha busca. Foram dias viajando em barcos de passageiros e canoas 

com motor de popa, para o paraná do Wrariá, o lago do Kaioé e a área indígena Kuatá-

Laranjal, no rio Mary-Mary, no Amazonas. Lá me encontrei com saudosos amigos de 

meu pai, entre eles o seu Mateus, que contavam as mais fantásticas aventuras e histórias 

de arrepiar que eu ouvira quando menino. E, antes que os mais velhos morressem e a 

arte de contar histórias fosse esquecida, pude resgatar algumas narrativas (Yamã, 2004, 

p.12). 

A ideia de agir pelo comunitário e pelo coletivo é pouco comum em sociedades capitalistas, 

individualistas em sua essência. Todavia, para os povos indígenas, as ações são guiadas pelo bem 

da comunidade. Os ritos das etnias que vivem no Brasil, passados de pais para filhos, repercutem 

um pensamento voltado para o todo, para o coletivo, não para o indivíduo. Por isso é muito difícil 

alguém que não pertence ao universo dos povos originários (indianista ou indigenista) conseguir 

expressar essas sociedades tão peculiares. É a vez de escritores originários contarem as histórias 

de seus povos. E, como não existe uma história única, como aquela que as escolas querem fazer 

acreditar, os indígenas querem falar (sempre quiseram, mas sempre foram ignorados) e contestar 

a imagem construída pelos brancos sobre eles: selvagens sem cultura. Nesse sentido, segundo 

Adichie (2019, p. 23), “o poder é a habilidade não apenas de contar a história de outra pessoa, 

mas de fazer que ela seja sua história definitiva”.  

Quando assume esse poder, o poder de falar por si, cada povo indígena tem a possibilidade 

de mostrar seu percurso histórico, sua identidade; por meio de suas vivências, estabelece-se em 

seu lugar de fala, um lugar, não pelo olhar do outro, mas pela sua própria forma de contar as 

batalhas vividas. Conforme destacado por Adichie (2019), estas narrativas têm importância: 

As histórias importam. Muitas histórias importam. As histórias foram usadas para 

espoliar e caluniar, mas também podem ser usadas para empoderar e humanizar. Elas 

podem despedaçar a dignidade de um povo, mas também podem reparar essa dignidade 

despedaçada (Adichie, 2019, p. 32). 

A literatura indígena, como hoje está configurada, amparada por selos editoriais, mantém-

se aliada à tradição oral, sua fonte primordial. Essa literatura é autêntica ao falar de povos 

originários do Brasil. Ela expressa, além de conteúdos relacionados a crenças e tradições, toda a 
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riqueza estética contida no legado cultural de cada comunidade. A face estética revela 

peculiaridades de cada etnia, de cada povo originário. 

Na introdução do livro Tradição oral & tradição escrita, Jean Louis Calvet (2011) diz que 

existem duas formas de comunicação linguística, a oral e a escrita, que definiriam duas formas 

de sociedade: as sociedades de tradição oral e as sociedades de tradição escrita. Diante da visão 

ocidental, o conhecimento e o saber estão relacionados à prática da escrita. Esta é a razão pela 

qual uma sociedade sem escrita, sob a perspectiva de sociedades letradas, é tomada como 

atrasada ou mesmo uma sociedade de cultura inferior, mesmo que, ao contrário disso, sejam 

sociedades altamente conectadas com os cosmos e dotadas de uma sabedoria capaz de salvar o 

planeta, se fossem ouvidas. Neste sentido, Krenak (2022, p. 27), em Futuro Ancestral, faz 

referência à sabedoria dos antepassados e à importância de respeitar e aprender com a natureza: 

“vamos escutar a voz dos rios, pois eles falam. Sejamos água, em matéria e espírito, em nossa 

movência e capacidade de mudar de rumo, ou estaremos perdidos.” 

Na tradição oral dos povos indígenas, o texto está na memória do contador, principalmente 

dos mais velhos, que são pessoas consideradas sábias; esse estatuto (“pessoas sábias”) está 

diretamente associado ao conhecimento que elas acumulam na memória. No registro escrito, esse 

estatuto ganha outra conexão, a gráfica, que permanece; o escritor passa a ser, também, uma 

espécie de “sábio”. 

A prática de registro escritural do legado de narrativas e de outros conhecimentos, ainda 

que recente, levou o público a perceber, em processo paulatino, que falar de indígenas é falar de 

muitos povos, muitas etnias, muitas línguas, muitas tradições. Além disso, o registro escrito 

permite que o texto seja narrado mesmo que o enunciador da mensagem não esteja presente. Em 

razão disso, os textos orais limitam-se a uma comunidade, enquanto o registro escrito alcança 

toda a sociedade. Daí a importância do texto escrito para os povos indígenas: por eles, alcança-

se um público muito maior, ainda que os conteúdos narrados percam o grande valor do 

pronunciamento em ambiente autêntico 

[...] todas as sociedades de tradição escrita foram, em um momento de sua história, 

sociedades de tradição oral. Os homens falaram antes de escrever (a melhor prova disso 

está em que se estuda o nascimento da escrita) e organizam sua sociedade em função da 

fala. Mas esses “vestígios” testemunham também o fato de que todas as sociedades de 

tradição escrita conservam uma parte da oralidade, e que essa parte não é, não pode ser 

considerada como um corpus fóssil (Calvet, 2011, p. 140). 

São complexas as relações entre escrita e oralidade. As possibilidades de alcance de uma e 

de outra modalidade são diversas e importantes, cada uma em sua esfera. A respeito da oralidade 

e de sua repercussão na literatura produzida por autores indígenas, pode-se dizer que elas 

estabelecem um diálogo, com mútuos benefícios que, por sua vez, beneficiam os povos indígenas 
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e suas tradições. Como afirma Calvet (2011, p.10), os termos “sociedades de tradição oral” e 

“sociedades de tradição escrita” não são suficientes para abarcar todas as possibilidades, já que 

definem apenas os extremos. 

O escritor indígena Daniel Munduruku, na apresentação do livro Contos indígenas 

brasileiros (2005), aborda a importância da palavra na cultura dos povos originários. Para ele, a 

palavra é vista como uma força criadora, que é capaz de dar sentido ao mundo e de orientar a 

vida das pessoas. 

As sociedades indígenas são movidas pela poesia dos mitos, palavras que encantam e 

dão direção, provocam e evocam os acontecimentos dos primeiros tempos, quando, 

somente ela, a Palavra, existia. E foi por causa dela, de sua ação sobre o que não existia, 

que tudo passou a existir. Foi como um encantamento, um vento que passa ou o sopro 

sonoro de uma flauta, e... pronto... tudo se fez. Assim é a palavra, que flui em todas as 

direções e sentidos e que influenciou e influencia todas as sociedades ao longo de sua 

história. Ela cria, enfeitiça, embriaga, gera monstros, faz heróis, remete-nos para nossa 

própria memória ancestral e dá sentido ao nosso estar no mundo. Mesmo vivendo numa 

época em que a tecnologia impera e coloca a Palavra – aqui como sinônimo de Verdade 

– em segundo plano, percebemos que ainda há esperança, pois ela vivifica a poesia dos 

mistérios que nos emocionam e nos fazem buscar, dentro de nós mesmos, a certeza de 

que vale a pena colorir o mundo (Munduruku, 2005, p. 03). 

Munduruku (2005) defende que a palavra é um elemento fundamental da cultura dos povos 

originários, é uma fonte de conhecimento, sabedoria, criação e poder. Mesmo vivendo em uma 

época em que a tecnologia digital – com seus códigos binários altamente eficazes – domina as 

esferas de atividades da vida, a palavra ainda é um elemento importante, pois por ela é possível 

pensar e compreender o mundo; a palavra permite também conexões com dimensões menos 

pragmáticas da vida, como a espiritualidade e a aproximação com os elementos da natureza; a 

palavra produz experiências de pensamento que levem a considerar a vida uma dádiva. 
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3 DESTAQUES CRÍTICOS: CULTURA ORAL E LITERATURA INFANTOJUVENIL 

Como fenômeno editorial, veem-se os livros publicados por escritores indígenas serem 

apreciados por um público muito jovem, entre crianças e adolescentes. Esse fenômeno não é 

incomum: grande parte do repertório verbal da cultura popular – contos, causos, adivinhas etc. – 

está publicada em obras direcionadas ao público infantil e juvenil. Isso porque, pela plataforma 

oral em que se desenvolveu a tradição oral, a linguagem desse acervo é bastante direta; todo o 

material verbal, por sua natureza lúdica, dialoga com muita facilidade com a linguagem das 

crianças e dos adolescentes. 

Dessa forma, podem-se compreender as razões pelas quais as tradições orais dos povos 

indígenas têm conquistado o público infantil e mais jovem: são histórias com muitos elementos 

maravilhosos, narradas em movimentos evolutivos no tempo, facilmente compreendidos pelos 

leitores. Lendas, fábulas e mitos, principalmente, revelam um repertório com muitos eventos que 

escapam à ordem natural das coisas, com seres da floresta e das águas e seres protetores da 

natureza. Assim, o encontro entre as tradições orais dos povos originários e a literatura infantil 

resulta na ampliação de um público leitor mais jovem, o qual, no desenvolvimento da vida 

escolar, se sentirá muito mais à vontade com as tradições seculares dos povos originários do 

Brasil. 

Com a abertura do mercado editorial para segmentos historicamente marginalizados no 

Brasil, escritores indígenas tomaram a palavra e conseguiram se fazer notar, com textos 

singulares, narrados pelo viés de uma tradição oral rica em elementos maravilhosos, personagens 

misteriosos e acontecimentos inusitados. Histórias de encantamento narradas com uma 

linguagem de características muito próprias opõem-se, muitas vezes, ao modelo estético das 

histórias moldadas pelo paradigma europeu. 

Nessas condições, a literatura infantojuvenil, de autoria indígena, vem ganhando, aos 

poucos, espaço no mercado editorial brasileiro. Os escritores, vendo a literatura como uma 

oportunidade de inclusão social e cultural mais profunda, levam ao conhecimento do grande 

público, especialmente formado por crianças e adolescentes, as tradições silenciadas pela força 

da cultura dominante, não indígena. 

Assim, este é um momento histórico especial para escritores que representam os povos 

originários do Brasil: o acolhimento de suas obras reforça o processo de inclusão e ajuda a 

desconstruir a ideia de “índio”: caminha-se para o reconhecimento de diferentes identidades 

étnicas dos povos indígenas, que lutam para preservar seus costumes. Os jovens escritores 

indígenas estão criando pontes interculturais, ligando passado, presente e futuro. 
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Para Sicsú (2017, p. 65), a expressão literária voltada para o público infantojuvenil 

apresenta características únicas, revelando componentes que são próprios de cada povo 

originário. Ela afirma: “[...] embora a literatura infantojuvenil indígena amazonense esteja há 

pouco tempo projetando-se mundo a fora por meio do livro impresso, ela mantém sua essência e 

seu valor cultural e histórico”. Endossando as palavras de Sicsú (2017), essas publicações 

possuem, desde a sua concepção até sua arte final, um caráter diferenciado:  

Percebe-se nessas histórias a presença de uma forma discursiva simples, porém 

carregada de significado, de uma forma diferenciada de se dizer. Há nessas histórias 

palavras e expressões típicas dos povos indígenas que não fazem parte do uso corrente 

dos falantes da cidade ou fora do contexto amazônico (Sicsú, 2017, p. 66). 

De fato, como afirma Sicsú (2017, p.66), “a literatura indígena amazonense, ainda 

emergente no mercado editorial, constrói-se com o saber dos povos ameríndios da floresta, 

repassados de geração para geração”. Esses livros, por estarem em estágio inicial de 

reconhecimento e de aceitação pelas editoras comerciais de forma mais ampla, ainda enfrentam 

desafios para se estabelecerem plenamente, mesmo com todo seu valor e potencial. Conforme 

Sicsú (2017, p.66), “registrar suas histórias no formato livro é manter vivo a memória de seu 

povo; é deixar para a posteridade um acervo cultural riquíssimo de uma sociedade em que o mito 

ainda se faz presente, necessário para explicar a origem do mundo”. A ênfase na transmissão de 

saberes de geração para geração e na origem das histórias nas vivências pessoais ou na tradição 

oral sublinham a autenticidade e a profundidade cultural dessa literatura.  

Esse enfoque assegura que as narrativas indígenas sejam verdadeiras representações de 

suas culturas e histórias, ao mesmo tempo em que enfrentam o desafio de conquistar um espaço 

mais consolidado no mercado editorial. Estudos críticos são capazes de estabelecer conexões 

entre o material narrado e publicado e os temas suscitados por essa literatura, associando-os aos 

eventos sociais e, ainda, são capazes de colocar sob exame o conteúdo simbólico e seus 

significados implícitos.  

3.1 Traços comuns entre as narrativas da tradição oral e a literatura infantojuvenil 

As narrativas da tradição oral e da literatura infantil e juvenil apresentam diversos traços 

comuns que as tornam atraentes para crianças e adultos de todas as idades: linguagem acessível, 

eventos do maravilhoso, presença de valores morais, função lúdica. Justamente pelo forte apelo 

lúdico e pela linguagem altamente simbólica, os repertórios verbais da cultura popular são muito 

desafiadores, pois, presentes no cotidiano das crianças, elas provocam a alegria e, muitas vezes, 

como as parlendas, instigam também o jogo corporal. O acervo popular é bastante diversificado, 
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possuindo narrativas, canções, parlendas, adivinhas, trava-línguas e outras formas que são muito 

bem recebidas pelo público infantil. 

Maria Antonieta Antunes Cunha, no livro Literatura infantil: teoria e prática (1994), 

trata dos gêneros na literatura infantil, incluindo o “folclore”, o qual, de certa maneira, congrega 

todos os gêneros, tanto narrativos quanto poéticos. Essas formas, consagradas nas tradições orais, 

interagem de forma dinâmica e alegre com as crianças, principalmente, mas também com os 

próprios adultos. O fato é que, apesar da longa jornada no tempo, “[...] as formas se conservam 

(o auto, a ronda, a quadra, o romance), mas o conteúdo se reformula sempre” (Cunha, 1994, p. 

156). 

Todo o material da cultura popular desenvolveu-se e se fortaleceu por meio da oralidade, 

que garantiu preservação, com impressionante estabilidade de seus conteúdos. Na tradição oral, 

a linguagem desse repertório é bastante direta, com requintes específicos; todo o material verbal, 

por sua natureza lúdica, dialoga com muita facilidade com a linguagem das crianças e 

adolescentes. 

3.1.1 Linguagem acessível 

Um traço em comum entre os repertórios orais e a cultura popular é a linguagem acessível, 

ou seja, uma linguagem que possa ser compreendida sem dificuldade, ainda que se faça um farto 

uso de metáforas e de outras figuras de linguagem. Esse traço, muito comum e importante na 

cultura popular, é bastante compreensível: a sua distribuição social é ampla, não distinguindo 

idade ou escolaridade. 

A relação entre cultura popular e literatura infantil foi sendo moldada ao longo de um 

extenso percurso literário. Observa-se que os laços desses repertórios, segundo Coelho (2000), 

estreitam-se no traço lúdico. Coelho (2000) lembra que os textos oriundos da cultura popular 

eram, inicialmente, direcionados para adultos e sofreram adequações em seus conteúdos para que 

pudessem ser acessados por crianças: no “percurso histórico das histórias infantis que vieram do 

passado, deparamos com o fato de que, em suas origens, elas surgiram destinadas ao público 

adulto, e com o tempo, através de um misterioso processo, se transformaram em literatura para 

os pequenos” (Coelho, 2000, p. 40). O elemento mágico, presente nos textos para adultos, 

permanece no processo de adaptação para a literatura infantil: “em ambos predomina o 

pensamento mágico, com sua lógica própria. Daí que o popular e o infantil se sintam atraídos 

pelas mesmas realidades” (Coelho, 2000, p. 41). 

Para Coelho (2000, p. 41), “o conhecimento da realidade se dá através do sensível, do 

emotivo, da intuição”. Neste aspecto, observa-se que este determinado público, as crianças, 
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realiza a leitura por outra perspectiva, por isso a linguagem utilizada, acessível e interativa, faz 

total diferença nas obras literárias. 

As interações entre adultos e crianças são atravessadas por uma série de questões 

hierárquicas, com grande aporte na autoridade, quando não no autoritarismo, do adulto. Essa 

relação resvala tanto para o repertório da cultura popular, como em muitas fábulas, quanto para 

a literatura infantil, como nas poesias. Mas as relações podem ser estabelecidas a partir de outros 

movimentos, que valorizem a fruição, a arte, a brincadeira, não as hierarquias. De fato, os textos 

oriundos das tradições orais e a literatura realizam movimentos didáticos, mas seu maior objetivo 

é o prazer. Os aprendizados acontecem, sim, mas de outra forma. Sobre isso, Coelho (2000) tece 

importantes reflexões, destacando a literatura como uma ferramenta importante para orientar 

valores éticos, políticos, econômicos, religiosos, entre outros, sob diferentes representações no 

texto literário: 

Transmitidos em uma linguagem lógica racionalizante e abstrata (como a filosofia…), 

tais valores não atingiram a fundo. Daí a importância que a linguagem literária assumiu, 

para os homens, desde os primórdios da civilização. Ela é a linguagem da 

representação, linguagem imagística que como nenhuma outra, tem o poder de 

concretizar o abstrato (e também o indizível), através de comparações, imagens, 

símbolos, alegorias, etc” (Coelho, 2000, p. 43). 

Dessa forma, ressalta-se a importância fundamental da literatura voltada para crianças 

como o meio ideal não apenas para ajudá-las a desenvolver suas habilidades naturais, mas 

também para guiá-las ao longo das diversas fases de amadurecimento que ocorrem entre a 

infância e a idade adulta. Além disso, alguns gêneros específicos desde os primórdios da 

humanidade até a contemporaneidade atraem o público infantil. Os repertórios orais e a cultura 

popular são guardiões da memória de um povo e, desde os povos antigos até a realidade atual, 

agradam às camadas populares e crianças. 

Coelho (2000) destaca o caso da literatura folclórica, hoje tratada como “cultura popular”, 

que encontra na literatura infantil afinidades duradouras: “atentando-se para a natureza dessa 

literatura, vemos que sua matéria pertence à área do maravilhoso, da fábula, dos mitos ou das 

lendas, cuja linguagem metafórica se comunica facilmente com o pensamento mágico” (Coelho, 

2000, p. 44).  

A menção à linguagem metafórica evidencia que tais obras têm o poder de cativar e 

envolver o leitor por meio de elementos mágicos e surpreendentes, que valorizam a imaginação 

e os aspectos simbólicos. Nesse sentido, Coelho (2000, p. 44) analisa que “esse maravilhoso, 

concretizado em imagens, metáforas, símbolos, alegorias … é o mediador por excelência, dos 

valores a serem eventualmente assimilados pelos ouvintes ou leitores (para além do puro prazer 

que sua linguagem possa transmitir…).”  
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Mostra-se que o propósito do lúdico e do maravilhoso vai além do simples prazer estético 

proporcionado pela linguagem dessas narrativas. Esses aspectos reforçam capacidades de 

comunicação com seu público, facilitando a assimilação de valores e princípios comunitários 

importantes para o coletivo. Isso sugere que esses elementos literários não apenas encantam pelo 

seu apelo estético, mas também desempenham um papel crucial na comunicação de mensagens 

e significados mais profundos, contribuindo para a formação de ideias e valores na audiência. 

3.1.2 Elementos do universo maravilhoso 

Grande parte das tradições orais, de todos os povos, está assentada em um universo 

maravilhoso. Esse universo se desenvolve a partir de rupturas com a ordem natural dos 

acontecimentos. Principalmente nas narrativas, em meio a uma sequência de fatos verossímeis, 

acontece algo que rompe a lógica. Cavalcante e Querino (2023, p. 151-152) esclarecem a respeito 

da ocorrência do maravilhoso em narrativas de culturas orais: 

Nessas histórias, acontecimentos estranhos, disruptores da realidade, podem provocar 

estranhamentos e suscitar alguma relação com o elemento fantástico. O inexplicável, 

afinal, em algumas narrativas, é motivo de indagações por parte do leitor, como ocorre 

no fantástico; todavia, em outras narrativas, o inexplicável está integrado à diegese, 

dispensando indagações do leitor. 

O universo maravilhoso está tão integrado às narrativas populares que Vladimir Propp 

(2010) desenvolve toda a teoria morfológica dos contos populares a partir do maravilhoso. O 

ambiente que acolhe o maravilhoso se desenvolve com elementos mágicos, sobrenaturais e 

fantásticos, que desafiam a lógica do mundo real. Esses elementos podem ser encontrados em 

diversos tipos de narrativas, como contos, mitos e lendas. 

O maravilhoso é aspecto essencial nas tradições orais de todas as culturas, inclusive a dos 

indígenas. Segundo Sicsú (2017, p. 62), “a literatura indígena se constrói com elementos típicos 

da cultura oral. Fortemente marcada pela tradição, esta literatura traz em seu corpus histórias 

recheadas do sobrenatural, do maravilhoso, do fantasmagórico”. Nota-se a riqueza e a 

diversidade da literatura indígena, que se baseia em tradições orais para produzir narrativas que 

exploram o mundo sobrenatural e misterioso de suas culturas.  

Para Munduruku (2010), as narrativas de tradição oral e o universo maravilhoso são de 

extrema importância para a preservação da cultura e da identidade indígena. Ele defende que 

essas narrativas são uma forma de transmitir os conhecimentos e valores ancestrais para as 

gerações futuras, enquanto o universo maravilhoso presente nas narrativas indígenas é uma forma 

de expressar a relação dos povos originários com o mundo natural. Ele afirma que:  
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As histórias aqui retratadas são mais um forte indício de que nossos povos indígenas 

vivem uma experiência de humanidade toda própria.  

Elas mostram que nosso povo desenvolveu uma série de narrativas para mostrar os 

perigos que nos rodeiam em nossa vida de florestas, de montanha ou cerrado e também 

para lembrar às crianças a importância de estarem atentas aos desafios que a natureza 

nos impõe. Este tipo de história é narrado pelos adultos ou pelos mais velhos da aldeia, 

já que são eles os guardiães da memória de nossa gente. Não são narrativas apenas para 

amedrontar as crianças e os jovens, mas formas de ensinamento que vão nos lembrando 

que não estamos sozinhos no mundo e não podemos querer nos transformar em donos 

das coisas que não criamos (Munduruku, 2010, p. 7-8). 

Considerando o público a que se destinam, principalmente crianças e adolescentes, as 

narrativas das tradições orais indígenas, agora publicadas, impactam por conterem alguns 

elementos excêntricos, apreciados por esse perfil de leitor. Essas narrativas exploram 

personagens extraordinários, não humanos, elementos místicos, metamorfoses e transformações. 

Essas histórias oferecem uma conexão entre o mundo conhecido, familiar, e o mundo 

desconhecido, estranho. Segundo Munduruku, as narrativas de tradição oral são essenciais para 

a preservação da cultura indígena, elas ajudam a manter a identidade e a memória dos povos 

originários. 

E embora sejam histórias de assustar, elas nos ajudam a compreender nosso lugar no 

mundo. Tem sido assim por muito tempo, desde que homens e animais conviviam de 

modo harmônico. Estas são histórias que ouvimos de coração aberto para podermos 

entrar em seu sentido mais original e profundo e compreender as forças do bem e do 

mal que vivem num constante embate para dominar nosso espírito humano. O medo é 

bom, o susto também. Eles nos ajudam a compreender que não somos donos de nada e 

que a vida é frágil e, por isso, tem de ser vivida com alegria (Munduruku, 2010, p. 07). 

As narrativas indígenas transmitem os valores e crenças de um povo e possibilitam às 

crianças dessas etnias aprenderem sobre o que é importante para sua cultura, conectando-se com 

seus ancestrais e com outros membros da comunidade. São narrativas que contam fatos sobre 

pessoas fortes e capazes, e ao ouvirem essas memórias, as crianças podem desenvolver uma visão 

positiva de si mesmas e de seu povo. 

Para Sicsú (2017, p. 62), “categoriza-se essas narrativas como insólitas, pois falam muito 

sobre as crenças do homem da Amazônia, principalmente os que moram em áreas fora da cidade 

e que têm experiências estranhas a partir de uma situação vivenciada por ele mesmo ou por 

outrem”. Essas narrativas, imersas no universo maravilhoso, estão presentes na cultura Maraguá, 

assim como em tradições orais, de outras etnias e outros povos originários; o maravilhoso 

constitui um traço que liga o mundo material ao espiritual e inexplicável. 

3.1.3 A presença de valores individuais 

Outro traço que aproxima a cultura popular à literatura infantil e juvenil é o forte apelo 

aos princípios individuais e coletivos. Essas narrativas costumam exacerbar qualidades de alguns 
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personagens, a fim de mostrarem que determinados sentimentos, comportamentos e atitudes 

desdobram-se em consequências para a pessoa e para a sua comunidade. 

Na introdução do livro A psicanálise dos contos de fadas [2002, 16ª edição - recurso 

eletrônico], Bruno Bettelheim destaca que os contos de fadas contribuem na formação 

psicológica e emocional das crianças: 

os contos de fada transmitem à criança de forma múltipla: que uma luta contra 

dificuldades graves na vida é inevitável, é parte intrínseca da existência humana - mas 

que se a pessoa não se intimida mas se defronta de modo firme com as opressões 

inesperadas e muitas vezes injustas, ela dominará todos os obstáculos e, ao fim, 

emergirá vitoriosa (Bettelheim, 2002, p.6). 

 

Ao enfrentar essas dificuldades de maneira corajosa, a pessoa acaba superando os 

obstáculos. O final vitorioso dos contos de fadas serve como um incentivo para que a criança 

acredite na possibilidade de sucesso e superação, apesar das adversidades. De acordo com 

Bettelheim (2002, p. 07), “o conto de fadas, em contraste, confronta a criança honestamente com 

os predicamentos humanos básicos. Por exemplo, muitas estórias de fadas começam com a morte 

da mãe ou do pai; nestes contos a morte do progenitor cria os problemas mais angustiantes”. Para 

o autor, a morte de um dos pais, presente em muitos contos de fadas, serve como um elemento 

desencadeador dos problemas mais angustiantes que a criança pode enfrentar. Isso mostra como 

os contos de fadas utilizam eventos traumáticos para desenvolver a trama e, consequentemente, 

o crescimento pessoal dos personagens. A partir desses conflitos, as histórias frequentemente 

narram a jornada do protagonista em busca de superação e resiliência. Isso reforça a mensagem 

de que, apesar das adversidades, é possível encontrar soluções e vencer os desafios.  

Outro fator interessante da literatura infantil e juvenil, analisado nos contos de fadas por 

Bettelheim, é a ênfase do mal ser tão presente quanto o bem. Diferente de muitas histórias infantis 

modernas, que podem simplificar a narrativa, os contos de fadas representam essas forças 

igualmente poderosas e onipresentes. Essa dualidade é fundamental para a estrutura das 

narrativas e para o desenvolvimento dos personagens. No livro A psicanálise dos contos de fadas, 

o psicólogo Bruno Bettelheim evidencia como a presença tanto do bem quanto do mal reflete a 

realidade da vida, uma vez que essas forças estão sempre presentes e influenciam as decisões e 

ações das personagens. Segundo o autor: 

ao contrário do que acontece em muitas estórias infantis modernas, nos contos de fadas 

o mal é tão onipresente quanto a virtude. Em praticamente todo conto de fadas o bem e 

o mal recebem corpo na forma de algumas figuras e de suas ações, já que bem e mal 

são onipresentes na vida e as propensões para ambos estão presentes em todo homem. 

É esta dualidade que coloca o problema moral e requisita a luta para resolvê-lo 

(Bettelheim, 2002, p. 07). 
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O bem e o mal são personificados por meio de figuras e de suas ações. Isso permite que 

as crianças vejam essas forças abstratas de forma concreta, facilitando a compreensão dos 

conceitos morais e éticos. Personagens como a madrasta má ou a fada madrinha simbolizam essas 

forças opostas. Bettelheim (2002, p. 07) destaca que “é característico dos contos de fadas colocar 

um dilema existencial de forma breve e categórica. Isto permite a criança aprender o problema 

em sua forma mais essencial”, essas narrativas são diretas e simplificadas na maneira como 

introduzem e desenvolvem problemas fundamentais, entretanto essa brevidade não reduz a 

profundidade do dilema, mas o torna mais acessível para o entendimento. 

Nas obras de literatura infantil, os contos de fadas folclóricos são mais do que simples 

histórias, são ferramentas valiosas para o desenvolvimento da criança, pois oferecem lições 

importantes sobre a vida. Para Bettelheim (2002, p.05), “em um nível manifesto, os contos de 

fadas ensinam pouco sobre as condições específicas da vida na moderna sociedade de massa; 

estes contos foram inventados muito antes que ela existisse.” Contudo, para o autor, por meio 

desses contos de fada, é possível adquirir uma compreensão dos dilemas internos enfrentados 

pelos seres humanos e das soluções apropriadas para essas situações em diversas sociedades, 

mais do que por meio de qualquer outro gênero de narrativa dentro da perspectiva infantil. 

3.1.4 O jogo e a função lúdica 

Uma das características mais marcantes da literatura infantil e juvenil é a linguagem 

lúdica, interativa e, por isso, envolvente. Essas mesmas características podem ser observadas nos 

repertórios orais das tradições populares. Johan Huizinga (2019) desenvolve um estudo que 

demonstra que todas as relações estabelecidas entre os homens são jogos, tão universal que o 

autor chama de homo ludens. Esse caráter lúdico manifesta-se em todas as atividades da vida: no 

Direito, na Guerra, no Conhecimento, na Filosofia, na Arte. Na linguagem, a natureza lúdica do 

homem ganha diversas expressões. 

Nesta perspectiva, o jogo não é apenas uma atividade trivial, mas sim uma forma 

fundamental de expressão e de interação social. Através do jogo, as pessoas exploram o mundo, 

aprendem regras, desenvolvem habilidades e criam laços com outras pessoas. A natureza lúdica 

do ser humano é uma fonte de criatividade, inovação e alegria. Huizinga (2019) destaca algumas 

funções do jogo na vida social, postulando algumas teorias: 

Segundo uma teoria, o jogo constitui uma preparação do jovem para as tarefas sérias 

que mais tarde a vida dele exigirá, segundo outra, trata-se de um exercício de 

autocontrole indispensável ao indivíduo. Outras veem o princípio do jogo como um 

impulso inato para exercer uma certa faculdade, ou como desejo de dominar ou 

competir. Teorias há, ainda, que o consideram uma "ab-reação", um escape para 

impulsos prejudiciais, um restaurador da energia dispendida por uma atividade 
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unilateral, ou "realização do desejo", ou uma ficção destinada a preservar o sentimento 

do valor pessoal etc (Huizinga, 2019, p. 02). 

Todas essas formas de perceber mostram a importância do lúdico na vida social. A 

literatura constitui um jogo lúdico, pelo qual se autoriza a tratar de problemas reais no âmbito da 

ficção. Como um jogo, a literatura reflete experiências marcantes ou antecipa situações, 

promovendo reflexões. Por meio do jogo lúdico da literatura, com sua linguagem metafórica, os 

leitores podem desenvolver sensibilidades, ao se imaginarem em diferentes situações, por meio 

de diferentes personagens. 

Seguindo neste percurso do caráter lúdico do jogo, Huizinga (2019, p. 07) destaca que 

“as grandes atividades arquetípicas da sociedade humana são, desde início, inteiramente 

marcadas pelo jogo”, exemplo disso é a linguagem, esse primeiro e supremo instrumento que o 

homem forjou a fim de poder comunicar, ensinar e comandar. É a linguagem que lhe permite 

distinguir as coisas, defini-las e constatá-las. Estabelecendo essa associação, Huizinga aponta 

como os jogos de linguagem, mitos e lendas correspondem a jogos, os quais dizem coisas de 

forma indireta, na forma de jogo metafórico, metonímico e outros. 

Na criação da fala e da linguagem, brincando com essa maravilhosa faculdade de 

designar, é como se o espírito estivesse constantemente saltando entre a matéria e as 

coisas pensadas. Por detrás de toda expressão abstrata se oculta uma metáfora, e toda 

metáfora é jogo de palavras. Assim, ao dar expressão à vida, o homem cria um outro 

mundo, um mundo poético, ao lado do da natureza (Huizinga, 2019, p. 7). 

A metáfora do "espírito saltando entre a matéria e as coisas pensadas" ilustra a relação 

entre o mundo material e o mundo das ideias. Ao nomear as coisas, o homem transcende o mundo 

físico e cria um mundo simbólico, um mundo de significados. Segundo Huizinga (2019, p. 06), 

“outro exemplo é o mito, que é também uma transformação ou uma "imaginação" do mundo 

exterior, mas implica em um processo mais elaborado e complexo do que ocorre no caso das 

palavras isoladas”. Nota-se uma visão interessante do mito como uma forma complexa e 

elaborada de transformação do mundo exterior. O autor destaca a capacidade do mito de 

reinterpretar e recriar a realidade, criando um significado novo e simbólico, como também 

associa o termo a outros sentidos: 

O homem primitivo procura, através do mito, dar conta do mundo dos fenômenos 

atribuindo a este um fundamento divino. Em todas as caprichosas invenções da 

mitologia, há um espírito fantasista que joga no extremo limite entre a brincadeira e a 

seriedade. Se, finalmente, observarmos o fenômeno do culto, verificaremos que as 

sociedades primitivas celebram seus ritos sagrados, seus sacrifícios, consagrações e 

mistérios, destinados a assegurarem a tranquilidade do mundo, dentro de um espírito de 

puro jogo, tomando-se aqui o verdadeiro sentido da palavra (Huizinga, 2019, p. 7-8). 

De acordo com o autor, o mito não se limita às narrativas, mas também se manifesta em 

rituais e práticas que visam a interagir com o mundo divino, “é no mito e no culto que têm origem 
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as grandes forças instintivas da vida civilizada: o direito e a ordem, o comércio e o lucro, a 

indústria e a arte, a poesia, a sabedoria e a ciência. Todas elas têm suas raízes no solo primevo 

do jogo”. Portanto, o jogo desempenha um papel fundamental na formação da cultura e da 

civilização; embora o elemento lúdico nem sempre seja explicitamente reconhecido, ele está 

presente em diversos aspectos da vida humana, desde a infância até a organização social. 

Nas tradições indígenas, os mitos e as narrativas sagradas desempenham um papel crucial 

na transmissão de conhecimentos, valores e normas sociais. Da mesma forma, os rituais, muitas 

vezes impregnados de elementos lúdicos, servem não apenas para celebrar e reforçar a coesão 

social, mas também para conectar as comunidades ao mundo espiritual e à natureza. 

3.2 Yaguarê Yamã 

A pesquisa e a análise de narrativas escritas por autores indígenas assumem um papel 

crucial na desconstrução de estereótipos e na promoção de uma sociedade brasileira mais plural. 

Por meio da literatura indígena, é possível acessar diferentes perspectivas, formas de expressão, 

desafiando visões reducionistas e preconceituosas. A produção literária indígena revela a riqueza 

e a diversidade dos povos originários, desmistificando a ideia de um "índio genérico", pois cada 

povo possui sua própria língua, cultura e organização social. Para Krenak: 

Como justificar que somos uma humanidade se mais de 70% estão totalmente alienados 

do mínimo exercício de ser? A modernização jogou essa gente do campo e da Floresta 

para viver em favelas e em periferias, para virar mão de obra em centros urbanos. Essas 

pessoas foram arrancadas de seus coletivos, de seus lugares de origem, e jogadas nesse 

liquidificador chamado humanidade. Se as pessoas não tiverem vínculos profundos com 

sua memória ancestral, com as referências que dão sustentação a uma identidade, vão 

ficar loucas neste mundo maluco que compartilhamos (Krenak, 2019, p. 14). 

O papel dos escritores indígenas é abrangente na sociedade contemporânea, destacando 

o uso da escrita como ferramenta importante para a “descolonização” do saber. Não se trata 

exatamente de “descolonizar”, mas de depor o que foi colonizado e alçar novos saberes, sem 

constituir hierarquias. Trata-se de desconstruir antigos parâmetros, criando outros novos, 

considerando os saberes relegados à condição marginal por séculos. 

Ozias Gloria de Oliveira, Yaguarê Yamã, escritor, ilustrador e geógrafo amazonense, 

falante de quatro idiomas: além do Maraguá, seu idioma nacional, o Nhengatu (tupi moderno), o 

tupi antigo e o português. Nasceu em 3 de outubro de 1973, cresceu no Paranã do Urariá, na 

aldeia Yãbetue’y, etnia Maraguá, município de Nova Olinda do Norte, localidade de Novo 

Horizonte. Por algum tempo, viveu em São Paulo, onde se formou em Geografia. Foi lá que 
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iniciou a carreira de professor, escritor, ilustrador e também passou a dar palestras de temática 

indígena e ambiental na companhia de importantes líderes indígenas. 

De volta ao Amazonas, vive entre a cidade e a aldeia, sempre escrevendo e lecionando 

para o ensino médio. Filho do povo Maraguá, também descende dos Sateré-Mawé por parte de 

pai. Com essas ascendências, Yaguarê Yamã traz em suas obras muita sabedoria ancestral dos 

povos originários. Atualmente mora no município de Parintins e atua na organização interna do 

povo Maraguá como vice-tuxawa-geral e Vice-coordenador da ASPIM (Associação do povo 

indígena Maraguá). É sócio do Nearin – Núcleo de Escritores Indígenas, ligado ao IMBRAPI – 

Instituto brasileiro de propriedade intelectual, é casado com Lia Minapoty, também escritora e 

autora. Conhecer as atividades desse escritor ajuda a compreender sua luta em defesa de seu 

povo, de sua comunidade, em um âmbito particular, e compreender sua defesa pelas causas 

indígenas, em um âmbito maior. Seu trabalho ajuda a ampliar o debate em torno do 

enriquecimento da cultura literária brasileira, com a integração das obras oriundas dos povos 

originários. 

É preocupante notar que um escritor que recebeu diversos prêmios por sua atuação na 

defesa dos direitos indígenas e pela promoção da cultura indígena, como o Prêmio Jabuti e o 

Prêmio Hans Christian Andersen, que possui mais de 40 obras publicadas, seja pouco conhecido 

e divulgado pelas mídias e setores educacionais.  

Yaguarê Yamã é um defensor ferrenho da educação indígena diferenciada e intercultural. 

Ele atua como professor na aldeia Yaguawajar, onde desenvolve um projeto pedagógico inovador 

que valoriza a cultura e a língua Maraguá, além de promover o diálogo intercultural com a 

sociedade não indígena. Em seu Instagram faz postagens atuais e por categorias, uma delas com 

o título Rompendo Preconceito, com descrições e explicações das seguintes temáticas: “nem todo 

'índio' tem cabelo liso ou preto”, “nem todo ‘índio’ dorme em rede”, “índio não vive só de 

artesanato nem só come peixe” ou “sobrevive de extrativismo”, “Pajé não é o chefe da tribo”, de 

forma crítica e divertida, relata sobre os indígenas na sociedade brasileira contemporânea e o 

papel que ocupam em filmes, novelas, séries, na música, como artistas plásticos, digital 

influencer, enaltecendo a ressignificação do indígena. 

O escritor realiza postagens também sobre suas obras, analisando e contextualizando 

alguns pontos descritos em suas narrativas, além de apresentar obras que foram ou serão lançadas 

por outros escritores indígenas e de dialogar com as perguntas nas postagens, sempre se 

posicionando de forma firme e autêntica. Ele relata suas viagens pelo Brasil conhecendo as 

aldeias indígenas de diferentes etnias para contribuir na desconstrução de estereótipos, além de 
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explicar e de ensinar sobre como a antropologia eurocêntrica classifica as línguas indígenas, mas 

vai além em suas postagens, apresentando estudos sobre as famílias linguísticas indígenas.  

No instagram, Yaguarê Yamã divulga um quadro com todas as suas obras publicadas. As 

informações e observações sobre as produções expostas neste capítulo foram coletadas da série 

de postagens feita com o título Literatura e Yaguarê Yamã, em que constam os livros de sua 

autoria, desde o primeiro exemplar escrito, seguido pelo ano de publicação e identificação do 

gênero e temática, classificação realizada pelo próprio artista. 

A trajetória de Yaguarê Yamã convida o leitor a uma reflexão sobre a invisibilidade de 

autores indígenas no cenário literário e educacional brasileiro. Apesar de seus méritos e 

contribuições significativas para a defesa dos direitos indígenas e a promoção da cultura 

ancestral, seu nome ainda não alcançou o reconhecimento merecido. Para além da literatura, sua 

voz ecoa também nas redes sociais, onde desafia estereótipos e promove a visibilidade indígena. 

Por meio de seu perfil no Instagram, Yamã compartilha reflexões sobre a presença dos povos 

originários na sociedade brasileira contemporânea, desmistificando conceitos errôneos e 

celebrando a diversidade cultural. 

Além da produção literária e acadêmica, Yamã utiliza frequentemente as redes sociais de 

forma revolucionária e criativa; viaja pelo Brasil, especialmente pela região Amazônica, 

fomentando a língua materna dos povos originários e lutando para que essas comunidades 

indígenas se reconheçam e se assumam como integrantes do grande arco cultural do Brasil. 

Na sequência deste tópico da pesquisa, será realizada a categorização das obras do escritor 

em quatro grupos macros: literatura para crianças, etnias, coletivo e línguas, como também a 

apresentação de um quadro descritivo com o ano de cada publicação. As referências para 

classificação dos livros foram coletadas no instagram do próprio autor, muito presente nas redes 

sociais, tendo iniciado com um blog em 2011, depois, Facebook em 2012 e Instagram em 2019, 

no qual realiza as postagens mais atuais. 

3.2.1 Relação de suas obras e principais características 

As primeiras publicações categorizadas abordam temáticas variadas, destinadas ao 

público infantil, de acordo com os conceitos do não indígena. As narrativas abrem as portas para 

um universo mágico e encantador, cuidadosamente criado para encantar os mais jovens. 

Inspiradas em vivência como indígena Maraguá e paixão pela cultura ancestral de seu povo, essas 

obras mergulham em temas universais, explorados de uma perspectiva única e autêntica. São 

obras que apresentam uma narrativa de fácil compreensão, com imagens contextualizadas das 
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histórias que abordam temas relacionados à cultura, história e costumes dos povos originários de 

forma lúdica e criativa, que valorizam a estética indígena de ilustração. De acordo com Yamã: 

No cotidiano indígena não existem essas distinções do que é infantojuvenil, fábula, 

conto etc. O que existe é a mitologia, as nossas vivências e entidades. Essas histórias 

em que os animais falam, que mostram o enredo fantástico dos animais, que têm um 

tom de ensinamento, os povos indígenas entendem como literatura. Essa história surge 

justamente para isso, para conscientizar as crianças e ensinar sobre a vida5. 

Para este escritor, são inexistentes as distinções entre gêneros literários, como 

infantojuvenil, fábula, conto e outros. Essa fluidez contrasta com a categorização presente na 

tradição literária ocidental. As histórias, mitos e lendas transmitidos por meio da literatura 

indígena guardam a memória ancestral dos povos, preservando seus saberes nas narrativas 

mitológicas, que explicam a origem do mundo e dos seres humanos. Além disso, expressam as 

vivências, experiências do cotidiano, transmitidas de geração em geração através de histórias 

muitas vezes protagonizadas por animais falantes e enredos fantásticos, que possuem um tom de 

ensinamento. Na sequência do capítulo, as obras do escritor indígena Yaguarê Yamã foram 

classificadas em quatro categorias:  

✔ Categoria 1: Literatura para crianças, narrativas breves e lúdicas. 

✔ Categoria 2: Etnias Maraguá e Sateré-Mawé, marcas de ancestralidade do autor. 

✔ Categoria 3: Coletividade, celebra a diversidade de vozes e saberes. 

✔ Categoria 4: Diversidade de Línguas, perpetuação de ensinamentos. 

Tabela 1: Categoria 1: Literatura para crianças, narrativas breves e lúdicas. 

Obra publicada Ano  

Puratig: o remo sagrado  1999 

As pegadas do Curupyra  2005 

Kurumi Guaré no coração da Amazônia 2007 

Falando Tupi  2010 

Pequenas guerreiras 2011 

A origem do Beija Flor 2012 

Um curumim, uma canoa  2012 

Formigueiro de Myrakãwéra 2013 

Japii e Jakamii: uma história de amizade 2014 

Guayarê: o menino da aldeia do rio  2020 

Os olhos do jaguar  2021 

Cocarzinho Amarelo - Akãnita'í Yuwa  2022 

Três curumins - como nascem os nomes indígenas 2023 

Hary e Karimã – os bons velhinhos da floresta 2023 
Fonte: https://www.instagram.com/yaguareyama_escritor/ 

 
5
Yaguarê Yamã, em 'entrevista'. Itaú Social. Disponível em: (https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-historia-e-

um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/) Última consulta em 24.mar.2024. 

https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-historia-e-um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/
https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-historia-e-um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/
https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-historia-e-um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/
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Categoria 2: Obras que evidenciam a etnia Maraguá e Sateré-Mawé: o autor evidencia a 

sua ancestralidade, já que é filho de mãe Maraguá e de pai Sateré-Mawé, enaltecendo os costumes 

e as tradições da diversidade de cada nação indígena. 

Tabela 2: Categoria 2: Marcas de ancestralidade do autor – etnias Maraguá e Sateré-Mawé 

Obra publicada Ano  

Urutopiag: a religião dos pajés e dos espíritos da selva 2001 

O caçador de histórias  2004  

Wirapurus e muirakitãs: histórias mágicas dos amuletos amazônicos 2004 

Sehaypóri: O livro sagrado do Povo Saterê-Mawé 2007  

O totem do Rio Kawera e outros contos fantásticos  2010 

Contos da floresta 2012 

Yaguarãboya: a mulher-onça 2012 

Murugawa: mitos, histórias e fábulas do Povo Maraguá 2013 

Mapinguary, o dono dos ossos: contos indígenas de assombração 2014 

Morogeta Witá: oito contos mágicos 2015 

Kawrê guiry’bo: nossas lembranças especiais 2019 

Meu pai, Ag’wa: lembranças da casa de conselho 2019 

A todos os indígenas e aliados 2019 

Urutópiağ: a espiritualidade amazônica 2024 
Fonte: https://www.instagram.com/yaguareyama_escritor/ 

Categoria 3: Sua literatura também contempla a coletividade: colaborou, juntamente com 

outros autores, para a publicação de antologias que expressam a diversidade de vozes e saberes 

presentes em cada comunidade. A escuta atenta apresenta um quadro mais completo e autêntico 

da realidade indígena. 

Tabela 3: Categoria 3: Coletividade, celebração da diversidade de vozes e saberes 

Obra Publicada    Ano 

Coautoria e coletivo 

Árvore de carne e Outros contos. Lia Minapoty e Yaguarê Yamã 2012 

Maraguápéyára. Yaguarê Yamã, Elias Yaguakãg, Uziel Guaynê, Rony Wasiry Guará 2014 

O povo das histórias de assombração. Yaguarê Yamã e Uziel Guaynê. 2020 

Doze brincadeiras indígenas e africanas: da etnia Maraguá e de povos do Sudão do Sul. 

Rogéria Andrade Barbosa e Yaguarê Yamã 

2022 

Marãduwa Tupanawara - contos sagrados. Yaguarê Yamã, Elias Yaguakãg, Eliomar Leite, 
Uziel Guaynê, Moises Costa e Timoteo Hakii 

2022 

Antologias nacionais 

Puratig O Remo Sagrado: e Outros Contos 2003 

Escritos indígenas: uma antologia 2013 

Ninguém solta a mão de ninguém - manifesto afetivo de resistência e pelas liberdades 2019 

Nós - uma antologia de literatura indígena 2019 

Ver de novo – histórias de meio ambiente 2013 

Antologias estrangeiras 

Cuentos Infantiles Brasileños|Autor: Gloria Valladares Grangeiro & Ninfa Parreiras 2011 

La Première Femme du Monde: Contes Indiens et Chamanes du Brésil. [tradução Florence 

Breton, Martha Gambini].  

2018 

Fonte: https://www.instagram.com/yaguareyama_escritor/ 

https://www.elfikurten.com.br/2023/01/roni-wasiry-guara.html
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Categoria 4: Outro ponto de destaque em sua bibliografia é a valorização da língua. Os 

dicionários publicados caracterizam a preocupação do autor em promover a compreensão dos 

leitores sobre a língua como uma expressão viva e dinâmica de uma comunidade.  

 

Em todos os meus livros eu faço questão de fazer um glossário com palavras em 

nheengatu, porque temos que levar o conhecimento pra gente de fora; se vamos 

combater o preconceito, é dessa maneira. Estamos cada vez mais fugindo da nossa 

origem, e essa história reforça esse pedido para que a gente volte à origem, volte à nossa 

essência.6  

A diversidade linguística reflete a rica variedade de culturas e costumes presentes entre os 

povos indígenas. Cada língua é um universo em si mesma, carregando consigo um conjunto de 

saberes, valores e formas de expressão únicas. Apesar de sua importância, as línguas e nações 

indígenas estão sob constante ameaça. O contato com a sociedade dominante, a falta de políticas 

públicas de proteção e a pressão sobre os territórios indígenas colocam em risco a perpetuação 

desses saberes e culturas. O declínio de uma língua indígena representa a perda irreparável de 

um universo cultural único e de um conjunto de conhecimentos ancestrais. 

Tabela 4: Categoria 4: Diversidade de Línguas, perpetuação de ensinamentos 

Obra publicada Ano 

Dicionário e estudo da língua Maraguá 2020 

Dicionário e estudo de Nheengatu tradicional - a língua geral da Amazônica 2022 

Dicionário da língua Sateré (Sateré Pusu Ackukag) 2022 
Fonte: https://www.instagram.com/yaguareyama_escritor/ 

As obras de Yaguarê Yamã revelam uma contribuição valiosa para a literatura e para a 

preservação da cultura indígena. Suas narrativas, ancoradas na ancestralidade e nas vivências de 

seu povo, transcendem as categorizações literárias ocidentais, oferecendo uma visão autêntica e 

rica da realidade indígena. Cada categoria sublinha aspectos importantes da cultura indígena, seja 

através de narrativas lúdicas, da celebração de suas origens, da colaboração com outros autores 

indígenas, ou da preservação das línguas nativas. 

Além de entreter, a obra de Yamã serve como um instrumento de conscientização e de 

resistência cultural. Ao incluir glossários em suas publicações, ele busca não apenas educar, mas 

também preservar as línguas e, consequentemente, as culturas dos povos indígenas. Essa 

iniciativa é uma resposta ao risco de extinção que muitas dessas línguas enfrentam, devido ao 

contato com a sociedade dominante e à falta de políticas públicas de proteção. Além disso, 

desempenha um papel vital na perpetuação dos saberes ancestrais, na valorização da diversidade 

 
6
 Yaguarê Yamã, em 'entrevista'. Itaú Social, 20.9.2021. Disponível em: https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-

historia-e-um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/. Último acesso em 24.mar.2024. 

https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-historia-e-um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/
https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-historia-e-um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/
https://www.itausocial.org.br/noticias/essa-historia-e-um-pedido-para-que-a-gente-volte-a-origem/
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cultural e linguística, e na formação de uma nova geração que reconheça e respeite a riqueza das 

culturas indígenas. Sua literatura não é apenas uma ferramenta educativa, mas um ato de 

resistência e de reafirmação da identidade indígena 

3.3 Contos da Floresta: medos e sustos 

A obra Contos da Floresta, de Yaguarê Yamã, é uma preciosa descrição da riqueza 

cultural da etnia indígena Maraguá que habita a Amazônia, bem como uma poderosa crítica à 

maneira como essas culturas têm sido historicamente marginalizadas e negligenciadas. Este livro 

de contos transcende o papel de mero entretenimento, transformando-se em uma ferramenta 

importante para a compreensão das tradições, costumes e desafios enfrentados pelos povos 

originários da região. 

Os contos apresentam a relação intrínseca que esses grupos mantêm com a natureza. 

Através de narrativas repletas de mitos e lendas, somos levados a um ambiente de florestas e rios 

da Amazônia, onde cada árvore, animal e elemento natural é dotado de significados profundos. 

Os textos revelam ainda uma profunda conexão entre os indígenas e o local que os rodeia, 

servindo como um lembrete da importância de preservar a rica biodiversidade e os ecossistemas 

dessa região crucial para o equilíbrio do planeta. 

Além de seu valor cultural, memorialístico e identitário, com fortes vínculos com o 

ambiente, o livro também atua como uma forma de evidenciar a cultura de uma etnia indígena e 

a relação dessa comunidade com o medo e os sustos. Para os Maraguás, da Amazônia brasileira, 

o medo está intimamente ligado à floresta e às suas criaturas míticas, por meio das histórias e das 

experiências retratadas, o autor expõe aspectos únicos da tradição Maraguá, conhecido como o 

povo das histórias de assombração. 

As narrativas são um chamado para reconhecer a riqueza dessa cultura indígena, seus 

mitos e lendas e suas relações com o ambiente ao redor. É uma oportunidade de mergulhar na 

visão do mundo desses povos, conhecendo suas tradições, valores e sua relação com os seres 

sobrenaturais. Nos contos, as histórias acumulam experiências assustadoras, com a aparição de 

Kãwerá, o resgate das makukáwas pelo Makukawaguá, as armadilhas do Mapinguary, 

categorizados como mitos. Nessas narrativas, observa-se um profundo respeito pela floresta e 

um clamor pela sua preservação. 

Nas falas e descrições dos personagens, observa-se a crença de que a floresta é habitada 

por espíritos e criaturas poderosas, algumas as quais são benevolentes e outras que são malignas. 

O medo dessas criaturas é uma forma dos Maraguá manterem o respeito pela floresta e evitarem 
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perturbar o equilíbrio natural. Nos textos descritos como lendas, as histórias se deslocam para 

um cotidiano mais material: o homem que faz uma amizade inusitada com uma onça, as irmãs 

que eram impedidas de se casarem pelos pais, o casal de velhos surdos que não perceberam o 

perigo que os rondava. 

O livro é um convite à reflexão sobre o papel da literatura na preservação das culturas 

indígenas. Ao dar voz aos contos e lendas transmitidas oralmente ao longo de gerações, Yaguarê 

Yamã contribui para a perpetuação das tradições culturais, ao mesmo tempo em que compartilha 

esse patrimônio com um público mais amplo, demonstra a importância de ouvir as vozes 

indígenas e valorizar suas contribuições literárias. 

Contos da Floresta vai além do gênero literário, assume um papel de destaque na 

discussão sobre a cultura indígena e a preservação da Amazônia. Este livro enfatiza a importância 

das tradições indígenas e atua como um lembrete da necessidade de justiça e respeito pelos povos 

indígenas, que têm muito a ensinar sobre a harmonia com a natureza e a riqueza da diversidade 

cultural. 
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4 MITOS E LENDAS: RELAÇÕES COM A VIDA SOCIAL 

As tradições mitológicas e as lendas variam amplamente entre os diferentes povos 

indígenas. Isso ocorre porque cada povo tem sua própria história, cultura e ambiente natural, que 

influenciam o desenvolvimento de suas crenças. Alguns povos acreditam em um único deus 

criador, enquanto outros acreditam em vários deuses ou espíritos. Alguns povos acreditam em 

um mundo sobrenatural paralelo ao mundo real, enquanto outros acreditam que o mundo 

sobrenatural é uma extensão do mundo real. Segundo Munduruku (2004, p. 45), “os povos são 

diferentes entre si e constroem sua visão de mundo baseando-se em suas crenças nas origens”. 

Os mitos e lendas indígenas frequentemente descrevem a origem de um grupo, sua 

expansão, suas tendências espirituais e sua conexão com a terra, essas tradições ajudam a 

fortalecer a identidade cultural e a coesão dentro das comunidades. 

O povo Karajá, que habita a região do Tocantins, na Ilha do Bananal, se considera saído 

de dentro do grande Araguaia. Eram tempos distantes quando seus ancestrais 

abandonaram o universo aquático e passaram para o mundo de cima, terrestre, movidos 

pela curiosidade e pela busca de novos caminhos. Não é à toa que esse povo viva hoje 

em função do rio e suas casas sejam sempre construídas voltadas para a nascente. São 

exímios pescadores e canoeiros, e dos rios tiram a esperança e a crença no retorno de 

seu Criador. Também não é de se estranhar que eles sejam tão radicalmente contra a 

construção de hidrelétricas e hidrovias nos rios que banham suas aldeias! Sentem com 

o se os engenheiros estivessem rasgando o coração dos deuses criadores! (Munduruku, 

2004, p. 45). 

Nos apontamentos de Munduruku, observa-se que a etnia Karajá tem uma relação de 

profunda interdependência com o rio, que é também fonte de vida, cultura e espiritualidade. A 

construção de hidrelétricas e hidrovias nas águas que banham suas aldeias é considerada uma 

ameaça à sua cultura e ao seu modo de vida. Observa-se ainda como o mito de origem estabelece 

uma ligação do povo Karajá com suas raízes ancestrais, construindo uma identidade cultural e 

um senso de pertencimento à comunidade.  

Nessa relação entre os mitos e a vida social, muitos grupos desenvolvem suas rotinas e 

modos de vida de acordo com os ensinamentos passados pelos mais velhos de sua comunidade, 

baseando-se nessas crenças, que orientam o comportamento dos membros que pertencem aos 

diferentes povos originários. 

É o caso dos Pirahã do Estado do Amazonas. Quando o tempo é de enchente eles se 

mudam para os lugares mais altos e vivem a alegria da fartura e da festa. Cantos e danças 

são ouvidos nos lugares mais distantes. Vibram com o espírito da chuva que aproxima 

as caças dos caçadores e o verde das árvores. As beiras dos rios ficam inundadas, 

fazendo com que a vida refloresça e muitos outros seres da floresta venham para as suas 

margens se deliciar com a abundância das águas. No tempo da seca, no entanto, a 

situação é outra. Todos temem a ausência de comida, da fartura, das bênçãos divinas 

sobre suas terras. É tempo de se alojar bem perto do rio, na esperança de que ele traga 

boas notícias. É tempo de esperar, é a hora do exercício de aceitação dos ciclos da 
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natureza. Nesse período é preciso ter paciência e a certeza de que o tempo segue seu 

fluxo natural (Munduruku, 2004, p. 46). 

Munduruku destaca a importância da adaptação dos Pirahã ao ambiente em que vivem. 

Eles são capazes de ajustar suas rotinas com as mudanças das estações do ano e manter sua 

sobrevivência em um ambiente desafiador. Como são a maioria dos povos indígenas, 

estabelecem uma relação estreita com a natureza, de dependência para sua sobrevivência, 

adaptando suas atividades às mudanças das estações do ano, aceitando os ciclos e reconhecendo 

que a seca é temporária. 

O mito tupi-guarani da criação narra a origem do mundo e da humanidade, contando a 

história do criador, cujo coração é o sol. Em sua obra A terra dos mil povos, Kaká Werá Jecupé 

relata este momento inicial:  

O tataravô desse Sol que vemos, soprou seu cachimbo sagrado, e da fumaça desse 

cachimbo se fez a Mãe Terra. Chamou sete anciães e disse: "Gostaria que criassem ali 

uma humanidade". Os anciães navegaram em uma canoa que era como uma cobra de 

fogo pelo céu; e a cobra-canoa levou-os à Terra. Logo eles ali depositaram os desenhos-

sementes de tudo o que viria a existir. Então criaram o primeiro ser humano e disseram: 

"Você é o guardião da roça". Estava criado o homem. O primeiro homem desceu do céu 

pelo arco-íris em que os anciãos se transformaram. Seu nome era Nanderuvuçu, nosso 

pai antepassado, o que viria a ser Sol. E logo os anciães fizeram surgir das águas do 

grande rio Nanderykei-cy nossa mãe antepassada. Depois que eles geraram a 

humanidade, um se transformou no Sol, e a outra, na Lua. São nossos tataravós (Jecupé, 

2020, p. 69). 

Segundo Jecupé (2020, p. 71), “essas histórias revelam o jeito de o povo indígena contar 

sua origem, a origem do mundo, do cosmos, e mostra como funciona o pensamento nativo”, o 

conceito evidencia que as histórias são mais do que simples entretenimento, são também uma 

forma de transmitir conhecimento, valores e crenças. 

Em Canumã, primeiro romance da literatura indígena, Itanajé Coelho Cardoso relata o 

nome do mito de origem do povo Munduruku do Amazonas: 

 

Karosakaybu foi quem deu início ao povo munduruku. É perceptível que essa entidade 

suprema tenha sido descaracterizada à época da colonização, assim como o foram 

inúmeras manifestações artísticas. Apesar de tudo, os velhos ainda faziam muita questão 

de instruir os jovens da aldeia pois, a cada geração que passava, as mitologias iam 

perdendo seus propagadores (Cardoso, 2019, p. 99). 

Com a chegada dos invasores, a figura de Karosakaybu e outras partes da cultura foram 

distorcidas ou alteradas, assim como muitas expressões artísticas. Segundo Jecupé (2020), os 

antropólogos chamam de mitos, e algumas dessas histórias são consideradas lendas.  

 

No entanto, para o povo indígena é um jeito de narrar outras realidades ou contrapartes 

do mundo em que vivemos. De maneira geral, pode-se dizer que o índio classifica a 

realidade como uma pedra de cristal lapidado, com muitas faces. Nós vivemos em sua 

totalidade, porém só aprendemos parte dela pelos olhos externos. Para serem descritas, 
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é necessário ativar o encanto para imaginarmos como são faces que não se expressam 

por palavras (Jecupé, 2020, p. 71). 

As narrativas escritas por autores autóctones não são apenas uma forma de contar 

histórias, mas uma maneira de descrever outras realidades ou aspectos do mundo que podem ser 

diferentes da percepção Ocidental. A visão dos povos originários sobre a narrativa e a realidade 

revela a complexidade das múltiplas facetas da vida. Em síntese, a visão do povo indígena sobre 

os mitos e a realidade nos convida a refletir sobre a riqueza de perspectivas que podem existir 

em nosso mundo. 

4.1 Mitos  

Os anciãos das comunidades indígenas são os guardiões da tradição oral e desempenham 

um papel crucial na preservação e transmissão dos mitos e lendas. No livro A terra dos mil povos, 

Kaká Werá Jecupé (2020, p. 62) discorre sobre a ancestralidade: “para o povo indígena, os 

ancestrais que regem a natureza acompanham toda a evolução humana, como semeadores que 

espalham sementes pela terra e observam, nutrem e cuidam até frutificarem”. 

Na obra literária Canumã, Itanajé tece reflexões sobre esses guardiões: 

Muitos assuntos foram debatidos naquela tarde. Mas a coisa ficou ininteligível quando 

chegou por lá vovó Ester, juntamente com mais três velhos, todos falando na língua. Os 

rapazes e moças mais velhas sabiam apenas algumas palavras. Os mais novos, como 

Raçâp, Marta, Evelin e Yan, não entendiam nada. No entanto, entendíamos o semblante 

daqueles contadores de histórias. Era difícil o grupo se reunir daquele jeito para 

conversar na língua munduruku, mas eles estavam lá. Eu vi. A língua e seus últimos 

falantes. Como vai ser quando o último falante morrer? Esse era um questionamento 

não só meu, mas de toda a comunidade. Há muito mais na língua do que se pode 

imaginar. A honra, a arte, a cultura, a política, a lei (Cardoso, 2019, p. 104). 

Nas comunidades indígenas, contemporaneamente, muitos estão tentando revitalizar a 

língua tradicional. É uma forma de contestação simbólica por uma perda involuntária. Para os 

povos originários, os anciãos estão ligados à riqueza de sua mitologia e ocupam um papel 

fundamental na perpetuação da cultura e da cosmovisão dos povos indígenas. Por meio da 

tradição oral, eles são os guardiões dos mitos ancestrais, transmitindo de geração em geração os 

ensinamentos, valores e a história de seus povos. Nesta perspectiva, os mitos desempenham 

múltiplos papéis dentro da cultura indígena, servem como narrativas explicativas, oferecendo 

interpretações sobre a vida: “Os mitos explicam a vida e as leis da natureza, reverenciam a 

bravura, a verdade. São matéria de fé e traduzem valores sagrados. Os seus princípios se 

articulam com a religião tradicional, chamada Urutópiag (“nossa crença”)” (Yamã, 2012, p. 56). 

Os mitos, portanto, não são apenas histórias, mas são veículos para transmitir 

conhecimentos profundos sobre o mundo e sobre comportamentos desejáveis, são considerados 



55 

não apenas histórias ou lendas, mas elementos de fé, sendo centrais para a vida espiritual e para 

a transmissão de valores sagrados dentro da comunidade indígena. Ailton Krenak (2020)7 discute 

a ideia do tempo, tão apressado pelas atividades humanas que produz a “angústia do amanhã”. 

Para o autor, “o mito é a história que nos conta de onde viemos, quem somos e para onde vamos. 

É a história que nos faz entender o mundo e o nosso lugar nele”. Na visão do autor, ao longo da 

história, os mitos têm sido um fio condutor que une gerações, fornecendo um senso de 

continuidade e identidade cultural. 

No livro A queda do céu, Davi Kopenawa relata o mito de origem segundo os yanomamis, 

que está intimamente ligado com a natureza: 

Foi Omama que criou a terra e a floresta, o vento que agita suas folhas e os rios cuja 

água bebemos. Foi ele que nos deu a vida e nos fez muitos… Omama criou também as 

árvores, espalhando no solo, por toda parte, as sementes de seus frutos. Os grãos 

germinaram na terra e deram origem a toda a floresta em que vivemos desde então 

(Kopenawa, 2015, p. 81). 

Portanto, para as nações indígenas, os mitos são uma fonte de inspiração, criatividade e 

imaginação, permeando todas as esferas da vida humana, desde a arte e a literatura até a religião 

e a política. O mito indaga e responde sobre as origens. O mito preserva o conhecimento. O mito 

compartilha o conhecimento. 

Yaguarê Yamã, em Contos da Floresta, reúne três narrativas sob o gênero Mito: “História 

de Kãwerá”, “As makukáwas” e “História de Mapinguary”. Tratam-se de narrativas que se 

concentram em personagens protetores de um ambiente ameaçado por humanos, que, de forma 

insensível, agridem a natureza com uma mentalidade egoísta. Dessa forma, as narrativas 

destacam comportamentos humanos muito comuns: teimosia, descrença, arrogância, por um 

lado, e personagens que demonstram respeito e reverência em relação àquilo que desconhecem, 

por outro. 

4.1.1 História de Kãwerá 

O Kãwerá é um ser potente da floresta. No conto “História de Kãwerá”, ele é caracterizado 

como um ser muito temido e respeitado entre os Maraguás. Yamã (2001, p. 8-9) faz com que 

seus antepassados adentrem no campo da oralidade para ambientar sua obra; ele mostra os 

preparativos da aldeia para o momento da história: “quando chega a noite…, o velho caminha 

para uma das casas coberta de palha e senta-se numa das redes. Então, o pessoal da aldeia e as 

 
7
 Live transmitida pelo Canal Youtube - O tempo do mito: https://www.youtube.com/watch?v=SqNqsNxOh_E, 

acessado em 16/02/2024. 

https://www.youtube.com/watch?v=SqNqsNxOh_E
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crianças se aproximam e sentam aos seus pés, sob as lamparinas acesas, para ouvir as histórias e 

aventuras do nosso povo”. 

No livro Desocidentada, Maria Inês de Almeida (2009, p. 66) descreve este entrelaçamento 

da oralidade e escrita “o que a escritura indígena vai realizar, enquanto autobiografia (seus textos 

são em geral descrições da vida da floresta, na aldeia, no cerrado …, é o traço de uma paisagem 

vista com olhos livres, e não com avidez científica”. Nesta perspectiva, observam-se esses 

conceitos nas primeiras linhas do conto História de Kãwérá. Nas palavras introdutórias da 

narrativa, o autor conta a história de um homem que desafia uma criatura sobrenatural, o Kãwerá, 

que vive na Floresta Amazônica:  

Certo homem saiu para caçar. Arrumou-se. Pegou sua arma remo e a porõga. Despediu-

se da mulher e seguiu para a beira do rio. Imaginava caçar durante a noite, em cima de 

um mutuá, a maneira mais fácil de atirar nos animais. Por isso esperou o pôr do sol, 

embarcou na canoa e saiu (Yamã, 2012, p. 11). 

O autor descreve os preparativos e a saída de um homem para uma sessão de caça noturna. 

A sequência descritiva transmite a ideia de que o homem está se preparando para uma atividade 

comum e rotineira para ele. O autor cria uma atmosfera de familiaridade com as ações do homem, 

descrevendo de forma direta e sem muitos adornos seus passos antes de sair para caçar: “sempre 

queria ouvir as histórias antigas do meu povo, e apreciava muito ouvi-las. Procurava 

compreendê-las direito para depois passar para meus descendentes esse conhecimento, do mesmo 

modo que meus pais e meus tios passaram para mim e meus avós para eles” (Yamã, 2001, p. 07). 

O narrador oferece detalhes dos movimentos do rapaz, que se arrumou, pegou suas armas 

(arma, remo e poronga), despediu-se da mulher e seguiu para o rio. Ao mencionar a escolha do 

mutuá para caçar, o autor também está demonstrando que o homem provavelmente tem 

experiência nesse tipo de atividade, pois o instrumento exige habilidades e boas estratégias para 

obter sucesso. Desde o início, estabelece o cenário e as ações comuns que antecedem a saída do 

personagem, fornecendo ao leitor um vislumbre do que está por vir. 

Na sequência da narrativa, o narrador começa a descrever Yaguajê, um caçador de fama, 

um dos mais destacados entre os indígenas. Pertencia ao clã Çukuyê, dos Maraguá (Yamã, 2012, 

p. 11). Ele decide ir caçar paca durante a noite ao redor do lago Kayawé. Percebe-se nos trechos 

iniciais que o narrador faz questão de apresentar e valorizar a etnia a qual pertence, ambientando 

a história numa atmosfera de suspense, como também se preocupa em descrever ações ligadas 

ao cotidiano de seu povo na aldeia, as tradições, as responsabilidades do homem na caça ou 

pesca. 

No livro Puratig̃: o remo sagrado (2001, p. 07), Yamã estabelece o porquê dessas 

referências em suas obras: “o meu mundo era mágico, como narram nossas histórias tradicionais. 
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E passei a acreditar em tudo aquilo, não porque eu era forçado a fazê-lo, mas porque o meu 

instinto de filho daquela cultura me pedia. Passei então a amar minhas raízes e por elas zelar”. 

Descendente dos povos Maraguá e Sateré Mawé, o autor constantemente, em suas obras, 

evidencia esses laços. Seguindo a análise, é nítida a relação dos indígenas com os seres da 

floresta; mesmo com medo, o homem continua querendo abater algum animal para consumo. 

Pegou sua espingarda e apontou para a paca. Estava prestes a atirar, quando sentiu um 

grande vulto às suas costas. Seus cabelos se arrepiaram. Rapidamente, deixou de mirar 

no animal e virou-se. Mas não viu nada. Pensou por um instante. Sabia da lenda do lugar 

e dos perigos que ele corria ao caçar sozinho. Mesmo assim, conteve o medo (Yamã, 

2012, p. 12). 

Nas descrições posteriores, fica claro para o personagem Yaguajê que ele estava lidando 

com um monstro e, pelo receio do poder que aquela entidade teria, foge. Para Yamã (2001, p. 

07), esses seres fazem parte da cultura de seu povo, “mitos que contam de um tempo em que 

meus antepassados conviviam com animais fabulosos que falavam e tinham poderes”. No 

decorrer da história, junto com outros caçadores da aldeia, o homem voltou ao mesmo lugar em 

que avistara o monstro, queriam ter certeza se era mesmo um ser real:  

Os cunhados sentiram um vento muito forte e ficaram todos arrepiados. Em seguida, o 

monstro surgiu furioso e falou para os caçadores, com voz forte e rouca: - Esses animais 

são meus, ninguém pode matá-los. Se um de vocês voltar aqui, eu o devorarei. E saiu 

voando. Os homens pegaram suas armas e atiraram para todos os lados, tentando balear 

o monstro. Mas não conseguiram. O bicho desapareceu como por encantamento. Então 

os homens retornaram para a aldeia, prometendo não voltar mais àquele lugar (Yamã, 

2012, p. 13-14). 

Esses seres são responsáveis por causar medo nos habitantes que vivem nessas regiões, 

pois é comum, nas histórias do povo Maraguá, o suspense e as histórias de assombração. No livro 

O povo das histórias de assombração (2020), Yamã descreve as entidades da mitologia Maraguá, 

classificando-as segundo a ordem dos seres e dos seus poderes: “pertencentes à ordem dos seres, 

os Kãwéras são mais do que simples entidades. São demônios alados criados por 

Anhangá…outra versão conta que foram criados para atormentar a todos que entrassem na 

floresta com a intenção de desmatá-la” (Yamã, 2020, versão ebook Kindle, posição 110). 

Na sequência da narrativa, um dos rapazes da aldeia volta ao lugar proibido e desafia o 

bicho, mas percebe que as forças da natureza são enormes:  

– Você me desafiou, agora não tem perdão. Eu lhe dei uma última chance e você não 

aceitou. Aguente as consequências. Por ter desafiado um Kãwéra, você será castigado. 

E continuou voando com o homem preso em suas garras. Muito tempo voaram, até que, 

finalmente, chegaram à casa do Kãwéra. Um lugar escuro e sombrio (Yamã, 2012, p. 

15).  

O monstro alerta as pessoas para que fiquem atentas à proteção do meio ambiente 

amazônico. Se desobedecerem, existem punições sobrenaturais. O sobrenatural nas narrativas de 
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autoria indígena é um aspecto regular, que aparece nas lendas e mitos amazônicos, destacando a 

forma de ver e pensar o mundo conforme os povos indígenas, histórias desenvolvidas que 

atravessam o tempo, e que podem sofrer algumas alterações, principalmente na oralidade, mas 

que nunca deixam de existir.  

Essas narrativas devem ser ouvidas com toda atenção, como é a tradição do meu povo 

Sateré Mawé, pois assim contam os nossos antigos sobre a arte de ouvir e entender: 

“Por meio do conhecimento é que compreendemos a razão por que estamos no mundo 

e por que somos o que somos, pois não estamos aqui somente para viver, mas sim para 

saber viver (Yamã, 2021, p. 7). 

 Como parte das tradições Maraguá, pode-se observar, no desfecho do conto, o apreço pela 

memória em torno dos antepassados, as lições que buscam explicar as origens do respeito pelos 

seres da floresta, bem como ensinamentos para conviver de forma harmônica com a natureza e 

todas as suas entidades. 

– Agora, você é um dos meus. Aproveite a nova vida de kãwéra! Vá para o lago onde o 

encontrei e cuide daquele lugar como se fosse seu, porque lá existem muitas riquezas 

que não podem ser mexidas. E o rapaz, que já não era gente, foi voando. Até hoje, ele 

guarda o lugar sagrado como se fosse a sua vida (Yamã, 2012, p. 17).  

A educação indígena perpassa por ensinamentos tradicionais, com o intuito de criar o medo 

para as pessoas que podem prejudicar a floresta. Diante desses mitos, a figura do Kãwéra tem o 

intuito de preservar a natureza e de inibir os exploradores da selva amazônica. No entanto, cabe 

aos cidadãos críticos conscientizarem-se sobre a questão do meio ambiente. A cultura indígena 

e sua significância para o social, diante dessa perspectiva, faz-se relevante à valorização da 

crença, da cultura em si mesma e de seu significado para a sociedade 

4.1.2 As makukáwas 

Pelo narrador memorialístico da narrativa “As makukáwas”, o leitor vislumbra o cotidiano 

de uma comunidade indígena, seus artefatos, suas atividades e as responsabilidades de cada 

pessoa que faz parte desses grupos. Nas primeiras palavras do conto, observa-se o uso da 

expressão clássica “era uma vez”, utilizada para introduzir contos do repertório popular. Essa 

expressão transporta o leitor para o mundo maravilhoso, no qual um elemento mágico é quase 

sempre decisivo no desfecho da história. Yamã (2012, p. 19) inicia o conto com esta chave 

mágica sua escrita:  

Era uma vez um homem que gostava de caçar Makukáwas, certo dia, ele saiu de casa e, 

no centro da mata, abateu várias delas. Contou seis pássaros e, no final do dia, muito 

satisfeito com a caçada, fez um cesto de palha para guardá-los. Em seguida, com o 

yamaxy na cabeça, voltou para casa (Yamã, 2012, p. 19). 
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Observa-se como a voz do narrador é marcante nessa ambientação. Pela tradição dos povos 

indígenas, a oralidade está carregada de ensinamentos que fazem desde os pequenos até os mais 

experientes terem cuidado e se integrarem com os seres e elementos naturais que são 

responsáveis pela sobrevivência e que contribuem para o resgate de uma parte das tradições 

ancestrais de uma comunidade indígena.  

Na sequência da narrativa, o narrador começa a descrever o encontro do marido com a 

esposa, em que exige que a mulher realize a limpeza e o preparo de forma breve, pois está com 

muita fome. Contudo, a mulher, que estava com muita preguiça, reclamou do exagero de aves 

que foram mortas, pois seria trabalhoso depená-las e que gostaria de alguém para ajudá-la. 

Reclamando tanto para tipuã sobre a necessidade de ajuda, este envia um homem alto, forte e 

com pés de pássaros para auxiliá-la. Rapidamente a mulher percebe a agilidade do homem-

pássaro ao limpar as makukáwas, facilitando seu trabalho: 

O homem não precisava nem mergulhar as aves na água quente. Mesmo enxutas, as 

Makukáwas eram depenadas numa por uma. Quando terminou o trabalho, o homem 

disse: - Estou lhe ajudando, mas quero jantar com vocês. A mulher, um tanto nervosa, 

respondeu: - Claro! Vou preparar a janta o mais rápido possível (Yamã, 2012, p. 21). 

Neste trecho, é nítida a relação dos indígenas com os seres da floresta. Mesmo com medo, 

a mulher dialoga com este ser meio humano meio animal, depois trabalham juntos, 

caracterizando uma conexão entre eles. No decorrer do conto, o narrador faz questão de 

apresentar e valorizar a etnia a qual pertence, como também descreve ações ligadas ao dia a dia 

de seu povo na aldeia, as tradições, os hábitos, os costumes, a forma de se relacionarem, os 

afazeres, as responsabilidades do homem e da mulher: 

As poucas que sobraram, ela separou e salgou, do mesmo modo como fazem as donas 

de casa do povo indígena Maraguá, quando querem guardar comida para o outro dia 

(...) sem fazer caso, o homem saiu para se banhar no porto enquanto a mulher se via às 

voltas com as makukáwas (...) no jirau, ela começou a depenar os pássaros (Yamã, 2012 

p. 19-21). 

A narrativa segue com descrições da relação de proximidade entre os seres da floresta e os 

indígenas: 

A panela passou horas e horas fervendo, mas nada da carne cozinhar. O homem que 

tinha pés de pássaro, voltando do terreiro chamou a mulher: - Essa comida não vai ficar 

aprontar? (...) a mulher já estava nervosa, começou a abanar incessantemente o fogo. 

Abanou e assoprou tanto que encheu a casa de fumaça. (...) quando a mulher olhou, o 

estranho havia sumido (...) no que abaixou para abanar o fogo embaixo da panela, sentiu 

um grande arrepio. Virou-se e viu o homem sentado lá novamente (Yamã, 2012, p. 21-

22). 

Dessa forma, depara-se também com os elementos do medo e suspense típicos nas 

narrativas da etnia Maraguá: 
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Ao destampar a panela, para tirar o caldo para o seu marido, a mulher viu que as 

makukáwas estavam de olhos arregalado. Mesmo com a água fervendo, elas 

continuavam cruas dentro da panela (...) passou, então um vento forte e deu vida a todas 

as makukáwas que estavam tratadas. As que estavam salgadas, reviveram. Até as que 

ele já tinha comido, reviveram. Todas elas cantaram de uma só vez, inclusive as que já 

estavam dentro da barriga do homem. Mesmo com todo aquele alvoroço, o estranho de 

pés de pássaros continuava sentado sem demonstrar preocupação (Yamã, 2012, p. 24). 

 

Como parte das tradições Maraguá, o desfecho do conto propõe reflexões sobre a 

necessidade de interagir com a natureza de forma leal. A postura predatória do homem que saiu 

para caçar makukáwas não coincide com a forma respeitosa com que a natureza oferece alimento 

e abrigo para as pessoas: 

O estranho, na verdade, era o bicho Makukawaguá, pai dos pássaros makukáwas. 

Olhando para o caçador, respondeu: - Vou lhes avisar. E que isso sirva de lição para 

vocês. As makukáwas são bichos visajentos e não podem ser mortas aos montes, por 

uma só pessoa. Se isso acontece, venho em visita e assombro o caçador. Ninguém pode 

matar mais do que o necessário (...) quanto a senhora, preste atenção na hora de pedir 

ajuda (...) as mães-da-floresta são vingativas e não toleram gente tola (...) ao fim dos 

avisos, o estranho levantou e saiu para o terreiro da casa. Ali, tomou a sua forma 

verdadeira: um homem com cabeça de pássaros e asas negras. Alçou voo e sumiu na 

escuridão (Yamã, 2012, p. 24-25). 

 

Por isso, as narrativas do povo Maraguá se enredam em histórias arrepiantes dos seres 

sobrenaturais da religião de seus antepassados. Fica evidenciado como o narrador faz questão de 

contar essas histórias como uma forma de resgate e de luta para que essa arte não seja esquecida 

ou morra com os mais velhos, representantes de uma cultura viva. O apreço pela memória em 

torno dos antepassados e as lições por eles deixadas explicam como devem ser relações com a 

floresta e com a natureza. 

4.1.3 História de Mapinguary 

A narrativa “História de Mapinguary” também é iniciada com o uso da expressão clássica 

“era uma vez”, que transporta o leitor para o mundo do maravilhoso, no qual o insólito se integra ao 

plausível. Sicsú (2017) discute essa questão: 

Em muitas narrativas a presença do insólito é um elemento recorrente, que se constrói 

por meio de histórias de assombrações, pela presença do mito, dos Entes Sobrenaturais, 

do maravilhoso e de situações suprarracionais que fazem destas histórias um gênero 

com suas peculiaridades, daí chamá-las de narrativas insólitas (Sicsú, 2017, p. 70). 

Assim como nas obras analisadas anteriormente neste capítulo, observa-se a presença de 

um ser mitológico da etnia Maraguá, o Mapinguary. De acordo com Yamã, no livro O povo das 

histórias de assombração (2020), esses seres fazem parte de um grupo ou “entidades cujos corpos 

mais se aproximam do ser humano. Eles são muitos, os principais são: Guayára, O Mapinguari, 

os Jumas e os Kurupyras” 
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Mapinguari é um ser imenso. Não é espírito nem visaje, mas tem uma grande força e 

pela sua aparência e ferocidade, é uma das entidades mais temidas. Segundo os mais 

velhos, sua aparência é amedrontadora. Forte como um gorila, hábil como um macaco-

prego e mal como o próprio Anhangá. Tem o corpo cheio de pelos que vão da cabeça 

aos pés. Além de ter boca no meio do estômago pronta a comer carne humana, seu prato 

predileto (Yamã, 2020, versão Kindle, posição 739). 

 No início da narrativa, percebe-se o quanto o Mapinguary é temido. Um homem se depara 

na floresta com um pedaço de carne deixado em um galho e resolve comê-lo. O amigo que o 

acompanha adverte-o: “Rapaz, não faça isso. Você já ouviu falar em Mapinguary? Dizem que 

ele anda por aí deixando carne para pessoas desavisadas comerem. A carne faz com que morram 

e se transformem também em Mapinguary” (Yamã, 2012, p. 27). O Mapinguary, figura popular, 

presente no imaginário amazônico, além de sua aparência monstruosa, causa terror porque devora 

apenas o corpo. A cabeça é deixada pelo monstro, para se transformar em outro Mapinguary, 

como na descrição do trecho: “o homem parou. E, no momento em que virou, viu a cabeça se 

transformando em Mapinguary. A cabeça mesmo já não existia mais. O que havia era um corpo 

enorme, todo peludo, com uma hedionda boca no meio do estômago, que começou a gritar e a 

gemer pavorosamente” (Yamã, 2012, p. 30). 

O autor busca construir uma cena que cause impacto emocional no leitor, despertando 

sentimentos de medo. A escolha de elementos, como a transformação física, a descrição do corpo 

peludo e da boca no estômago, tudo isso contribui para a construção de uma imagem assustadora 

do Mapinguary neste momento da narrativa. É uma forma de explorar os mitos de sua etnia, para 

criar uma experiência intensa e vívida na mente do leitor. Contudo, como o primeiro homem que 

não acreditou nas histórias contadas pelos antepassados, outros incrédulos também desafiaram 

os ensinamentos e comeram as carnes deixadas na mata pelo Mapinguary. 

- Rapaz, põe essa carne de volta onde você a pegou. Não sabe que, se comer, vai se 

transformar em Mapinguary? - Que nada, pessoal. Vou mostrar a vocês que isso é 

bobagem. E ridicularizando a lenda, brincou: - Mas, se eu me transformar em monstro, 

não se preocupem, venho pegar cada um de vocês. Um por um. E caiu na gargalhada. 

O rapaz comeu a carne. E os outros, vendo que ele não se transformava, também 

começaram a desacreditar. Ninguém notou, mas, na verdade, o moço sumiu. No dia 

seguinte, outro rapaz pegou um pedaço da carne e comeu. E assim, a cada dia, um deles 

virava Mapinguary e ia embora. Os que continuaram acreditando na história, vendo que 

os companheiros sumiam, ficaram assustados. Resolveram, então, voltar para a aldeia 

(Yamã, 2012, p. 31). 

 Dessa forma, o autor explora temas como o respeito pela tradição, as consequências da 

arrogância e a sabedoria contida nos mitos. Ele utiliza a narrativa para mostrar como o desrespeito 

e a falta de consideração podem levar a resultados indesejados e até mesmo assustadores. A 

história serve como um alerta sobre a importância de valorizar e respeitar as crenças e tradições 

culturais: “Até hoje na floresta, quando se encontra qualquer resto de carne ou frutos, ninguém 

pega, como medo de se transformar em Mapinguary” (Yamã, 2012, p. 35). 
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O mito se torna uma lição transmitida de geração em geração, enfatizando a importância 

de respeitar as crenças e tradições. As lendas, mitos e entidades míticas são parte intrínseca da 

identidade cultural dos povos indígenas. Ao ignorar ou menosprezar esses elementos, há uma 

subestimação da importância da cultura indígena e de sua contribuição para a diversidade 

cultural. 

A forma como as histórias são contadas, os ritmos, as repetições e as características 

próprias da linguagem oral fazem parte da identidade cultural desses povos. A oralidade não é 

apenas um meio de contar as histórias, mas é fundamental para a preservação e circulação desses 

relatos na comunidade. Ao colocar essas narrativas no suporte do livro, o autor sugere que isso 

se torne uma forma de preservar toda uma herança cultural e a memória de um povo. 

4.2 Lendas 

No livro Sehaypóri: O livro sagrado do Povo Saterê-Mawé, (2017, p.13), Yamã reflete 

sobre as lendas e seus valores: “as lendas… foram contadas e criadas com esse intuito há centenas 

de anos, dando continuidade à literatura sonora… possuem uma composição verbal rica e cheia 

de enredos permeados por aventuras fabulosas, e não deixam nada a desejar quando em 

comparação com outras histórias”. As lendas, devido à sua clareza e leveza nos enredos, podem 

ser entendidas por si mesmas, apenas através das narrativas. Isso significa que não há necessidade 

de explicações detalhadas ou análises complexas para compreender o significado ou a mensagem 

por trás das lendas. De acordo com Yamã (2012, p. 56): “As lendas também têm caráter mágico, 

mas não tratam de figuras e elementos sagrados. As narrativas, criadas há centenas de anos, 

revelam grande expressividade oral, e contam a rotina das tribos, dos medos, dos conflitos”. 

A palavra lenda, segundo Coelho, (2003) provém do latim legenda, que significa “o que 

deve ser lido”. André Jolles (1930), apoiando-se nessa etimologia, afirma que a lenda se 

aproximaria da “legenda”, pois se utiliza de uma linguagem que não é atestada pela história. De 

acordo com Coelho (2003): 

As lendas da Amazônia expressam a cultura amazônica. Muitas delas remetem às nossas 

origens e nos lembram permanentemente quem somos nós, de onde viemos e para onde 

vamos. Em sua maioria, são textos que discorrem sobre as origens do universo, da 

humanidade, dos sentimentos de um povo e da forma como uma sociedade pode se 

organizar ao eleger os seus valores. São o patrimônio cultural de um povo e se 

constituem num elemento de coesão social, de agregação e de formação da identidade 

e do comportamento social de seus membros (Coelho, 2003, p.18-19). 

Coelho (2003) observa ainda que “em quase todas as lendas indígenas aparece ou no 

título, ou no próprio contexto de produção escrita a palavra lenda, isso parece ser um alerta para 
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o leitor, ou seja, o que vamos ouvir situa-se nos limites do mundo ficcional”. Neste contexto, as 

lendas indicam histórias que serão contadas e que pertencem a um mundo intermediário, no qual 

eventos de ordem natural se desenvolvem junto a eventos extraordinários, mágicos, com 

metamorfoses e transformações. 

Dessa forma, o leitor deve estar preparado para entrar em um universo onde a realidade é 

moldada de forma dinâmica na diegese do próprio texto, ou seja, vale a realidade interna do texto, 

como ocorre com todo texto ficcional. É como se a palavra "lenda" fosse um lembrete para a 

entrada em um espaço de imaginação e de sabedoria ancestral, onde os limites entre o real e o 

fantástico são fluentes e permeáveis. 

Na sequência deste capítulo, serão analisadas as histórias que foram classificadas como 

lendas pelo autor Yamã na obra Contos da floresta. A primeira narrativa é “O pescador e a onça”, 

na sequência, “O bicho e o casamento” e, finalmente, “Dois velhos surdos”. 

As lendas estão em evidência na próxima seção: Yaguarê Yamã coloca sob o arco dessas 

narrativas a divertida história do homem que faz amizade com uma onça, “O pescador e a onça”; 

a história do misterioso casal que tenta impedir as filhas de se casarem, “O bicho e o casamento”; 

e a história tragicômica dos velhinhos surdos atacados por visagens, “Dois velhos surdos”. 

4.2.1 O pescador e a onça 

A análise do conto “O pescador e a onça” contribui para a compreensão sobre como as 

lendas são contadas, pertencendo a um mundo de mitos e de narrativas tradicionais indígenas, 

muitas vezes apresentando elementos sobrenaturais. Neste processo de investigação, os traços da 

literatura oral se intensificam percorrendo toda a descrição do texto.  

No livro Na captura da voz - as edições da narrativa oral no Brasil (2004), Maria Inês 

de Almeida e Sônia Queiroz abordam a importância das edições e registros da narrativa oral no 

contexto brasileiro. Elas discutem como essas práticas são fundamentais para preservar e 

valorizar a cultura popular, especialmente no que diz respeito a histórias, mitos, contos e lendas 

transmitidos oralmente, ao longo das gerações. No capítulo “Os livros da floresta”, trata-se 

especificamente sobre a literatura dos povos originários e o percurso que os escritores indígenas 

percorreram e percorrem contemporaneamente na literatura brasileira.  

Segundo as autoras, a escrita não é utilizada para substituir ou suprimir a comunicação 

oral, que continua sendo fundamental: 

A função da escrita nas sociedades indígenas: ela não é usada em detrimento da 

comunicação oral. Seu uso é pragmático e intelectual, com o sentido de “valorizar as 

maneiras pelas quais tais sociedades constroem o universo e pensam sobre si mesmas”. 

Existe, além disso, o fato de a escrita ser como um teatro, uma representação teatral da 
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língua. Esse me parece um aspecto dos mais relevantes do movimento literário dos 

índios brasileiros, agora que eles, quase que em cadeia, põem-se a escrever e a publicar 

suas histórias. Eles não precisam da escrita para contar ou conservar seus mitos, mas 

precisam dela para representá-los para o mundo além da aldeia (Almeida; Queiroz, 

2004, p. 258-259). 

Para as escritoras, a escrita se torna uma ferramenta poderosa para os povos indígenas 

brasileiros que estão se envolvendo no movimento literário. Eles não precisam da escrita para 

contar ou conservar seus mitos, pois essa função é tradicionalmente cumprida pela comunicação 

oral. No entanto, eles precisam da escrita para representar essas histórias e mitos de maneira que 

sejam acessíveis e compreensíveis para um público mais amplo, fora de suas aldeias, 

contribuindo assim para uma maior visibilidade e valorização de suas culturas e perspectivas. 

Nessa perspectiva de marcas da oralidade na escrita indígena, a lenda “O pescador e a 

onça” começa apresentando um "certo homem" que está doente de malária. Esse é o ponto de 

partida da história e já estabelece um problema inicial uma vez que, além de doente, ele está em 

uma região distante e não tem comida para seus filhos. Isso cria uma situação de dificuldade e 

de urgência: “Certo homem estava doente de malária e, como se não bastasse, vivendo numa 

região muito distante, não tinha comida para seus filhos. Vendo a família passar fome, resolveu 

sair para pescar”. A situação problemática lança o personagem em uma jornada para resolver os 

desafios que enfrenta. O leitor fica intrigado sobre o que acontecerá com o homem ao sair para 

pescar. Há uma expectativa sobre se ele terá sucesso, se enfrentará desafios ou se encontrará mais 

obstáculos. 

Seguindo a investigação do texto, observa-se a persistência, criatividade e capacidade de 

reflexão em meio à adversidade. O seguinte trecho revela camadas mais profundas sobre como 

as pessoas lidam com dificuldades extremas e buscam soluções mesmo diante de limitações 

físicas e materiais: “Mesmo com febre, pegou a sua canoa e remou até uma restinga, à margem 

do rio. Não encontrou anzol. Então se pôs a fazer flechas, mas, debilitado como estava, não 

conseguiu aprontá-las. Sentado na canoa, ele se pôs a pensar numa maneira de pegar peixes”. 

Apesar de doente, o personagem não desiste de sua missão de conseguir alimentos para 

família. Outro ponto interessante é a conexão dos povos indígenas com a natureza, a busca por 

alimento, como a pesca, estabelece uma ligação entre o personagem e seu ambiente natural, uma 

vez que aquele depende dos recursos deste para sobreviver. 

A próxima cena a ser analisada coloca em questão a ideia da distinção entre humanos e 

animais. Tanto o homem quanto a onça demonstram emoções e preocupações semelhantes: 

- Onça, por favor, tenha pena de mim, estou doente e meus filhos não têm nada para 

comer. Sou um pobre coitado, onça, não me coma. 
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O caçador falava de costas para a onça, e seu soluço tremia sua voz, deixando-a mais 

triste ainda. Quando resolveu se virar de novo e encará-la, esperando o golpe fatal, 

espantou-se ver a onça com os olhos cheios d’água.  

A onça também estava chorando. E as suas lágrimas, ao caírem, faziam os peixes se 

aproximarem, sendo pegos pelo homem (Yamã, 2012, p. 37-38). 

Diante do exposto nesta parte da narrativa, reflete-se sobre a carga de emoção e 

simbolismo, uma vez que a linha entre humano e animal se torna tênue, permitindo analisar temas 

como solidariedade e a interconexão entre os seres vivos na natureza. Jecupé (2020, p. 64) trata 

dessa integração: “a maior contribuição que os povos da floresta podem deixar ao homem branco 

é a prática de ser uno com a natureza interna de si … Homens, árvores, serras, rios e mares são 

um corpo, com ações interdependentes”.    

A transformação da situação, desencadeada pelas lágrimas da onça, sugere um momento 

de redenção e de esperança em meio à adversidade. É uma reflexão sobre as complexidades das 

relações entre humanos e animais, bem como sobre o poder da empatia para gerar mudanças 

inesperadas. Para Yamã (2012, p. 63), em seus contos, gente e bicho se tratam como iguais: “faz 

parte da cultura do meu povo a igualdade entre os seres e o respeito mútuo". É uma das dádivas 

do criador darmos tanto valor aos animais, quanto ao nosso irmão”. Isso sugere que a valorização 

dos animais e o respeito mútuo entre todas as formas de vida são aspectos fundamentais na 

cosmovisão e nas práticas culturais da etnia Maraguá, comunidade a que o autor pertence.  

No decorrer da narrativa, o ambiente retratado é doméstico, um local onde a família vive. 

Sobre os papéis e atividades cotidianas, aponta-se que o homem é responsável por trazer os peixes 

para casa, enquanto a esposa assume o papel de preparar os peixes para a refeição: “Em casa, o 

homem levou os peixes para o jirau. Sua mulher, muito feliz, tratou deles e cuidou de fazer o 

fogo para assá-los. E, quando os peixes ficaram prontos, a família se arrumou para comê-los”.  O 

cuidado com a alimentação e a preparação do alimento parece ser uma prática importante nos 

costumes da história analisada, a ideia de compartilhar uma refeição em família é outro aspecto 

cultural significativo, mostrando a importância dos laços familiares. 

Os parágrafos finais do conto apresentam uma narrativa que vai além da interação entre 

um homem e uma onça, destacando valores como respeito, gratidão, generosidade e a 

possibilidade de amizade e de colaboração. A interação simboliza uma relação de respeito mútuo 

entre seres diferentes: 

Antes, o homem orou.  

Na oração, fechou os olhos e começou a agradecer pelo alimento. Nisso, sentiu 

novamente algo estranho fungando suas costas. Quando olhou para trás, lá estava a 

onça. Com as mãos juntas, ela também agradecia pelo alimento, que seria ele. 
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Mais uma vez, o homem pediu à onça que tivesse pena dele, e ofereceu um de seus 

peixes a ela. A onça, muito compreensiva e faminta, aceitou. Sentou ao seu lado e juntos 

saborearam as matrinxãs assadas. 

A onça foi para a toca contente. Ela e o homem se tornaram muito amigos. 

A partir de então, só pescavam juntos (Yamã, 2012, p. 39). 

Mesmo diante do perigo representado pela onça, o homem decide novamente pedir ao 

animal que tenha pena dele e oferece um dos peixes que pescou, mostrando sua compaixão e 

generosidade. A aceitação da oferta pela onça sugere um entendimento mútuo e uma quebra de 

barreiras entre espécies diferentes. A amizade que surge entre eles após esse encontro destaca a 

possibilidade de convivência pacífica e de colaboração entre humanos e animais, mesmo os 

considerados selvagens.   

O conto “O Pescador e a Onça” revela não apenas uma simples história, mas uma janela 

para compreender o mundo mítico e as narrativas tradicionais indígenas. É por meio desta lenda 

que é possível deparar-se com personagens que transcendem as fronteiras entre o humano e o 

animal, é uma cosmovisão profundamente enraizada na relação de igualdade e respeito mútuo 

entre todos os seres vivos. Ao mergulhar na investigação deste conto, o leitor é conduzido por 

uma trilha de traços marcantes da literatura oral, que se intensificam em cada descrição do texto. 

Tal narrativa é fundamental para preservar e valorizar a riqueza da cultura indígena, 

especialmente quando se trata de histórias, mitos, contos e lendas transmitidos ao longo das 

gerações. 

4.2.2. O bicho e o casamento 

A análise das obras indígenas permite reflexões sobre autoria e representatividade, as 

narrativas ganham também em autenticidade ao serem narradas por quem realmente vive as 

experiências das tradições ancestrais dos povos indígenas. As histórias são contadas a partir de 

uma perspectiva interna, com todos os detalhes culturais e nuances de significado preservados. 

Para Dorrico (2018), a variedade de temas e de estéticas presentes nas obras indígenas 

está intimamente ligada à intenção criativa e crítica do autor: 

Os temas das obras, desse modo, podem reunir História e ponto de vista indígena, o que 

significa dizer oralidade e escrita; ficção, que pode entrelaçar História, ponto de vista 

indígena, memória, autobiografia, mitos; depoimentos, que podem acompanhar 

memória, cosmologia tradicional, história pessoal e coletiva, entre outros. Esta 

multiplicidade de temas e estéticas varia de obra para obra, porque vai depender da 

intenção criativa, e muitas vezes crítica, que o autor quer nela imprimir (Dorrico, 2018, 

p. 243). 

Em função disso, cada obra analisada neste capítulo é única em sua combinação de 

elementos, uma vez que refletem a intenção criativa e crítica do autor, contribuindo para resgatar 

e preservar as tradições e conhecimentos ancestrais do povo indígena Maraguá. 
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A lenda “O bicho e o casamento” demonstra essa intenção e demonstra a criatividade das 

vozes indígenas como narradores de suas próprias histórias, o que empodera uma comunidade e 

dá voz a seus saberes e tradições, que por muitas vezes, ao longo da história, ficaram à sombra 

de narrativas europeias. Em nova disposição histórica, o que foi silenciado ou distorcido por 

narrativas estrangeiras ou colonizadoras, surge com a força da ancestralidade, que não se pode 

calar. 

Explorando o conto nesta perspectiva criativa e autêntica, observa-se nas descrições 

iniciais uma narrativa que explora os costumes e tradições das comunidades indígenas. O 

estabelecimento do conflito principal ocorre em torno de um pacto realizado pelos pais de não 

permitir que suas filhas se casassem. Isso cria uma situação de frustração e mistério para os 

rapazes que tentam se aproximar das moças: “Um homem tinha quatro filhas. Todas muito 

bonitas, e, por isso, muito cortejadas pelos rapazes do lugar. Mas o homem e sua esposa tinham 

um pacto de nunca deixar suas filhas se casarem” (Yamã, 2012, p. 41). 

O pacto dos pais de não deixar suas filhas se casarem pode ser visto como uma medida 

protetora, além de outras várias razões para essa proibição, como manter as filhas próximas de 

casa, longe dos perigos, garantir seu bem-estar ou preservar o patrimônio familiar. Ao final do 

trecho, o leitor é deixado com a curiosidade de saber por que os rapazes desistem de se aproximar 

das moças. Isso cria uma expectativa de que essa questão será explorada e explicada ao longo da 

narrativa. Na sequência da obra, percebe-se que esta família irá enfrentar situações que explicarão 

as proibições e detalhes desse pacto: 

Vários rapazes tentaram se aproximar das moças, mas sempre desistiam, por um motivo 

até então nunca explicado. Certa vez, um jovem caçador muito esperto chegou à aldeia 

e se apaixonou por uma das filhas do homem. Após alguns dias a cortejando, foi até o 

pai pedir para namorar a menina. Como resposta, o homem propôs ao jovem que fosse 

à mata caçar um monstro, que estava acabando com a sua plantação de mandioca. Se, 

em uma semana, ele não conseguisse matar o bicho, não ia poder namorar a moça; mas, 

se o matasse, podia até casar com ela (Yamã, 2012, p. 41). 

A frase "por um motivo até então nunca explicado" adiciona mais um elemento de 

mistério à história, revelando aos poucos detalhes sobre a família, seus segredos e as 

consequências desse pacto sobre as filhas e os rapazes interessados. A beleza das filhas é um 

ponto importante do conto, pois é mencionado que elas são cortejadas pelos rapazes. Isso sugere 

que as moças despertam interesse e desejos dos jovens da região, o que torna a proibição do 

casamento ainda mais intrigante. Prosseguindo na narrativa, o clima de suspense permeia os 

próximos acontecimentos: 

Como era corajoso, o rapaz ficou contente, pois matar bicho, para ele, não era tarefa 

difícil. Estava acostumado a matar onça, cachorro-do-mato, cobra çukurijú... Mas o pai 

fez outra exigência: 
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- Você não deve levar espingarda nem flecha, e muito menos lamparina. 

Assim aconteceu. No primeiro dia da semana, o rapaz, desprovido de arma e de 

luminária, entrou na floresta rumo à roça onde deveria pegar o bicho. Chegando lá, 

aprontou um mutá, sentou, esperou, mas nada aconteceu. Naquela noite, ele só ouviu os 

barulhos da mata e viu escuridão. Ao raiar do dia, levantou-se e voltou para casa (Yamã, 

2012, p. 41). 

O trecho apresenta um rapaz corajoso e habilidoso na caça, mas que é desafiado pelo pai 

a realizar uma tarefa incomum: pegar um bicho na floresta sem armas ou luz. A ausência de 

armas tradicionais e a espera na escuridão da mata criam um ambiente de suspense e de incerteza. 

O retorno sem êxito do rapaz sugere que a jornada estava apenas começando, o que deixa o leitor 

curioso sobre quais serão os próximos passos e desafios enfrentados por esse jovem caçador. 

A narrativa de Yamã cria uma estética única, na forma de descrever os personagens e as 

interações sociais, nas experiências de caça, nos meios tradicionais de defesa. Por meio da 

orientação na escuridão e do silêncio da floresta, o autor expressa que as histórias que conta são 

fundamentais na valorização das raízes culturais. De acordo com Munduruku (2010, p.8), “Estas 

Histórias que eu vivi e gosto de contar me ajudam muito a respeitar as minhas origens, a manter 

meus pés firmes na tradição e minha mente ligada à mente de meu povo, dando-me sempre a 

certeza de não estar só”. O escritor afirma que as narrativas são um elo vital que o conecta com 

sua comunidade e com a sabedoria coletiva de seu povo.  

Prosseguindo na análise da obra, observa-se a representação de uma atmosfera de perigo, 

indicando que algo incomum está prestes a acontecer:  

Era lua cheia e, pela intensidade do luar, o rapaz percebeu que a mata estava muito 

assustadora. As sombras e as raízes se davam formas estranhas, que ele não conhecia. 

Com muita imaginação, pôs-se a olhar para os lados, quando ouviu um gemido. 

Tentando manter a coragem, andou mais um pouco, até se deparar com a sombra de um 

grande animal. O rapaz quis se achegar, mas teve medo. Só pôde ver a forma da fera: 

unhas longas, pelo nas costas, orelhas pontudas, rabo comprido e pés iguais aos de 

veado. O rapaz ficou tão assustado, que saiu correndo e foi para a casa do sogro contar 

o que havia acontecido. 

- Meu sogro, eu fui à sua roça e vi um bicho muito esquisito. Fiquei com tanto medo, 

que me arrepiei todo e vim embora contar o que vi (Yamã, 2012, p. 42). 

O detalhamento da cena sugere uma transformação da paisagem familiar em algo 

desconhecido e ameaçador, despertando o medo no rapaz. A descrição do animal apresenta 

características fantásticas e sobrenaturais, típicas de criaturas de lendas e mitos. Os aspectos do 

animal descrito aumentam a tensão, enquanto a reação do rapaz revela seu medo e choque diante 

do desconhecido. 

O desfecho do conto começa com a determinação do rapaz, que salta nas costas do 

monstro e inicia uma intensa luta que dura horas. Esse confronto físico representa o clímax da 

história, em que o rapaz enfrenta seu medo e desafia a criatura que assombra a região: 
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- Desta vez, você não me escapa.  

Saltou nas costas dele e, depois de horas de luta, matou o bicho. 

Contente, colocou o monstro no ombro e o levou para a casa do sogro… 

- Você matou o bicho? Não acredito. 

- Sim, eu o matei e agora a sua filha será minha esposa. 

Então o homem começou a chorar em cima do corpo do monstro, que, já morto, 

começou a se transformar em mulher. Dessa maneira, as filhas descobriram que o tão 

temido bicho era sua própria mãe (Yamã, 2012, p. 44-45).    

O trecho culmina com uma revelação que gera choque e uma reviravolta na narrativa: as 

filhas, ao presenciarem a transformação, descobrem a verdade sobre o tão temido monstro, que, 

na verdade, era sua própria mãe, transformando o terror inicial em uma tragédia, com tons de 

ironia. A lenda termina deixando uma reflexão sobre as relações familiares, o papel dos pais na 

vida dos filhos e as tradições que moldam o comportamento e as crenças da comunidade. A 

transformação da personagem em uma figura sobrenatural que assombra a aldeia serve como um 

lembrete das consequências das restrições parentais excessivas. A dualidade entre a mulher e o 

monstro, assim como a metamorfose descrita, adicionam um elemento misterioso e sobrenatural 

à narrativa, deixando uma impressão duradoura sobre as consequências das ações e das tradições 

na vida das pessoas. 

As escolhas na criação do enredo deste conto representam um elo com a prática ancestral 

de contar histórias, uma tradição oral importante em muitas culturas indígenas. Ao continuar essa 

prática, através da escrita, o autor está valorizando e preservando a tradição de transmitir 

conhecimentos, mitos, lendas e experiências por meio das publicações literárias. Munduruku 

(2010, p. 8), no livro Memórias de índio: uma quase autobiografia, expressa esse compromisso: 

“A cada dia vivo uma história nova e emocionante, por isso pretendo continuar contando as que 

me parecem mais importantes. Quero com isso auxiliar as pessoas a se conhecerem um pouco 

mais do universo dos povos indígenas”. Este percurso entre a oralidade e a escrita demonstra 

uma intenção de compartilhar narrativas significativas e relevantes, que possam transmitir 

mensagens, lições ou aspectos importantes da cultura indígena.  

4.2.3 Dois velhos surdos 

Na investigação dos costumes e da identidade do povo indígena da etnia Maraguá, foi 

realizada a análise do conto “dois velhos surdos”. No início do texto, é apresentado o narrador 

como fio condutor da oralidade, que tenta envolver o leitor numa rede ficcional atrelada aos 

aspectos do insólito: 

Numa aldeia distante, onde havia muitos moradores, as pessoas conheciam histórias de 

visaje, mas nem tanto. Ninguém naquele lugar tinha visto nenhuma manifestação 
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sobrenatural. O pajé dizia que a aldeia era abençoada e, por isso, impossível nela 

aparecerem visajens. A maioria sabia de casos acontecidos noutros lugares, que as 

pessoas contavam ao pôr do sol, como é costume do povo indígena Maraguá. Mas era 

só (Yamã, 2012, p. 47). 

Observa-se como a voz do narrador é marcante nessa ambientação. Pela tradição dos povos 

indígenas, a oralidade está carregada de ensinamentos que fazem desde os pequenos até os mais 

experientes terem cuidado e integração com os seres e elementos naturais que são responsáveis 

pela sobrevivência e contribuem para o resgate de uma parte das tradições ancestrais de uma 

comunidade indígena. Logo de início, o autor faz questão de evidenciar a etnia à qual pertence, 

destacando-a no parágrafo introdutório e descrevendo a característica deste povo. 

Na sequência da narrativa, o narrador começa a descrever aspectos do cotidiano da vida na 

aldeia. Como representante da cultura Maraguá, Yaguarê Yamã constantemente faz uso, em suas 

obras, do contexto de sua comunidade e do povo amazônico de modo geral. Segundo o escritor, 

uma das características essenciais do povo Maraguá é narrar histórias de assombração: 

“conhecidos por suas histórias de fantasmas, os Maraguás têm em sua mitologia uma rica e 

variada cultura de seres de visajes. Desde criança, quando passam a ouvir as histórias 

tradicionais, os Maraguás se dedicam à contação de histórias” (2020, versão ebook Kindle, posição 

71). 

Compreender um pouco sobre as etnias auxilia na percepção da enorme diversidade de 

mitos e lendas que cada povo indígena guarda. Desta forma, fica evidente que, ao se estereotipar 

apenas como “índios”, reduz-se a identidade cultural de várias nações. Na sequência da narrativa, 

percebemos como o autor atrela essa característica dos contos de assombração à cultura Maraguá 

de contação de histórias, como também nos ambienta no interior de uma aldeia, um dos lugares 

característicos que fazem parte desta localidade:  

Até que, de certo dia em diante, o que parecia impossível, aconteceu. Visajes de todos 

os tipos e espécies passaram a rondar a aldeia e a assombrar os moradores. Mesmo quem 

nunca havia ouvido histórias de visajes, agora tinha medo delas. Todo dia, circulavam 

casos de fantasmas, bichos que apareciam no porto, na roça, dentro de casa à meia-

noite. E cada vez que alguém ficava sabendo de uma visajem, mudava-se dali para um 

outro lugar, uma outra aldeia. Família por família, todos foram indo embora. Aos 

poucos, a aldeia ficou vazia (Yamã, 2012, p. 47). 

As publicações literárias do povo Maraguá resgatam algumas tradições sufocadas pela 

imposição de valores da população predominante, em vista de que muitas etnias indígenas já 

perderam grande parte de seus traços originais das danças, da língua, dos rituais e de outros 

costumes. Neste trecho, percebe-se como a crença nesses seres sobrenaturais é real e 

significativa: todos na aldeia acreditam e respeitam o poder e a possível ira desses bichos. 
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Seguindo na análise, o autor apresenta os personagens principais, um casal de velhinhos, 

que vão ao oposto da comunidade, que estava se afastando daquela região. Os dois faziam 

questão de permanecer na terra onde viviam:  

Nessa aldeia, morava um casal de velhinhos muito bondosos. Tratavam bem as pessoas, 

faziam remédios e curas de pajelança. Porém, quase surdos, conversavam em voz alta 

e tinham dificuldade de ouvir as notícias que corriam. Não considerava isso um 

problema, mas, a cada dia, ficavam mais surdos. E, como não ouviam as histórias de 

visajes com os demais, no que perceberam, estavam sozinhos. Em todas as cercanias da 

aldeia, não havia mais ninguém para lhes fazer companhia (Yamã, 2012, p. 47). 

 

Os rituais contribuem para o não esquecimento de uma cultura por seu povo. O não-

indígena não precisa saber de todos os segredos dos povos originários, mas precisa ter 

conhecimento de que são diferentes e, portanto, respeitá-los. Segundo Yamã (2005, p. 45), a cura 

da alma ou das doenças pelos espíritos é a parte religiosa da medicina tradicional. Essa parte 

religiosa exige ritual, o que não acontece com a medicina tradicional comum. Exige encontro 

com os espíritos, cantos sagrados e fé na defumação ou na “benzedura”, meios de curar, por 

exemplo, “quebrante” e “mau-olhado”. O respeito às culturas indígenas envolve valorizar suas 

práticas, crenças e rituais, reconhecendo sua importância. É fundamental ouvir, ler e aprender 

com os povos indígenas, dando-lhes espaço para compartilhar suas perspectivas, histórias e 

conhecimentos.  

No decorrer da obra, fica evidente a sabedoria dos mais velhos, como estes respeitam e se 

integram com o lugar onde vivem, caracterizando como fazem parte do ciclo da natureza e da 

convivência com esses ambientes naturais, como pode ser observado no diálogo abaixo, em que 

as letras maiúsculas mimetizam o tom alto de voz, para serem ouvidos: 
 

Em todas as cercanias da aldeia, não havia mais ninguém para lhes fazer companhia. 

Então o velho falou para a velha: 

- NÃO SEI POR QUE TODOS FORAM EMBORA, MAS NÃO VAMOS SAIR 

DAQUI. ESSE É O NOSSO LUGAR E ONDE MORREMOS, QUANDO CHEGAR 

NOSSA HORA. 

- SIM MEU VELHO, VOCÊ TEM RAZÃO, NADA NOS FARÁ SAIR DAQUI. E 

continuaram a morar na aldeia (Yamã, 2012, p. 48). 

 

Os anciãos desempenham papéis essenciais na preservação da identidade cultural, na 

transmissão de conhecimentos tradicionais, na tomada de decisões comunitárias e na resolução 

de conflitos. Eles são considerados líderes espirituais e são consultados em assuntos importantes, 

desde questões relacionadas à saúde e à cura, até questões sociais, políticas e ambientais. Para 
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Munduruku8, uma das lembranças mais valiosas de sua infância é a de seu avô ensinando-o a ler. 

Mas não ler as palavras dos livros, e sim os sinais da natureza, sinais que estão presentes na 

floresta e que são necessários saber para poder nela sobreviver. Por isso, fica caracterizada uma 

contradição na obra: para as comunidades indígenas, os mais velhos são respeitados, mas neste 

caso ficaram sozinhos, sem o contato e diálogo com os outros integrantes da aldeia. 

No trecho destacado a seguir, observa-se como o narrador faz questão de apresentar e 

valorizar a etnia a qual pertence, como também em descrever ações ligadas ao dia a dia de seu 

povo na aldeia, as tradições, os hábitos, os costumes, a forma de se relacionarem, os afazeres, as 

responsabilidades do homem e da mulher: 

Um dia, o velho convidou: - VAMOS À BEIRA DO RIO TOMAR BANHO? 

Banharam-se no porto da aldeia e voltaram para casa, alegres como sempre. O velho 

sentindo fome, perguntou:  

- O QUE TEMOS PARA COMER? - NÃO TEMOS NADA! respondeu ela. - ENTÃO 

VOU PEGAR ALGUNS PEIXES PARA O JANTAR. FIQUE FAZENDO O FOGO, 

POIS VOLTAREI LOGO! Pegou sua canoa e foi. Chegou ao lago, flechou dois 

tucunarés, ficou contente e voltou para casa. Colocou os peixes em um jirau próximo e 

falou com voz alta:  

- VELHA, AQUI ESTÃO OS PEIXES! Como ouvia cada vez menos, ela respondeu: 

_ O QUÊÊÊ??!!! O velho repetiu: - OS PEIXES ESTÃO NO JIRAU. PEGUEI DOIS 

BELOS TUCUNARÉS. Só depois que ela os viu, é que foi limpá-los e colocá-los para 

assar no fogão de lenha, que havia feito para a ocasião. Assou os peixes e chamou: - 

VENHA COMER, VELHO, A JANTA ESTÁ PRONTA! 

- O QUÊÊÊ??!!! 

Ela repetiu:- VENHA JANTAR. ESTÁ PRONTO. OS PEIXES ESTÃO ASSADOS! 

Finalmente, o velho entendeu. Jantaram, lavaram as mãos e sentaram em suas redes 

(Yamã, 2012, p. 48-49). 

 

Fica evidenciado como o autor faz questão de contar essas histórias como uma forma de 

resgate e de luta para que a cultura e costumes da vida nas comunidades indígenas não sejam 

esquecidos ou morram com os mais velhos, representantes de uma cultura viva. No trecho 

destacado, os anciãos, mesmo limitados pela idade avançada e pela perda da audição, se integram 

aos afazeres característicos do cotidiano da aldeia. Na pesca, realizada de forma harmônica ao 

manusear o alimento para o preparo do jantar, percebemos como são integrados ao meio em que 

vivem e com a natureza que os circula. 

Outro trecho interessante de incorporação destes valores ancestrais está caracterizado na 

seguinte passagem: “Era luar. O silêncio da surdez, que os limitava, também os fazia amigos da 

lua. Começaram, então, a conversar bem alto. Depois se calaram. Estava tudo escuro” (Yamã, 

 
8
 MUNDURUKU, D. A escrita e a autoria fortalecendo a identidade Iniciativas indígenas. Autoria indígena. 

Disponível em: https://pib.socioambiental.org/pt/A_escrita_e_a_autoria_fortalecendo_a_identidade?printable=yes . 

Acesso em 18/06/2023. 
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2012, p. 49). Entre os povos indígenas originários do Brasil, há um vasto repertório de histórias 

cujos conflitos colocam personagens em relação com a natureza: florestas, rios, animais, plantas, 

pedras e outros; ou em relação com os astros: sol, lua, estrelas. Para Yamã (2012, p. 63), não tem 

como separar o sagrado do natural, pois é onde vive o espírito mãe e o espírito ancestral, que nos 

dá a essência, como seres filhos da natureza.  

Essa passagem enfatiza a profunda conexão espiritual dos povos indígenas com o meio 

ambiente, mostrando que sua relação com a natureza é intrínseca, sagrada e ancestral. A descrição 

é de uma noite iluminada pela lua, em que o silêncio que os limitava devido à surdez também os 

tornava amigos da lua, da natureza. Esses valores e conhecimentos são fundamentais para 

entendermos e valorizarmos a importância da preservação ambiental e do respeito aos povos 

indígenas como guardiões da biodiversidade e da cultura ligada à terra.  

No fragmento final, é demonstrado como os contos do povo Maraguá se enredam em 

histórias arrepiantes, para assustar, mas mesclam-se com lendas para causar risadas, ou seres, 

palavras, que podem surgir nas histórias sem qualquer restrição, em movimentos esperados ou 

inesperados. Esse elemento mágico nos causa espanto, contudo o intuito é representar 

ensinamentos e respeito aos seres sagrados:  

- VELHA, VENHA VER, OS BICHOS ESTÃO INDO. 

A mulher sem ouvir nada, perguntou: 

- O QUE ESTÁ ACONTECENDO? 

Para que ela entendesse rápido, o marido pegou pelas mãos e a levou para ver com ele. 

Feliz da vida, a mulher se empolgou e, com a voz bem alta, falou: 

- OLHA, MARIDO, FORAM EMBORA. 

- FOI O QUE EU DISSE, MINHA VELHA, OS BICHOS FORAM EMBORA! 

Nisso, as visajes, que já iam longe, ouviram as vozes dos dois. 

Vamos voltar, tem gente naquela casa. 

Os velhos continuavam olhando, quando notaram que os fogos se aproximavam 

novamente. O velho, assustado, avisou à Mulher: 

- VELHA, ESTÃO VOLTANDO. SERÁ QUE OUVIRAM NOSSAS VOZES? - MAS 

ESTAMOS FALANDO TÃO BAIXO. 

E com voz bem alta, o velho mandou: 

- VAMOS NOS ESCONDER. 

Os bichos, impacientes, chegaram e empurraram a porta com força. Os velhinhos ainda 

tentaram se esconder no canto do quarto, mas foram pegos e mortos pelas visajes. 

Dias depois, pescadores chegaram à aldeia para visitar os velhinhos. Entraram na casa 

e viram tudo desarrumado. Chamaram por eles, mas os encontraram torrados pela 

quentura das visajes. 

Foram embora assustados e nunca mais ninguém voltou a morar naquela comunidade, 

que passou a ser chamada de “a comunidade assombrada dos velhinhos” (Yamã, 2012, 

p. 51;53). 
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Neste excerto, fica evidenciado como o narrador faz questão de contar essas histórias, que 

não são apenas para assustar as crianças e os jovens, mas têm objetivo de transmitir ensinamentos 

e valores importantes para a comunidade, como também são uma forma de resgate e de luta, de 

divulgação da literatura amazonense de escrita indígena. Através de sua escrita, nos é oferecida 

uma perspectiva autêntica sobre a vida e as tradições desse povo. Isso é especialmente relevante 

em um contexto em que as vozes indígenas têm sido historicamente marginalizadas e silenciadas 

na literatura e na sociedade em geral. 

4.3 Histórias e memórias 

Ao tecer reflexões sobre história e memória, a literatura indígena não atua apenas como 

um corpus de obras, mas como um movimento vivo e pulsante de memória, resistência e 

afirmação de identidade. No campo da memória, Munduruku sugere que: 

Pensar a Literatura Indígena é pensar no movimento que a memória faz para apreender 

as possibilidades de mover-se num tempo que a nega e que nega os povos que a 

afirmam. A escrita indígena é a afirmação da oralidade. Por isso, atrevo-me a dizer 

como a poeta indígena potiguara Graça Graúna: Ao escrever, dou conta da minha 

ancestralidade; do caminho de volta, do meu lugar no mundo (Munduruku 9, 2010). 

Para o autor, em um contexto em que as vozes e as experiências indígenas são 

frequentemente apagadas ou marginalizadas, a literatura se torna uma ferramenta poderosa para 

reivindicar um espaço de expressão. Ele ressalta também como a escrita, longe de ser uma 

substituição ou supressão da tradição oral, é, na verdade, uma extensão e valorização dessa forma 

de comunicação ancestral.  

Além da luta contra o esquecimento, a aculturação e os estereótipos coloniais, muitos 

textos revelam um anseio profundo de contribuir para a construção de um mundo mais justo e 

harmonioso. Yaguarê Yamã, escritor e guardião das memórias ancestrais, em sua apresentação 

pessoal no livro Urutópiag: a religião dos pajés e dos espíritos da selva, compartilha lembranças 

sobre seu percurso como escritor: 

Quando criança sempre tive vontade de "pacificar os brancos", mostrando o verdadeiro 

lado indígena, a verdadeira cultura dos nossos antepassados, não a história que pessoas 

de má índole tentavam mostrar para a sociedade. Só assim, acreditava eu, eu mudaria a 

visão que o branco tem do índio. Então decidi ser escritor. foi assim que decidi vir para 

São Paulo estudar geografia, ser professor e lutar ao meu modo para uma sociedade 

mais justa com meus patrícios (Yamã, 2005, p. 92). 

 
9
 Munduruku (posfácio do livro: Jóty, o tamanduá: reconto Kaingáng / Maurício Negro, Vângri Kaingáng; ilustração 

dos autores. São Paulo: Global, 2010).  
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Os desafios enfrentados pelas comunidades indígenas para manutenção da memória 

diante da modernidade são muitos e complexos, enquanto tais povos buscam se adaptar e 

sobreviver em um contexto cada vez mais tecnológico e globalizado. No campo da resistência, 

Munduruku pontua sobre essas adversidades e seus perigos: 

Alguns desses povos estão vivos. Suas memórias ancestrais ainda são fortes, mas têm 

de encarar uma realidade mais dura que a de seus antepassados. Essa realidade precisa 

ser entendida e enfrentada, não mais por meios bélicos, mas através do domínio da 

tecnologia que a cidade possui, algo tão fundamental para a sobrevivệncia física quanto 

para a manutenção da memória ancestral. Claro está que se esses povos fizerem apenas 

a tradução da sociedade ocidental para seu repertório mítico, correrão o risco de ceder 

ao canto da sereia e abandonar a vida que tão gloriosamente lutaram para manter 

(Munduruku10, 2010). 

O autor sugere que a resposta não está na resistência armada, mas sim na adaptação e no 

uso consciente dos recursos oferecidos pela tecnologia e pela sociedade urbana. Isso não implica, 

no entanto, uma simples transposição dos valores e modos de vida ocidentais para o repertório 

mítico indígena. A preocupação expressa no trecho é que, se os escritores indígenas fizerem uma 

mera tradução ou adaptação das estruturas e valores da sociedade ocidental para suas próprias 

narrativas e tradições, correm o risco de perderem sua identidade e de se distanciarem da vida 

que lutaram tão bravamente para preservar. A alusão ao "canto da sereia" evoca a ideia de uma 

sedução perigosa, uma vez que a adoção acrítica de elementos da cultura dominante pode levar 

à perda da essência e da autonomia cultural dos povos indígenas. 

Nas Considerações Iniciais do livro Literatura indígena brasileira contemporânea: 

criação, crítica e recepção [2018, recurso eletrônico], os organizadores especificam essa batalha 

enfrentada diariamente: “a literatura indígena é também práxis político-pedagógica de resistência 

e de luta, marcada pelo ativismo, pela militância e pelo engajamento das próprias vítimas de 

nossa modernização conservadora”. 

A expressão "práxis político-pedagógica" sugere que a literatura indígena não se limita a 

contar histórias ou a preservar tradições, mas é também uma forma de resistência e de luta. Ela 

se torna um instrumento ativo nas mãos dos próprios povos indígenas para combater a 

marginalização, a discriminação e as injustiças que enfrentam em uma sociedade cada vezes mais 

excludente e conservadora. 

A representação da história, memória e identidade na literatura indígena é exemplificada 

nesta pesquisa por meio de uma página do livro Kurumĩ guaré no coração da Amazônia, do 

escritor Yaguarê Yamã (2007, p. 09). O autor retrata sua infância na aldeia Yãbetué’y por meio 

 
10

  Munduruku (posfácio do livro: Jóty, o tamanduá: reconto Kaingáng / Maurício Negro, Vângri Kaingáng; 

ilustração dos autores. São Paulo: Global, 2010).  
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de imagens, refletindo um tempo em que aprender era uma experiência imersiva e profunda. Ele 

compartilha seus primeiros passos, como e onde aprendeu muitas das habilidades que o 

acompanham até hoje, como caçar, nadar, explorar o mato e ouvir histórias: “Foi na aldeia 

Yãbetué’y, onde vivi parte de minha infância, que aprendi muito do que sei hoje. Caçar, nadar, 

andar pelo mato, ouvir histórias e viver aventuras eram minhas atividades favoritas” (2007, p. 

09).  

Sua memória é evocada ao contar como aprendeu a nadar aos quatro anos de idade, 

destacando a importância da água na Amazônia, também conhecida como “mundo das águas”, 

onde as crianças aprendem desde cedo a lidar com esse elemento essencial: “Aprendi a nadar 

com uns quatro anos de idade. Na Amazônia, também chamada “mundo das águas” (2007, p. 

09), toda criança que se preza aprende cedo a lidar com a água. Alguns digo com toda certeza, 

aprende a nadar ainda bebês”. Ao relembrar o aprendizado, o escritor ressalta a importância vital 

da água na Amazônia, um elemento que não apenas sustenta a vida, mas molda as experiências 

e aprendizados das crianças, inserindo-as desde cedo na intrincada teia das conexões com a 

natureza. 

Para representar a identidade, o autor leva o leitor ao Paraná do Urariá, revelando o lugar 

favorito de brincadeiras da criançada: a beira do rio. Ali, o pega-pega dentro d'água, conhecido 

como "manja" ou "pira", era a diversão que mais os envolvia, marcando não só momentos de 

lazer, mas também reforçando os laços culturais e identitários da comunidade: “Na minha aldeia, 

no paraná do Urariá, o lugar de brincar que a criançada mais procurava era à beira de rio. E a 

brincadeira que mais nos divertia era o pega-pega dentro da água, que chamávamos manja ou 

pira” (2007, p. 09). Esses relatos oferecem um vislumbre autêntico e pessoal da vida indígena, 

conectando passado, presente e a rica tradição oral que sustenta essas comunidades ao longo dos 

séculos. 
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5 CONCLUSÃO – A ATUALIDADE DAS TRADIÇÕES 

O impacto da invasão europeia sobre os povos indígenas do Brasil foi devastador, 

resultando em genocídios, desintegração de culturas e destruição de sistemas políticos e sociais 

complexos que haviam se desenvolvido ao longo de milênios. A diversidade cultural e linguística 

dos povos originários, refletida em diversas etnias e troncos culturais, foi profundamente afetada 

pela imposição de uma perspectiva eurocêntrica.  

A literatura brasileira, ao longo dos séculos, distorce a realidade indígena, apresentando 

uma visão que muitas vezes ignora a resistência e o sofrimento dos povos originários. As 

representações dessas comunidades foram filtradas por perspectivas externas, resultando em uma 

perda significativa da voz autêntica das nações existentes no Brasil, moldada por autores não-

indígenas, levando a interpretações simplificadas e estereotipadas. A partir da década de 1990, 

contudo, começou um processo de resgate e de valorização da literatura indígena, impulsionado 

por movimentos sociais e políticas de reconhecimento. A entrada de escritores indígenas no 

cenário literário trouxe uma nova perspectiva, permitindo que suas vozes fossem ouvidas e que 

suas histórias fossem contadas a partir de suas próprias experiências e contextos culturais. Essa 

mudança é particularmente importante na literatura, pois proporciona uma representação mais 

fiel e diversificada dos povos indígenas nas escolas e na sociedade em geral. 

Os destaques teóricos em torno do narrador e das narrativas da literatura indígena 

contemporânea permitem uma compreensão mais profunda do papel político e cultural dessas 

produções literárias. Como destacado por Dorrico et al. (2018), a literatura indígena brasileira 

surge como um fenômeno político-cultural significativo a partir da década de 1990. Este período 

marca não apenas o rompimento de um silêncio sobre as vozes indígenas na esfera pública, mas 

também uma afirmação do protagonismo desses povos em sua reafirmação como grupo-

comunidade. São vozes que se levantam em meio a um contexto de exclusão e de violência, 

buscando não apenas a sobrevivência física, mas também a preservação de suas identidades 

linguísticas, culturais e territoriais.  A emergente produção literária indígena brasileira representa 

uma resposta direta à invisibilização e à distorção de suas culturas e histórias. Esse movimento 

literário, que se alinha ao ativismo político-cultural dos povos indígenas, promove a valorização 

de suas línguas, tradições e modos de vida, ao mesmo tempo em que denuncia as violências 

históricas e contemporâneas que continuam a ameaçar essas comunidades.  

O narrador nas culturas indígenas, profundamente enraizado na tradição oral, desempenha 

um papel crucial como guardião das memórias, histórias e ensinamentos de seu povo. A transição 

das narrativas orais para a forma escrita, conduzida por escritores indígenas, representa uma 
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continuidade e uma expansão desse papel, agora acessível a um público mais amplo. Essa 

mudança não diminui a importância do narrador tradicional, que continua a ser a memória viva 

de sua comunidade, mas acrescenta uma nova dimensão à preservação e à disseminação do 

conhecimento indígena. Através da escrita, essas histórias adquirem uma nova forma de 

permanência, garantindo que as vozes dos povos originários sejam ouvidas e respeitadas em um 

contexto global. Escritores como Daniel Munduruku e outros contemporâneos não apenas 

narram, mas também alertam sobre as consequências da destruição da natureza, uma questão 

profundamente ligada às suas tradições e crenças. Assim, o narrador indígena, seja na forma oral 

ou escrita, continua a ser um sujeito coletivo, representante de sua cultura e defensor da 

sustentabilidade e da coexistência harmoniosa com o meio ambiente. 

O universo maravilhoso, presente nas tradições orais de todos os povos, desempenha um 

papel fundamental na formação e na transmissão de suas culturas. Esse conceito é caracterizado 

pela integração de elementos mágicos e sobrenaturais que desafiam a lógica do mundo real, 

proporcionando uma forma única de compreender e de interagir com a realidade. Na literatura 

indígena, o maravilhoso não é apenas um elemento narrativo, mas um veículo essencial para a 

preservação e a transmissão dos conhecimentos e dos valores ancestrais. As histórias que 

integram o maravilhoso ajudam a explicar e a valorizar o relacionamento dos povos indígenas 

com o mundo natural, oferecendo ensinamentos sobre os desafios e as riquezas do ambiente em 

que habitam.  

Os mitos e lendas indígenas desempenham um papel essencial na vida social e cultural 

dos povos originários, refletindo suas crenças, valores e modos de vida. Cada povo indígena 

desenvolve suas tradições mitológicas e narrativas conforme sua própria história, cultura e 

ambiente natural, criando um panorama diversificado de crenças e práticas. Essas tradições 

ajudam a fortalecer a identidade cultural e a coesão comunitária, oferecendo explicações sobre a 

origem do mundo, a relação com a natureza e as normas de comportamento. Os mitos e lendas 

dos Karajá e dos Pirahã, por exemplo, demonstram como esses povos estão profundamente 

conectados com seu ambiente natural e como suas crenças moldam suas práticas e atitudes em 

relação à natureza. Para os Karajá, o rio é um elemento central de sua existência, e a construção 

de hidrelétricas representa uma ameaça direta à sua cultura e espiritualidade. Da mesma forma, 

os Pirahã ajustam suas rotinas de acordo com as estações e ciclos naturais, evidenciando uma 

relação de adaptação e respeito pela natureza. O mito tupi-guarani da criação, descrito por Kaká 

Werá Jecupé, revela como as histórias indígenas não são apenas narrativas de origem, mas 

também formas de transmitir conhecimento e valores. As histórias sobre o Sol, a Mãe Terra e os 

ancestrais ajudam a entender a cosmovisão dos povos indígenas e a sua conexão com o mundo. 
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A perda e a transformação das mitologias indígenas devido à colonização, como indicado por 

Itanajé Coelho Cardoso, refletem a luta dos povos originários para preservar suas tradições e 

culturas. A revitalização da língua e a transmissão dos mitos por meio da tradição oral são formas 

de resistência e afirmação cultural.  

Autores como Ailton Krenak, Daniel Munduruku e Davi Kopenawa Yanomami se 

destacam não apenas por suas narrativas, mas também por sua identificação direta com os povos 

aos quais pertencem. Suas obras desmontam a ideia simplista de "índio, uma coisa só", trazendo 

à luz a diversidade e singularidade das culturas indígenas. Nesse contexto de afirmação e de 

resistência, a literatura indígena não apenas particulariza cada cultura, mas também revela as 

relações profundas e ancestrais que os povos originários têm com a natureza. Autores como 

Yaguarê Yamã, ao expressarem as narrativas do povo Maraguá, destacam não apenas as histórias 

e mitos, mas também as relações profundas com a floresta, as águas, as plantas e os animais. 

Essas obras não só preservam as memórias ancestrais, mas refletem também a luta pela 

sobrevivência comunitária dos povos originários. 

Ao explorar a relação dos mitos e lendas com a vida social desses povos, pode-se 

vislumbrar não apenas histórias fascinantes, mas também a base fundamental da identidade e da 

coesão das comunidades indígenas. Os anciãos, guardiões das tradições orais, desempenham um 

papel essencial na transmissão dessas narrativas, que explicam a origem do mundo, as leis da 

natureza e os valores sagrados que norteiam a vida espiritual e cultural desses povos. 

A obra Contos da Floresta, de Yaguarê Yamã, é uma janela para a riqueza cultural da 

etnia indígena Maraguá, habitante da Amazônia. Mais do que uma simples coletânea de histórias, 

o livro oferece uma crítica contundente à marginalização histórica dessas culturas, além de ser 

uma importante ferramenta para compreender as tradições, costumes e desafios enfrentados pelos 

povos originários da região. Os contos presentes na obra revelam a íntima relação desses grupos 

com a natureza, transportando o leitor para um ambiente repleto de mitos e lendas, em que cada 

árvore, animal e elemento natural possui um significado. Essas narrativas também evidenciam a 

forte ligação dos indígenas com o local que habitam, lembrando-nos da urgência em preservar a 

biodiversidade e os ecossistemas da Amazônia, fundamentais para o equilíbrio do planeta. 

Além de seu valor cultural e memorialístico, o livro de Yamã também se destaca ao 

abordar a relação da etnia Maraguá com o medo e os sustos. Para esses povos da Amazônia, o 

medo está intimamente ligado à floresta e às suas criaturas míticas, sendo conhecidos como o 

povo das histórias de assombração. As narrativas convidam o leitor a reconhecer a riqueza dessa 

cultura indígena, seus mitos e lendas, assim como sua profunda conexão com os seres 

sobrenaturais que povoam seu imaginário. Nos contos, como “história de Kãwerá”, a presença 
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do ser sobrenatural ressalta a importância da preservação ambiental e as consequências de se 

desrespeitarem os limites impostos pela natureza. “As makukáwas” enfatiza a necessidade de 

uma relação equilibrada com a natureza, ilustrando como a prática predatória pode levar a 

consequências desastrosas. Por fim, “história de Mapinguary” reforça o respeito pelas tradições 

e as consequências do desprezo pelas crenças culturais. "Kãwerá" e "as makukáwas", além da 

história do "Mapinguary", revelam o respeito e o temor que os Maraguás têm pela floresta, que 

é vista como habitada por espíritos e criaturas poderosas. As lendas “o pescador e a onça", “o 

bicho e o casamento” e “dois velhos surdos" descrevem aspectos da etnia à qual o autor pertence, 

como também explicita ações ligadas ao cotidiano de seu povo na aldeia, as tradições, os hábitos, 

os costumes, a forma de se relacionarem, os afazeres, as responsabilidades de cada membro da 

comunidade, desde as crianças aos mais velhos. 

Ao recriar os mitos e lendas do povo Maraguá, destacando seus elementos de 

encantamento, o autor Yaguarê Yamã reforça um estilo narrativo honrado por seus antepassados, 

empregando a memória como uma forma de preservar a história e a identidade cultural de sua 

comunidade. 

A importância do narrador nas tradições orais é inegável, especialmente entre os povos 

indígenas. Ele atua como um mediador cultural, carregando consigo não apenas as histórias e 

lendas, mas também os valores e a cosmovisão de seu povo. O narrador é, ao mesmo tempo, uma 

memória viva e uma força que garante a continuidade dessas tradições ao longo do tempo. 

Mesmo com a transição para a escrita, que permite que essas histórias alcancem um público mais 

amplo, o papel do narrador oral permanece essencial. Ele não só transmite conhecimento, mas 

também dá vida às histórias através de sua performance, adaptando-se às condições do momento 

e ao público. Dessa forma, o narrador indígena se torna um sujeito coletivo, representando a voz 

e a experiência de toda uma comunidade. A passagem das narrativas orais para a escrita por meio 

de escritores indígenas é um movimento importante para a preservação dessas tradições, mas a 

oralidade continua sendo uma prática vital para a identidade cultural e a conexão com o passado. 

Em um mundo em que a destruição da natureza e a perda de culturas são ameaças constantes, as 

histórias dos narradores indígenas lembram a todos da importância de proteger tanto o meio 

ambiente quanto o patrimônio cultural.  
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ANEXO 

YAMÃ, Y. Contos da floresta. São Paulo: Peirópolis, 2012.  

 

As Makukáwas 

Contado Yaguarê Yamã 

 

Era uma vez um homem que gostava de caçar makukáwas. Certo dia, ele saiu de casa e, no centro da 

mata, abateu várias delas. Contou seis pássaros e, no final do dia, muito satisfeito com a caçada, fez um 

cesto de palha para guardá-los. Em seguida, com a yamaxy na cabeça, voltou para casa. 

Chegou com muita, zangado, impaciente, e foi jogando o yamaxy no assoalho. Disse para a esposa: 

- Mulher, prepara agora mesmo essa comida, pois estou faminto. 

A mulher, que estava com preguiça, reclamou: 

- Para que você matou tanto pássaro, marido? Bem sei que você não vai me ajudar a depená-los. Quem 

me dera ter alguém para me ajudar. 

Sem fazer caso, o homem saiu para se banhar no porto, enquanto a mulher se via às voltas com tantas 

makukáwas para depenar. Mesmo contrariada, foi até a cozinha fazer a janta para o marido. 

No jirau, ela começou a depenar os pássaros. Mas era muito difícil arrancar as penas deles. E, como 

se não bastasse, quanto mais ela os depenava, mais aparecia makukáwa para depenar. 

Pensou: “Quem me dera haver alguém para me ajudar. Adiantaria horas no meu trabalho”. 

Nesse momento, um pássaro tipuã começou a cantar bem longe na floresta: tipuã, tipuã... A mulher, 

incomodada com o canto do pássaro, disse: 

- Ah, tipuã, se você fosse homem, na certa, não ficava aí cantando; viria me ajudar a fazer essa janta. 

E continuou a depenar as aves. Passados alguns minutos, em frente à porta da casa apareceu um homem 

alto, forte, mas com pés de pássaro, iguais ais do tipuã. Ele foi para a cozinha, pegou as makukáwas do 

jirau com brutalidade e começou a depená-las com avidez. Assustada com o estranho, a mulher olhou 

para os pés dele. Teve mais medo, ainda, ao perceber que eram pés de pássaro. 

Pensou: “Como pode? Isso não existe. Um homem com pés de pássaro! Além do mais, com grande 

agilidade para depenar makukáwas!” 

O homem não precisava nem mergulhar as aves na água quente. Mesmo enxutas, as makukáwas eram 

depenadas uma por uma. Quando terminou o trabalho, o homem disse: 

- Estou lhe ajudando, mas quero jantar com vocês. 

A mulher, um tanto nervosa, respondeu: 

- Claro! Vou preparar a janta o mais rápido possível. 

Pegou as makukáwas, colocou quase todas dentro de um panelão para cozinhar. As poucas que 

sobraram, ela separou e salgou, do mesmo modo como fazem as donas de casa do povo indígena Maraguá, 

quando querem guardar comida para o outro dia. Temperou tudo muito bem e, sentada no banco ao lado 

da mesa, esperou as aves cozinharem. 

A panela passou horas e horas fervendo, mas nada da carne cozinhar. 

O homem que tinha pés de pássaro, voltando do terreiro, chamou a mulher: 

- Essa comida não vai aprontar? Estou faminto! 

- Também estou. – Replicou zangado o marido, que acabara de chegar do banho. Sem se importar com 

a presença do estranho, ele reclamou: 

- Mulher, essa comida não fica pronta nunca? Passei o dia caçando e, agora que estou em casa, tenho 

que esperar horas para comer a minha caça? Parece que você passou sua preguiça para o fogo. Abana 

rápido, pois já estou perdendo a paciência. 

A mulher já estava nervosa, começou a abanar incessantemente o fogo. Abanou e assoprou tanto, que 

encheu a casa de fumaça. Mas deu um vento forte e desfez a fumaça no mesmo instante. Quando a mulher 

olhou, o estranho havia sumido. Medrosa, correu para o marido, que estava deitado na rede: 

- Meu velho, o homem sumiu. 

- Ainda bem! Pelo menos, não vamos dividir nossa comida com ninguém! Sabe Deus de onde ele veio. 
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Então, a mulher voltou para a cozinha e ficou vigiando a comida. No que se abaixou para abanar o 

fogo embaixo da panela, sentiu um grande arrepio. Virou-se e viu o homem sentado lá novamente, como 

antes. 

Com muito medo, ela continuou a abanar o fogo, mas sem deixar de olhar o estranho. Queria preparar 

a janta o mais rápido possível, para o homem comer e ir embora, deixando-os em paz. 

A carne, contudo não amolecia. 

O marido saiu da rede e falou: 

- Nada mesmo dessa comida ficar pronta? Vou tomar pelo menos o caldo. 

Ao destampar a panela, para tirar o caldo para o seu marido, a mulher viu que as makukáwas estavam 

de olhos arregalados. Mesmo com a água fervendo, elas continuavam cruas dentro da panela. 

A mulher quase caiu de costas. O homem, faminto, nem ligou. Serviu seu prato e começou a beber o 

caldo. Perguntou ao estranho: 

- Você não vai beber o caldo? Está tão gostoso... pena que as porcarias dessas makukáwas não queiram 

amolecer. 

O estranho não respondeu, quieto no seu lugar. 

A mulher foi pegar água. A caminho do porto, olhou para os lados do rio e viu um bando de makukáwas 

voando em sua direção. Correu para sua casa apavorada: 

- Meu velho, tem um bando de makukáwas vindo para nossa casa. 

Deixa de bobagem, mulher. Onde já se viu alguém ter medo de pássaros tão inofensivos? 

Junto com os pássaros, ela ouviu um grito estranho, mistura de canto de tipuã com canto de gente, com 

uma voz fanhosa e bem agourenta. 

O marido disse não ter ouvido nada. 

- Eu vou tratar de comer. Não tenho tempo para besteiras de mulher medrosa. 

Pegou algumas makukáwas de dentro da panela e comeu a carne, mesmo crua. 

Passou, então, um vento forte e deu vida a todas as makukáwas que estavam tratadas. As que estavam 

salgadas, reviveram. Até as que ele tinha comido, reviveram. Todas elas cantaram de uma só vez, inclusive 

as que estavam dentro da barriga do homem. Em seguida, os pássaros revividos saíram voando para a 

floresta. Só não voaram os que ele havia comido. 

Mesmo com todo aquele alvoroço, o estranho de pés de pássaro continuava sentado, sem demonstrar 

preocupação. 

- O que você ainda faz aqui? – perguntou o caçador. – Não está vendo o que está acontecendo? Saiba 

que a culpa é toda sua, pois, antes de você aparecer, não havia nada disso. 

O estranho, na verdade, era o bicho protetor da floresta – Makukawágua, pai dos pássaros makukáwas. 

Olhando para o caçador, respondeu: 

- Vou lhe avisar. E que sirva de lição para vocês. As makukáwas são bichos visajentos e não podem 

ser mortas aos montes, por uma só pessoa. Se isso acontece, venho em visita e assombro o caçador. 

Ninguém pode matar mais do que o necessário. De hoje me diante, você só matará pássaro para seu 

consumo, caso contrário, eu voltarei e lhe darei perdão. Quanto à senhora, preste atenção na hora de pedir 

ajuda. Não fale bobagem, chamando quem não conhece. As mães-da-floresta são vingativas e não toleram 

gente tola. Se instigarem os espíritos da floresta novamente, volto para matar vocês. 

Ao fim dos avisos, o estranho levantou e saiu para o terreiro da casa. Ali, tornou a sua forma verdadeira: 

um homem com cabeça de pássaro e asas negras. Alçou voo e sumiu na escuridão da noite. 

No outro dia, o casal abandonou a casa e foi morar bem longe. Nunca mais o homem matou além do 

que necessitava para saciar a fome, e a mulher não chamou mais a quem não conhecia. 

 


