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RESUMO 

 

 

Há uma riqueza social difundida entre povos indígenas que se configuram como 

sociedades únicas, diferentes entre si, porém com interesses em comum, como direitos 

coletivos, autonomia sociocultural e conservação do meio ambiente. Por meio da 

territorialidade, a ancestralidade vive e se renova em cada relato, o que permite aos povos, 

que mantêm a oralidade como meio de comunicação primordial, reavaliarem a própria 

existência e encontrarem caminhos de convivência com a natureza. Neste contexto, o 

presente estudo analisou o valor cultural da sociobiodiversidade local de um povo 

indígena com base na ancestralidade, na territorialidade e na oralidade com vistas à 

educação ambiental. O método para a pesquisa desenhou-se em natureza descritiva e 

exploratória e em dois aspectos: o primeiro configurou-se pela natureza histórica, com 

fontes bibliográficas, sendo a interpretação das informações coletadas nas publicações 

científicas desenvolvida em diálogos com publicações literárias relacionadas ao assunto 

principal. A partir da produção de autores indígenas e não-indígenas, exploraram-se as 

implicações no desenvolvimento de conceitos e vivências relacionadas à educação 

ambiental, caracterizada por se manifestar no modo de vida de comunidades tradicionais 

e na sensação de pertencimento a terra. O foco dessa educação ambiental são as profundas 

raízes que definem a identidade e mantêm-se em constante movimento, sendo repassados 

conhecimentos de geração em geração. O segundo aspecto partiu de perspectiva 

qualitativa, com coleta de depoimentos e observação de comportamento em um estudo de 

caso na Amazônia, com indígenas da etnia Shanenawa, na aldeia Kene Mera (Acre, 

Brasil). A coleta de dados em campo ocorreu pela ação direta em grupo focal e entrevistas 

semiestruturadas, valendo-se o pesquisador de pesquisa etnográfica e apontamentos por 

meio da arte, para conectar-se aos atores, bem como registrar e integrar as proposições da 

pesquisa à educação ambiental. Em imersões guiadas por pajés na Floresta Amazônica, 

foram realizados registros do uso de plantas medicinais e sua relação com as narrativas 

míticas, que os mantêm em conexão íntima com os elementos da natureza. Observou-se 

a necessidade de integração do conhecimento tradicional, com vistas à educação 

ambiental, incluindo-se saberes ancestrais, como caminho para a interpretação de 

sistemas socioambientais complexos. Conclui-se que o reconhecimento dos povos 

originários no tocante à cultura, relações com a natureza e saberes tradicionais implica na 

aproximação de um mundo possível capaz de fertilizar o campo do conhecimento de 



 
 

construção teórica ampliando-o para um campo de construção civilizatória. Essa 

aproximação advinda da cosmovisão resultou em uma proposta denominada Educação 

Ambiental Orgânica com a finalidade de atuar na conjunção de saberes ancestrais de 

povos indígenas e de conhecimentos contemporâneos. O estudo tem aderência aos 

Objetivos de Desenvolvimento Sustentável estabelecidos pela Organização das Nações 

Unidas (ONU) em 2015: objetivo 4 - Educação de Qualidade: Assegurar a educação 

inclusiva e equitativa e de qualidade, e promover oportunidades de aprendizagem ao 

longo da vida para todas e todos; e objetivo 15 - Vida Terrestre: Proteger, recuperar e 

promover o uso sustentável dos ecossistemas terrestres, gerir de forma sustentável as 

florestas, combater a desertificação, deter e reverter a degradação da terra e deter a perda 

de biodiversidade. 

 

 

Palavras-chave: Ancestralidade. Oralidade. Territorialidade. Shanenawa. Floresta 

Amazônica. 

 
 
 
 
 
  



 
 

ABSTRACT 

 

 

There is a widespread social richness among indigenous peoples who are unique societies, 

different from each other, but with common interests, such as collective rights, 

sociocultural autonomy and environmental conservation. Through territoriality, ancestry 

lives and renews itself in each report, which allows people, who maintain orality as a 

primordial means of communication, to reevaluate their own existence and find ways of 

coexistence with nature. In this context, the present study analyzed the cultural value of 

the local socio-biodiversity of an indigenous people based on ancestry, territoriality and 

orality with a view to environmental education. The research method was designed in a 

descriptive and exploratory nature and in two aspects: the first one was configured by the 

historical nature, with bibliographical sources, being the interpretation of the information 

collected in the scientific publications developed in dialogues with literary publications 

related to the main subject. Based on the production of indigenous and non-indigenous 

authors, the implications for the development of concepts and experiences related to 

environmental education, characterized by manifesting itself in the way of life of 

traditional communities and in the sense of belonging to the land, were explored. The 

focus of this environmental education is the deep roots that define the identity and remain 

in constant movement, passing on knowledge from generation to generation. The second 

aspect started from a qualitative perspective, with the collection of testimonies and 

observation of behavior in a case study in the Amazon, with indigenous Shanenawa 

people, in the Kene Mera village (Acre, Brazil). Data collection in the field took place 

through direct action in a focus group and semi-structured interviews, with the researcher 

making use of ethnographic research and notes through art, to connect with the actors, as 

well as register and integrate the propositions of research to education environmental. In 

immersions guided by shamans in the Amazon Forest, records were made of the use of 

medicinal plants and their relationship with mythical narratives, which keep them in close 

connection with the elements of nature. There was a need to integrate traditional 

knowledge, with a view to environmental education, including ancestral knowledge, as a 

way to interpret complex socio-environmental systems. It is concluded that the 

recognition of native peoples in terms of culture, relationships with nature and traditional 

knowledge implies the approximation of a possible world capable of fertilizing the field 

of knowledge of theoretical construction, expanding it to a field of civilizing construction. 



 
 

This approximation arising from the cosmovision resulted in a proposal called Organic 

Environmental Education with the purpose of acting in the conjunction of ancestral 

knowledge of indigenous peoples and contemporary knowledge. The study adheres to the 

Sustainable Development Goals established by the United Nations (UN) in 2015: 

objective 4 - Quality Education: Ensure inclusive and equitable quality education, and 

promote lifelong learning opportunities for all and all; and objective 15 - Terrestrial Life: 

Protect, restore and promote the sustainable use of terrestrial ecosystems, sustainably 

manage forests, combat desertification, halt and reverse land degradation and halt the loss 

of biodiversity. 

 

 

Palavras-chave: Ancestry. Orality. Territoriality. Shanenawa. Amazon Forest. 
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PRÓLOGO 

 

 

Há um vento intenso que sopra no fim das tardes na floresta, um vento que se 

parece ao, mesmo tempo, com uma canção ouvida desde sempre. Somos definidos pelas 

escolhas que fazemos em nossas vidas, escolhas subjetivas que definem ações objetivas, 

ações que geram ondas que reverberam no tempo e influenciam os passos que se sucedem 

em nossa caminhada.  

Vislumbrar a essência vital de diferentes culturas é uma arte, e por falar em arte, 

em suas mais diversas manifestações, foi por meio dela que muitas de minhas escolhas se 

concretizaram. Desde as primeiras palavras de nossos antepassados e seus primeiros 

esboços rupestres, até as mais elaboradas histórias com seus arquétipos - muitas vezes 

camuflados pela emergência de efeitos especiais de nosso tempo - a humanidade busca 

formas de se expressar, de contar histórias que simbolizem os mistérios do cosmos. 

Minhas vivências são algumas das minhas fontes de inspiração, seja para a arte ou 

para ciência, pontes entre o absoluto e o relativo. Sigo essa estrada orientado por aqueles 

que desbravaram os caminhos de nossa visão do universo, e nessa visão cabem sem 

conflito a arte, a ciência e a visão mítica de nossa participação nesse mundo. Se a ciência 

desenha contornos do que podemos compreender, testar e experienciar, a arte nos faz 

olhar para o que os sentidos ainda não podem compreender em toda sua extensão. 

Enquanto as mais intrigantes questões do universo aguardam o desenvolvimento da 

ciência, a arte se lança no vazio das incertezas para estabelecer contornos do que pode ser 

somente imaginado... Ao menos por enquanto... 

Grandes cientistas, que dedicaram suas vidas ao desenvolvimento da ciência, 

encontraram solo firme para assentar suas descobertas no exercício da razão, entretanto, 

essa mesma razão foi inspirada por um sentimento cósmico-espiritual que guiava seus 

passos em direção ao saber. Einstein escreveu que a religião sem ciência é cega, e a 

ciência sem religião é aleijada; Kepler acreditava na simetria da Natureza e do Universo; 

Newton via o Universo como manifestação de um poder divino; Copérnico foi guiado por 

sua visão mística do Sol central e até mesmo os conflitos de Galileu com a visão tirana e 

retrógrada de seu tempo são exemplos desse sentimento; todos eles utilizaram-se de suas 

inspirações para seguir em frente com suas pesquisas.  

Quanto mais aprendemos sobre o universo, mais olhamos também para nossas 

próprias limitações diante da Natureza. Ciência e arte são horizontes sem fronteiras, e não 
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deixa de ser tentador imaginar que tais horizontes podem encontrar muitos mais pontos 

de confluência do que hoje podemos ver. 

Minhas viagens tiveram grande influência na forma de ver as diferentes culturas 

de nosso mundo. Cada uma delas ajudou-me a enxergar os pontos mais do que comuns 

entre histórias espalhadas pelos mais diversos povos. Talvez, por isso, seja-me natural 

enxergar conexões entre mitos de outros povos e as cosmologias dos povos indígenas. 

Acredito que facilitar o acesso a esse conhecimento seja a missão dos pesquisadores. 

Ciência para quem? Sem dúvida para progredir nos próprios caminhos do conhecimento, 

mas, fundamentalmente, para criar pontes entre saberes, para facilitar o acesso das 

pessoas aos mistérios do Universo. 

Joseph Campbell, pesquisador de mitos, foi consultor de George Lucas, o diretor 

de Star Wars, uma das franquias mais bem sucedidas do cinema. Estão lá os arquétipos 

desvendados no livro o Herói de Mil Faces e, também, uma miríade de relações traduzidas 

pela psicologia de Jung como pertencentes à noção de humanidade, arquétipos que 

independem do lugar geográfico, ou da cultura em que floresceram para serem 

compreendidos. 

Possivelmente nossas avançadas teorias de hoje serão as bases mais simples de 

estudo de futuros cientistas, no entanto, o assombro diante da Natureza, esse talvez jamais 

deixe de existir, pois é a expressão de nossa dimensão humana. Teorias não apresentam 

verdades absolutas, e nesse sentido, a arte nos traz belos ensinamentos, pois pode ser lida 

pelos olhos e sentimentos de quem vê, e ainda que tratem dos mesmos assuntos terão 

distintas interpretações.  

Buscamos compreender o novo e nessa busca conhecemos mais sobre nós 

mesmos, estamos todos na mesma dança, como na pintura de Matisse, A Dança, em que 

a união dos corpos dos bailarinos nos permite perceber o ritmo, mesmo em uma tela 

estática. 

E, nesse ritmo de movimento incessante, retornamos ao vento soprando nas 

árvores da Floresta Amazônica e como efetivamente cheguei até lá. Aventuras 

desenhadas em contornos de mergulhos interiores, a exemplo do personagem Hervé 

Joncour, de Alessandro Baricco, uma das leituras que há tempos influenciaram minhas 

incursões pelo mundo. Avião, ônibus, barco. Ar, terra, água. Significativos caminhos de 

acesso aos saberes ancestrais. Se a razão humana ainda não é capaz de desvendar os 

mistérios da Natureza, a arte sem dúvida é capaz de apontar novos caminhos. Assim como 

também é capaz de ultrapassar fronteiras entre culturas e nos colocar a todos em diálogos. 
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O fato de usar a arte como comunicação intuitiva nos aproxima, desfaz hierarquias, 

relativiza idades, expande nossas percepções e nos permite explorar mundos invisíveis 

aos olhos do cotidiano. 

No conjunto de saberes ancestrais, esses mundos são explorados por meio de 

plantas medicinais que expandem a percepção da realidade e, para além das crenças 

pessoais, há algo de essencialmente humano em cada um dos ensinamentos de uma 

cosmovisão que não se contenta em permanecer no passado, como uma mitologia a ser 

estudada em livros. Os mitos indígenas são vivos e estão em constante movimento, nas 

histórias, na pesca, na caça, nas caminhadas pela floresta e no acesso ao mundo das 

propriedades curativas das plantas. 

É curioso pensar que uma sociedade essencialmente oral mantém, e vem 

mantendo, seu conhecimento sem registrá-lo em papel por gerações e gerações. A curva 

do esquecimento desenvolvida por Ebbinghaus, psicólogo alemão, para explicar a 

retenção do conhecimento, não se aplica a sociedades da oralidade, ou, ao menos, não se 

aplicava. Um dos pedidos dos pajés da aldeia foi justamente registrar em livro os saberes 

sobre as plantas para que o conhecimento não se torne esquecimento. 

Se a arte abriu caminhos, as palavras foram responsáveis pela continuidade da 

aproximação. Contar histórias de outros lugares e outros povos ao redor da fogueira foi a 

relação que se estabeleceu naturalmente. Trocamos vivências para nos conhecermos e 

experienciamos o mundo pelos olhos do outro. Nessas práticas, as conversas na aldeia se 

desenrolavam noite adentro, mesmo tendo os pajés, por costume, não se deitarem tão 

tarde. Em uma dessas noites, Anacã, talvez inspirado pelos sons noturnos da floresta, 

compartilhou suas vivências, seu processo de formação como pajé e as dificuldades de 

equilibrar a vida pessoal com as exigências de representar sua aldeia. Contou histórias de 

momentos vividos nos rituais e confessou medos nutridos pelas crenças de seu povo nos 

espíritos da floresta. Fui ouvinte de histórias pouco contadas e outras tidas como 

unicamente para ouvidos indígenas.  

Em uma das cerimônias realizadas para os estudos pessoais do grupo de pajés da 

aldeia, eles me permitiram fotografar ou filmar algumas situações, se assim julgasse 

necessário, confesso que apesar da autorização, eu me senti mais à vontade, e mais 

integrado a tudo o que me cercava, apenas na contemplação do que meus sentidos 

apreendiam. E, assim, após participar da sessão de cantos iniciais ao lado de Anacã, eu 

me retirei da casa de rezos para ficar em meio à mata.  
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Não posso deixar de recordar um filme de 2013, chamado A Vida Secreta de 

Walter Mitty, em determinado momento em que o personagem está no Nepal, ao lado de 

um fotógrafo que busca retratar um dos felinos mais raros do mundo, o leopardo das 

neves, chamado de gato-fantasma justamente pela dificuldade de avistá-lo. Confesso que 

talvez o encanto com o filme tenha se devido ao fato de eu mesmo ter visto o leopardo 

nas montanhas do Nepal. Pois bem, enquanto os personagens conversam o leopardo surge 

e o fotógrafo o tem sob a mira de sua lente... Mas, não aperta o botão.  

“Por que não tirou a foto?”, pergunta o homem. “Algumas vezes eu não tiro a 

foto. Apenas gosto de admirar o momento”, responde o fotógrafo, “as coisas belas não 

clamam por atenção”.  

Sim, “as coisas belas não clamam por atenção,” a beleza do universo está a nossa 

volta e muitas vezes passa despercebida. Camus, o filósofo, destacava essa beleza da 

simplicidade onde os olhos dos outros nada viam.  

As incursões na floresta em busca de folhas e raízes ao lado dos pajés 

caracterizaram-se também como momentos de descobertas. Foram ao todo cinco grandes 

caminhadas identificando as plantas, fotografando, anotando suas palavras e percebendo 

o quanto de sua cosmovisão influencia o contato com a natureza, fazendo com que ações 

de cuidado, preservação e conservação se manifestem naturalmente como parte de sua 

cultura. A educação ambiental nasce de sua ligação com a terra, de sua conexão com o 

verde que os cerca, de seu contato com as águas do rio e dos igarapés que banham a aldeia. 

As caminhadas foram, sobretudo, um relato de sensações que se movimentam em ações, 

memória e linguagem. 

E mais uma vez retornamos ao vento nas folhas das árvores... E a canção ouvida 

que falava de lugares, de tempos futuros e passados, de mistérios em cores mais leves que 

o ar e de palavras que evocavam lembranças e sentido para a existência. 

Vale ressaltar que o presente estudo jamais alcançaria a profundidade necessária 

com apenas uma vivência entre os povos originários. Experiências aconteceram em outras 

aldeias no bioma Amazônico (aldeias Huni Kuin, Yawanawa), além da aldeia Kene Mera.  

Entre as vivências urbanas, tive a oportunidade de receber em minha casa pajés 

Shanenawa por um período de 15 dias, em que desenvolvemos trabalhos conjuntos 

relacionados à cosmovisão e às plantas medicinais, bem como, em outra ocasião, pajés 

Yawanawa. Em conjunto com amigos, recepcionamos pajés Huni Kuin, do Acre; pajés 

Guarani-mbya, do Paraguai; pajés Fulni-ô, de Pernambuco e pajés Kariri-xocó, de 

Alagoas; essas recepções aconteceram em Curitiba, Campo Largo, Guaratuba e São José 
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dos Pinhais (municípios do Paraná). Após os encontros, muitos se tornaram amigos 

pessoais. Entre os amigos, ainda é possível citar as etnias Satere-mawé e Tukano, ambas 

de Manaus, e Arara do Pará. De certa forma, todos carregam consigo histórias, sejam suas 

próprias, sejam das vidas com as quais se entrelaçaram. Algumas de minhas vivências, 

acabaram se condensando em livros, como: Txai – Terra sem raízes, publicado em 2022; 

Nos caminhos de Juramidã, em 2021; Ancestrais da Terra, em 2021; Samaúma, em 2020; 

Coração Xamânico, em 2019; Imenso Mar, em 2018, Lunara, em 2018; Pessoas 

Imperfeitas, em 2017, Afetos Essenciais, publicado em 2014; entre outros.  

Que a sabedoria ancestral deste povo indígena da Amazônia possa nos inspirar, 

não somente em função do papel que os diversos povos originários representam na 

conservação da biodiversidade, mas pelo potencial que sua ancestralidade e 

territorialidade trazem como chaves para a educação ambiental. 

Isto posto, parece que temos algo que não se limita às preliminares de um texto de 

apresentação; ele não explica, porém, busca um sentido subjetivo para o modo de estar 

no mundo, a partir de outros horizontes a serem vislumbrados. Fala de ciência e arte, de 

cultura pop, cinema e literatura, de saberes de povos da floresta e cosmologia moderna. 

Então, isto não é um prólogo, mas nesses caminhos de ar, terra e água, talvez se encontre 

o fogo que motiva, inspira e transmuta conhecimentos para novas gerações. 
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Figura 1: Detalhe do tronco de uma árvore samaúma, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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1 INTRODUÇÃO 

 

 

Saberes tradicionais se desenvolvem em estilos de vida relacionados aos 

ambientes naturais. Suas visões de mundo, além de garantirem conhecimento extenso e 

minucioso dos processos naturais, também permitem estabelecer relações com o mundo 

natural distintas das que prevalecem nas sociedades urbanas. Considerando o atual 

contexto socioambiental, apresentam-se como necessárias as interconvivências de 

saberes que permitem a compreensão da lógica da economia global, bem como o pensar 

em diferentes perspectivas que desenham novos olhares para a relação da humanidade 

com a natureza. 

Esses olhares assentados sobre a ancestralidade têm desenhado os contornos do 

que poderia ser um conceito de educação ambiental real e inerente às comunidades de 

povos tradicionais que vivem a cosmovisão no presente de suas vidas, principalmente no 

tocante à relação com a floresta e com as plantas medicinais. Artaud (1985), poeta e 

dramaturgo, descreve, em seu livro sobre os Tarahumaras, os esclarecimentos obtidos por 

meio do uso de plantas visionárias associando a experiência a uma percepção do infinito, 

conectando a cosmovisão daquele povo à relação direta com as plantas de seu ambiente. 

Sobre tal percepção, há de se considerar a sensação de pertencimento a terra, de 

profundas raízes que definem a territorialidade e mantêm-se em constante movimento, 

criando pontos de contato entre a dimensão simbólica e a dimensão humana tornando 

corpo e território indissolúveis. 

Memórias coletivas que constituem identidades culturais desvanecem diante do 

avanço de uma formação cultural excludente, baseada em destruição e superação, em 

lugar de transição e acolhimento. Atribuem-se valores a mercadorias e consequentemente 

a seres humanos como mercadorias. Grandes vias de transporte, tecnologias de extração 

de metal e degradação da natureza abrem cicatrizes não só no planeta, mas no modo de 

vida de futuras gerações, cicatrizes que visam manter um sistema pensado para vender e 

consumir, um sistema gerado não para atender necessidades, mas simplesmente 

concebido para vender muito. Uma sociedade emancipada e voltada para autorreflexão 

crítica será capaz de gerar pessoas que possam se contrapor aos princípios de um sistema 

deficiente.  

A cosmovisão de povos indígenas se desenvolve por meio da ancestralidade, da 

territorialidade e da oralidade, portanto, para melhor compreender tais práticas, parte-se 
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das cosmovisões tratadas como mitologias vivas, dessa forma, por meio de sensibilidade 

e intuição, desenham os contornos dos saberes tradicionais e revelam sua face oculta na 

relação com o meio ambiente. 

O ambiente é vivo e personificado, permanentemente reconstruído pelas 

narrativas orais como prática de memórias e de tradições. Partindo-se da cosmologia e 

observando-se a profunda conexão com a ancestralidade, percebe-se que as narrativas 

míticas dos povos indígenas da Amazônia preservaram seu caráter identitário por meio 

da oralidade. Portanto, ancestralidade, territorialidade e oralidade formam uma estrutura 

única, embasada em narrativas míticas, que fornecem elementos para manifestação de 

uma identidade cultural. 

“Minha condição humana me fascina,” disse Einstein (1981) nas primeiras linhas 

de seu livro Como Vejo o Mundo, “acrescentaria eu se a tanto me atrevesse,” — como 

disse Quintana (1987) a respeito de um poema de Camões — que todas as condições 

humanas me fascinam, principalmente aquelas que por meio de saberes ancestrais 

interpretam o mundo. 

Recentes pesquisas sobre o povo Munduruku (GUIMARÃES, 2018 e LAVAZZA, 

2018) e também sobre os povos Kaiowa-guarani e Mbya-guarani (SCOPEL et al., 2018) 

demonstram a continuidade social, cultural e territorial por meio da vivência das 

narrativas míticas. 

Saberes tradicionais repassados pela oralidade através de gerações colocam-se 

frente à contemporaneidade e são, capazes de influenciar formas de se relacionar com o 

meio ambiente sem que sejam deixadas de lado tanto as historicidades indígenas quanto 

os saberes científicos. Ao se abrir a possibilidade de diálogo entre os saberes, criam-se 

caminhos para desafiar a lógica da monocultura do saber (SANTOS, 2002), como o fez 

Yogananda (1999), yogue indiano considerado um dos maiores construtores de pontes 

entre a filosofia da Índia e o ocidente, ao estabelecer conexões entre as diferentes culturas, 

com todo o cuidado para evitar hierarquias entre os saberes. 

Múltiplas relações são estabelecidas entre passado e presente. Oliveira e Freire 

(2006) abordam essa complexidade por meio das cosmovisões, dos saberes e dos modos 

de vida indígenas. A realidade cultural dos mitos pode ser interpretada em inúmeras 

perspectivas, sendo investigada no presente estudo a perspectiva da educação ambiental 

como forma de articular saberes que dialoguem com povos indígenas e sinalizem 

caminhos para a sociedade não-indígena.  
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1.1 JUSTIFICATIVA 

 

 

O meio ambiente é permanentemente revisitado pelas narrativas orais em práticas 

de memórias, de tradições e de cuidados com a sociobiodiversidade. Considerando-se os 

aspectos de manutenção de tais práticas e tendo em vista a cosmologia do povo 

Shanenawa (Acre, Brasil) e sua conexão com a ancestralidade, percebe-se que as 

narrativas míticas deste povo preservam seu caráter identitário por meio da oralidade, que 

remete a questões relativas à preservação, conservação e sustentabilidade. Portanto, 

ancestralidade, territorialidade e oralidade configuram-se como manifestações das 

narrativas míticas de forma a permitir a manifestação de uma identidade cultural. 

Justifica-se a importância do presente estudo tendo em vista a relevância da continuidade 

dos saberes ancestrais e suas implicações na perpetuação da sociobiodiversidade local 

com vistas à educação ambiental. 

Como demonstrado esquematicamente na Figura 2, o universo das narrativas 

míticas, que serão trazidas, com vistas à educação ambiental, no presente estudo, permite 

que se desenvolvam três aspectos marcantes de uma cultura indígena: territorialidade, 

ancestralidade e oralidade, aqui representados com um ser-árvore, cujas raízes se ancoram 

na terra natal, fundindo corpo e território. Troncos e galhos representam a ancestralidade, 

assim os anéis de crescimento de uma árvore marcam a passagem dos anos da mesma 

forma que as gerações de pessoas sucedem-se em continuidade elaborada em vivências 

no mesmo solo. No topo da imagem, e completando o ser-árvore, têm-se as folhas. Se as 

raízes são sustentação e nutrição, as folhas são vida e continuidade por meio da liberação 

de oxigênio que aqui se materializa a partir da oralidade, como uma das formas de 

manutenção das tradições. 
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Figura 2: Ilustração contendo a estrutura da dissertação, demonstrando a ligação da territorialidade, da 

ancestralidade e da oralidade dentro do universo das narrativas míticas com vistas à educação ambiental. 
 

 

Acima do grande círculo das narrativas míticas, figura a educação ambiental em 

duas visões estruturais. Enquanto a primeira visão é interna, no tocante à preocupação 

sobre a continuidade de saberes que representam a relação próxima do ser humano com 

a natureza, vivenciada pelos membros de uma comunidade indígena que se preocupa em 

perpetuar seus conhecimentos e tradições; a segunda visão traz um aspecto externo, pois 

considera a possibilidade de conceitos e práticas relativas à preservação e conservação 

ambiental emergirem da pesquisa e, a partir de narrativas míticas, servirem como 

EDUCAÇÃO AMBIENTAL 
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estratégias de sensibilização ambiental, ao aflorar para o entendimento da sociedade não-

indígena. Busca-se, portanto, reforçar o papel dos protetores das florestas, ao valorizar 

seus saberes e apresentar seu modo de interagir com a natureza como uma forma de 

educação ambiental compreendida como campo social em que se percebem tanto valores 

simbólicos, quanto objetivos que orientam as formas de agir. 

Entende-se, então, a educação em sua concepção ampla, como dimensão 

transformadora que transcende saberes acadêmicos e se estende para os saberes 

ancestrais, como descrito por Descola (2000) e Mauro (2013). Principalmente quando se 

delimitam às relações em áreas que deveriam manter estreita conexão e, no entanto, 

permanecem isoladas em seus próprios campos sociais como: indivíduo, sociedade, 

educação e natureza. Neste contexto, o presente estudo se contrapõe ao tempo linear da 

história, esta compreendida, em determinados momentos e erroneamente, como em um 

único sentido e direção, para, devido ao processo de modernização, desenvolvimento e 

globalização, fortalecer, sobretudo, o caráter assimétrico e integrador de saberes 

interdisciplinares que se alicerçam em conhecimentos tradicionais perpetuados pela 

oralidade. 

Assim, o presente estudo desenvolve seu olhar em ambas perspectivas de 

educação ambiental anteriormente mencionadas, investigando as manifestações de uma 

educação ambiental naturalista, que se insere no modo de vida de comunidades 

tradicionais, como as populações indígenas da região da Amazônia, tomando como 

recorte, para campo de pesquisa, mais especificamente a realidade da etnia Shanenawa, a 

partir da aldeia Kene Mera, no município de Feijó (Acre-Brasil). O problema de pesquisa 

teve, então, o foco em como a cosmovisão e os saberes tradicionais influenciam os 

cuidados com a sociobiodiversidade na etnia Shanenawa. 

A relevância desta pesquisa justifica-se também pela necessidade de estudos na 

área das Ciências Ambientais que visualizem possibilidades de relações harmônicas entre 

ser humano e a natureza que o acolhe, a partir de fundamentos de ancestralidade e 

territorialidade, tão perpetuados pela oralidade em comunidades indígenas, em áreas de 

pouco contato com não-indígenas, como no caso da aldeia Kene Mera, no bioma 

Amazônico. É, portanto, fundamental que sejam desenvolvidos esforços em pesquisas 

que valorizem os saberes ancestrais e, sobretudo, que possam encontrar estratégias que 

garantam a manutenção dos conhecimentos relativos à sociobiodiversidade em biomas 

ameaçados, como é o caso do bioma Amazônico. 
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1.2 OBJETIVOS 

 

 

1.2.1 Objetivo geral  

 

 

Analisar a relação da cosmovisão e o papel dos saberes tradicionais na manutenção da 

sociobiodiversidade local de um povo indígena, com base na ancestralidade, na 

territorialidade e na oralidade, de forma a contribuir para a construção de estratégias 

próprias de educação ambiental. 

 

 

1.2.2 Objetivos específicos  

 

 

Identificar os principais mitos formadores da cosmovisão e sua relação com as 

plantas medicinais mais utilizadas e o papel na manutenção da sociobiodiversidade local. 

Caracterizar de que forma a oralidade se configura como fator preponderante na 

transmissão dos conhecimentos tradicionais entre pajés de uma aldeia da etnia 

Shanenawa, com vistas a processos de sensibilização ambiental, a partir de mitos 

formadores da cosmovisão. 
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2 REVISÃO DE LITERATURA 

 

 

Para o desenvolvimento da revisão de literatura considerou-se privilegiar aspectos 

do universo indígena tanto nos títulos quanto nos subtítulos que exploram metáforas para 

delinear as questões abordadas e compor o desenvolvimento do texto.  

Assim sendo, na abertura de cada capítulo encontram-se ilustrações cujos esboços 

foram feitos durante a imersão na aldeia Kene Mera, do povo Shanenawa, no Acre, e 

deram origem ao romance gráfico Txai – Terra sem Raízes (GIMOVSKI, 2022). As 

ilustrações retiradas do livro apresentam os temas delineados nos títulos em uma 

linguagem simbólica própria do fazer artístico.  

A arte, no presente estudo, desempenha importante papel na construção dos 

saberes, oferecendo ferramentas que auxiliam a interpretar o mundo, tornando-se possível 

explorar questões complexas, como identidade, cultura, história e natureza. É importante 

ressaltar que sua interpretação é subjetiva e pode variar de pessoa para pessoa, afinal cada 

indivíduo compreende o mundo com base em suas experiências pessoais e contexto 

cultural.  

Encontram-se também citações diretas de autores indígenas, expoentes de suas 

etnias com grande reconhecimento público e que apresentam em suas falas a síntese do 

que será discutido no texto. Destarte, perfazem um conjunto inicial, ilustrações e citações, 

capaz de criar uma perspectiva imbuída de aspectos significantes que traduzem o aspecto 

intangível da cosmovisão dos povos da floresta. 

A sequência dos capítulos segue a estrutura da imagem apresentada na introdução, 

dessa forma inicia-se a jornada pelas narrativas míticas, mergulhando-se em seguida na 

ancestralidade, passando pela territorialidade, dando continuidade com a oralidade e 

chegando-se até as conexões com a educação ambiental. 
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2.1 A DIMENSÃO SIMBÓLICA DAS NARRATIVAS MÍTICAS 

 

 

A sombra está com a gente o tempo todo. Na hora de dormir, na 

hora de descansar, quando encontra a morte, o escuro e a sombra 

estão juntos. Então, por sua vez, o dia, para nós, é o pai do 

universo. E o escuro é a mãe do universo. E a mãe é o mistério 

do universo. (PAPÁ, 2021, p.4) 

 

 

2.1.1 A flecha do tempo 

 

 

A cosmovisão dos povos indígenas influencia suas interações com o mundo, 

orientando ações cotidianas, relações familiares, tratamentos de doenças e as inter-

relações com sociedades não indígenas. Tais interações permeiam formas de cuidado e 

conservação do meio ambiente, comportamento inerente às comunidades de povos 

tradicionais que vivem a cosmovisão como viva e pulsante em suas vidas a todo instante. 

Ao se analisar este ponto específico tem-se a noção da importância de seu sistema de 

crenças que prescinde de cultos ou sistemas de adoração comumente vistos em 

manifestações de religiosidade. Trata-se de uma crença manifestada em comportamentos 

que incluem relações de respeito aos seres vivos, notadamente derivadas da 

personificação de plantas e animais; visões provenientes das narrativas míticas que 

exigem, por assim dizer, uma relação de simbiose com o meio ambiente. 

O conceito de cosmovisão é amplo e complexo, uma vez que se estende por 

diferentes áreas de saber, e se alia à capacidade humana de perceber e interpretar a 

realidade sensível do mundo. Na filosofia o termo aparece com Kant (NAUGLE, 2017) 

que o aplicava para definir uma intuição do mundo associada à interpretação da razão e 

independente da religião, colocando a intuição como atributo intelectual. Para Hegel 

(NAUGLE, 2017), a cosmovisão aparece como percepção intuitiva da realidade e se 

aproximaria dos conceitos religiosos. Para Kierkegaard (GOHEEN, 2016), a cosmovisão 

seria um conjunto de crenças responsáveis por uma experiência de estar vivo dentro das 

próprias crenças. Na teologia, pode ser definida como dependente da fé e aqueles que a 

professam precisam declarar claramente sua cosmovisão (GOHEEN, 2016). E na 
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antropologia, Malinowski (2015) defende que cada cultura projeta em seus integrantes 

uma visão capaz de normatizar a compreensão sobre o mundo e a vida. Geertz (2015), 

por sua vez, conceitua o sentido autêntico da cosmovisão como uma teia simbólica capaz 

de dar acesso aos conteúdos espirituais de uma cultura. 

Dessa forma, pode-se perceber que os conceitos referentes à cosmovisão se 

ramificam em teorias ligadas à razão; relacionadas à fé; centradas no indivíduo e outras 

que abrangem um conjunto de todas as ideias. São. em essência, metáforas da realidade 

expressas de forma orgânica. 

A definição de cosmovisão adotada no presente estudo deriva das ideias presentes 

nas cosmologias amazônicas, em especial dos estudos de Viveiros de Castro (2002), em 

que esses aspectos são tratados como perspectivismo ameríndio. Em síntese, os povos 

indígenas veem o mundo povoado por seres humanos e não humanos colocando-os em 

condição de igualdade, apesar de compreenderem a realidade por distintos pontos de 

vista. Ponto de vista corroborado por João Paulo Tukano (2011) ao tratar da cosmovisão 

Yepamahsã. 

 Portanto, a cosmovisão dos povos tradicionais, para além de explicar a origem da 

floresta e dos seres que a habitam, acaba por definir formas de interação que trazem em 

si conceitos relacionados à educação ambiental e, consequentemente, modos de agir que 

não implicam ações predatórias ou de degradação do meio ambiente. Por extensão, pode-

se imaginar que espécie de sociedade haveria caso o modelo de comportamento adotado 

por povos indígenas fosse aplicado em escala mundial, guardadas as devidas proporções 

entre a vida moderna e suas facilidades tecnológicas, meios de produção de alimentos e 

avanços científicos que permitem à humanidade caminhar nas trilhas da evolução. 

Segundo Hawking (2015), existe uma ânsia em encontrar respostas para perguntas 

sobre a origem e o destino da humanidade. Perguntas que direcionam o desejo de 

conhecimento e norteiam saberes. Essa busca por explicações nasce tanto da necessidade 

de compreender o Universo quanto dos mitos gerados para explicá-lo. Ciência, arte e 

tecnologia podem avançar conjuntamente sem que o equilíbrio de ecossistemas seja 

colocado como moeda de troca, ou mais precisamente, sem que a própria existência do 

ser humano seja ameaçada por práticas que exaurem recursos naturais como se a própria 

tecnologia pudesse trazer respostas e soluções para uma renovação constante de recursos 

que não são infinitos. A busca por informações produz conhecimento para que a 

humanidade compreenda suas origens e possa planejar seu destino, possa visualizar 

caminhos que acompanhem a evolução dos saberes relacionados ao meio ambiente e 
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também uma educação que privilegie a cooperação e o compartilhamento em lugar do 

acúmulo de riquezas que abrem imensos abismos entre as pessoas.    

Por meio dos mitos, o que está oculto nas profundezas pode ser revelado. 

Revelações que retornam a si mesmas em inúmeras formas assumindo a consciência 

cultural do lugar a que pertencem; formas que amplificam a linguagem por meio de 

símbolos que funcionam como referência e também como estruturas projetivas dos 

valores de cada sociedade, como se pode perceber na figura 3 em que um cocar, chamado 

pelos Shanenawa de maite, está exposto no tronco de uma árvore.  

Este cocar em particular vem passando de geração e geração e atualmente pertence 

ao líder espiritual da aldeia Kene Mera. Sua utilização somente se dá em momentos 

cerimoniais quando então o pajé se reveste de sua ancestralidade para conduzir os rituais 

que envolvem as plantas medicinais. A foto foi tirada momentos antes do início da 

cerimônia.  

Vale ressaltar que essa não é uma prática comum, em algumas ocasiões o cocar é 

exposto configurando a presença dos ancestrais e a escolha de quando isso acontece cabe 

inteiramente ao líder espiritual. Os mitos tornam visível o que não pode ser apreendido 

somente com o olhar.  

Para Lévi-Strauss (1987) os mitos carregam em si simbologias capazes de motivar 

crenças. Eles podem apontar caminhos para as potencialidades da vida humana 

(CAMPBELL, 1990), ou serem a expressão simbólica comum em áreas como linguagem, 

arte e religião. Cassirer (1992), ao tratar dos mitos, propõe o termo homo symbolicus para 

definir o homem em seu mundo de símbolos. Hopper (2001) nota que a consciência 

mitológica está voltada para dentro, para os arquétipos presentes no inconsciente, e 

segundo Silva (2012), o mito é uma fonte comum que reúne sensações e formas de viver, 

podendo ser considerado um patrimônio do grupo que o exprime. 

Portanto, o mito, como expressão de um imaginário, atua com o poder de criar 

crenças, motivar ações, estabelecer simbologias que se expressam na cultura de cada 

povo. Assim sendo, os mitos nascem, desaparecem e evoluem; iluminam ações humanas, 

explicam comportamentos e manifestam linguagens que materializam a consciência 

cultural.   
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Figura 3: Cocar cerimonial Shanenawa exposto em tronco de árvore, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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É nessa consciência, navegante de estruturas simbólicas, que residem ações 

relacionadas à educação ambiental, ações que visam não somente o bem viver do tempo 

presente, mas que se ocupam da preservação de recursos para futuras gerações. Narrativas 

míticas são atemporais, não expressam a preocupação com a continuidade da vida de 

forma explícita, porém, em seus significados, em sua dimensão simbólica, estão imbuídas 

noções de uma linha do tempo que não se exaure no presente. Se a epistemologia 

eurocêntrica distancia-se das narrativas míticas a cosmovisão indígena a aproxima das 

vidas de seus povos. 

Por meio da cosmovisão dos povos tradicionais, torna-se possível ampliar o 

conceito de espaço-tempo. Ambas as dimensões, aqui colocadas em uníssono, pois não 

são neutras, atuam sobre a vida humana pela sua ordem de sucessões, o tempo, e ordem 

de coexistências, o espaço, (LEIBNIZ, 1974). São dimensões que influenciam sistemas 

sociais (GIDDENS, 1981), e também valores, que atuam sobre aprendizagens sensoriais 

(FARIA FILHO, VIDAL, 2000). 

Dessa forma, a cosmovisão reconhece e valoriza experiências que contribuem 

para uma compreensão tanto do mundo quanto dos seres que o habitam. E, notadamente, 

diferentes culturas apresentam diferentes cosmovisões, entretanto, ao se analisar os mitos 

que as representam volta-se para o conceito de arquétipos como míticos personagens 

universais conforme definido por Jung (2000), em que os arquétipos são a base de 

constituição do inconsciente coletivo, universalmente presentes, em todo tempo e em todo 

lugar; independem da cultura a que estão relacionados para serem interpretados, pois são 

idênticos em todos os seres humanos.  

Por meio dessa noção universal de arquétipos, depreende-se a importância de suas 

relações e, por conseguinte, pode-se pensar nos resultados que a ausência desses modelos 

causa em sociedades que vivem à margem de suas próprias raízes. Uma vez idênticos, 

falam a humanidade como identidade conjunta e não como identidade individualista em 

que o interesse único se sobrepõe ao interesse coletivo.  

Estar adormecido para a representação dos arquétipos conduz a humanidade a um 

adoecimento das relações com a diversidade, ou, olhos velados para as consequências da 

degradação do meio ambiente.  

É nas profundezas do inconsciente que a incompreensibilidade da vida recebe 

contornos que explicam o sentido da flecha do tempo lançada por antepassados e revivida 

permanentemente no tempo simbólico que permeia a vida de cada geração.  
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As profundezas revisitadas pelas cosmologias direcionam o olhar das pessoas para 

frente ao mesmo tempo em que as faz entender o passado e, nesse sentido, a flecha do 

tempo, como enigma não decifrado dos próprios mitos provoca a consciência para que 

esta trace relações necessárias à interpretação da vida presente.  

Quando Platão (2001) ilustra o caminho da alma imortal por meio do mito de Er, 

tem-se a presença das projeções míticas direcionando os passos, tal qual a flecha que se 

lança do arco e percorre o espaço dos sonhos em direção à realidade.  

O tempo da imagem do mundo, dos primórdios da criação se manifesta na 

trajetória da flecha que atravessa o inconsciente para revelar o conhecimento da 

materialidade da vida. Dessa forma, o mito ao abordar as questões de justiça e injustiça 

tece observações a respeito da individualidade e da vida em sociedade, ou seja, o que é 

bom para um deve ser bom para o outro também, a fim de que o equilíbrio seja mantido.  

Portanto, o mito como portador de elementos pedagógicos contribui para a difusão 

da educação. Er, morto em combate, retorna do mundo dos mortos com ensinamentos 

sobre a escolha de uma vida justa. O mundo sensível, que está além dos limites materiais 

apresenta-se como continuidade aos atos da vida, exercendo sobre aquele que ouve o 

relato o impacto ético e moral sobre suas escolhas. 

Entre os povos tradicionais a linguagem simbólica dos sonhos é convocada para 

o teatro das representações nas ações dos pajés e curandeiros que interpretam a 

cosmologia por meio das mensagens cifradas contidas nas histórias, utilizando-as como 

ferramentas de pertencimento à terra natal e como efeito de interação com o meio 

ambiente. Em especial, essa interpretação se insere do domínio da intuição, refletindo-se 

não só nas relações sociais, mas também nos campos oníricos plenos de mensagens de 

uma mitologia viva em permanente contato com a realidade. Busca-se a compreensão 

sensível de seu entorno e não apenas uma explicação racional dos processos que se 

ancoram na lógica intelectual. 

A floresta viva e atuante é plena de vida personificada e antropomorfizada. Os 

seres que habitam o cosmo indígena pertencem a uma mitologia viva, aquilo que é 

projetado em imagens mitológicas é revivido, tornado a ser, a existir no plano real, 

dividindo sua presença com a naturalidade da existência terrena e reconciliando a 

consciência com o ciclo de nascimento, vida, morte, renascimento.  

Plantas e, principalmente, animais, são compreendidos como imagens terrenas de 

uma primeira manifestação, como se esta primeira fosse responsável por todas as imagens 

materializadas que convivem com as pessoas. Recebem nomes específicos que denotam 
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sua origem mítica sendo, em alguns casos, representados e manifestados em formas 

humanas e considerados parentes próximos. Essa relação com os animais é influenciada 

diretamente pela cosmovisão, assim sendo, os mitos são também responsáveis por um 

código de ética, de regras culturais que alimentam o modo como os seres se relacionam.  

A noção de espírito das plantas e dos animais faz-se presente em atributos 

antropomórficos, como intencionalidade, subjetividade, afetos e características sociais. 

Nesse sentido, as pesquisas sobre o povo Munduruku de Guimarães (2018) e Lavazza 

(2018), e ainda as pesquisas sobre os povos Kaiowa-guarani e Mbya-guarani (SCOPEL 

ET AL, 2018), trazem à tona a forma com que a cosmovisão demonstra sua etnicidade, 

bem como mantém a continuidade social, cultural e territorial. Por outro lado, a quebra 

dessas regras culturais pode acarretar graves consequências e provocar doenças 

espirituais que se manifestam no corpo físico por meio de dores de cabeça, dores e no 

corpo e estados febris, como observam os autores De Figueiredo e Barros (2016).  

A respeito da compreensão do espírito de plantas e animais a biossemiótica traz 

relevantes contribuições para a discussão, uma vez que, examina as formas como os seres 

humanos atribuem significado aos animais e analisa como isso influencia a relação do ser 

humano com eles. Para Uexküll (2008), os seres interpretam a representação do mundo 

externo para constituírem seu próprio mundo, não somente como ideia abstrata, mas como 

uma representação sensível e simbólica, derivada se sua percepção corporal. 

Portanto, essa aproximação dos conceitos elaborados pela biossemiótica pode 

auxiliar a compreensão da natureza e a relação entre humanos e animais, bem como 

contribuir para a compreensão das formas de comunicação advindas da cosmovisão, na 

medida em que cria pontos de contato entre o saber científico e os saberes tradicionais.  

Dessa forma, ao ampliar os limites para além dos significados simbólicos cria-se 

uma conexão entre seres humanos e natureza, a exemplo da relação dos povos indígenas 

com o meio ambiente. Um exemplo dessa aproximação é detalhado no item 4 resultados 

e discussão. 

Para sociedades não indígenas a lógica das narrativas míticas, e a comunicação 

entre seres humanos e seres da floresta, muitas vezes parece se distanciar da razoabilidade 

moderna, no entanto, é preciso desafiar a lógica da monocultura do saber, como aponta 

Santos (2002), e legitimar o que muitas vezes é dado como inexistente. Cabe ressaltar que 

Santos se refere a esse olhar de deslegitimação como sociologia das ausências, que visa 

tornar presente experiências de realidades alternativas dadas como ausentes pela lógica 

da monocultura do saber.  
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É necessário contrapor o tempo linear da história, compreendido em um único 

sentido e direção devido ao processo de modernização, desenvolvimento e globalização, 

com o caráter assimétrico dos saberes tradicionais dos povos indígenas. Nesse sentido, 

tais saberes assumem a simultaneidade frente à contemporaneidade desfazendo a crença 

da precedência de sociedades avançadas e, à vista disso, questionam a prerrogativa de 

desenvolvimento que desenha uma hierarquia entre povos avançados e supostamente 

atrasados.  

Segundo Santos (2002), há um princípio de incompletude nos saberes que abre a 

possibilidade de diálogo. Diálogo e confronto que permite que os saberes se transformem 

e que a sociologia das ausências substitua a monocultura do saber. Santos ainda traz o 

conceito da ecologia dos saberes, em que destaca a importância dos saberes não 

científicos e consequentemente, a não prevalência de um saber sobre outro, englobando 

os saberes tradicionais que por sua vez explicitam o caráter ambiental das narrativas 

responsáveis pela formação e visão de mundo dos povos indígenas. 

Deparar-se com a vivência da cosmologia viva e presente sem compreender sua 

cultura de origem traz a sensação de deslocamento, de impostura diante da visão 

compartilhada de seres vivos, especificamente uma manifestação da monocultura do 

saber.  

Nesse sentido cabe questionar se existe a possibilidade de despertar essa 

consciência mítica associada a diferentes cosmologias pelo contato com determinada 

cultura, como no caso dos povos indígenas. A dimensão do mistério do ser encontra as 

mais diversas expressões em cada cultura, no entanto, tais expressões, após cumprirem a 

tarefa de explicar o mundo, tornam-se bússolas morais e deixam de viver o presente.  

Sua função primordial fica restrita ao plano inconsciente e aquele que se vê em 

uma vida não autêntica ainda precisa fazer esse caminho e experimentar, a partir de sua 

própria fonte, a dimensão do mistério para que sua interpretação de mundo encontre 

espaço para ser compreendida. 

Segundo as pesquisas de Schaeffer (2018), uma parcela de estudiosos do tema 

desencoraja o uso do termo espiritual para essa dimensão do mistério, principalmente para 

plantas e animais, por acreditar que tal termo levaria à compreensão das relações 

indígenas como primitivas. Pode-se complementar tal pensamento com o argumento de 

Shorter (2016), segundo o qual a espiritualidade carece de clareza, seu significado está 

enredado entre outros significados trazidos por colonizadores que acabaram por 

estigmatizar o seu sentido.  
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Para além do termo espiritual está um conjunto de saberes cosmológicos que 

relaciona corpo e território e expande-se para a experiência coletiva de relações 

simbólicas estabelecidas com plantas, animais, rios e árvores. Percebe-se que os povos 

indígenas evocam suas memórias sociais pautadas pela cosmovisão como forma de 

construção da própria identidade.  

As historicidades indígenas, na medida em que são reconhecidas, despem-se das 

vestes colonizadoras e passam a ser protagonistas dos próprios processos históricos. Há 

o sentimento de pertencimento à terra natal como uma ligação de raízes, não só dos 

próprios indígenas, mas também de seres não humanos, porém vivos e em constante 

comunicação, como se o tecido que separa as dimensões simbólicas fosse sutil e 

permeável no ambiente da floresta, demonstrando dessa forma que corpo e território são 

indissolúveis.  

Na cosmologia kaiowá-guarani, por exemplo, a relação com o cosmo é feita por 

meio de rituais que visam conservar a terra, esta compreendida como ser vivente, sendo 

que o descumprimento dos rituais implica no risco de catástrofes e de destruição da terra, 

como observa Guimarães (2018). Davi Kopenawa (2015), o xamã yanomami, também 

relaciona o risco de catástrofes, como a queda do céu, caso as relações de respeito com a 

terra e com os seres que habitam a floresta não sejam respeitadas. Para o xamã, o céu que 

já desabou uma vez está em permanente instabilidade, sendo mantido pelas relações de 

respeito entre os seres e a natureza.  

Há uma multiplicidade de relações que estabelecem diálogos entre passado e 

presente, diálogos que a flecha do tempo percorre em sua trajetória e bem são 

demonstrados no livro A Presença Indígena na Formação do Brasil, de Oliveira e Freire 

(2006); que esclarece a complexidade do tempo presente por meio das contribuições 

indígenas tanto nos mitos quanto nos saberes e modos de vida. Eliade (1994), por sua vez, 

pressupõe uma realidade cultural complexa para os mitos, sendo que tal realidade pode 

ser interpretada em suas múltiplas perspectivas relacionando-se nesse caso, com o 

conceito de sociologia das ausências proposto por Santos (2002), na medida em que busca 

novas articulações de saberes para compor sua interpretação.  
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2.1.2 Narrativas e raízes  

 

 

A complexidade dos mitos promove uma visão multidisciplinar sem a qual a 

aproximação se mantém superficial, ou seja, a ausência de diferentes pontos de vista 

direciona o indivíduo à apreensão parcial de seus conteúdos.  

Transpor conceitos mitológicos para outro público, que não o originário, pode 

representar um desafio; há, no entanto, um aspecto mais profundo relacionado aos mitos 

que permite sua compreensão justamente por estabelecer diálogos com aspectos 

semelhantes existentes em cada cultura; tal disposição encontra-se em cosmologias 

exatamente por tratar em suas histórias da origem de arquétipos. Dessa forma, 

independentemente da realidade complexa de um mito, ele poderá ser assimilado por 

restar presente nas raízes da existência humana. 

Uma história mítica que trate da origem dos seres, seja animal, planta ou ser 

humano, implica na existência de um mundo próprio, com regras éticas e de conduta que 

definem formas de interação e projetam saberes que a sociedade envolta nesses mitos 

desenvolverá. Os mitos vivenciados no tempo presente são percebidos exteriormente por 

meio dos sentidos e interiormente por meio da consciência. No último caso, a própria 

consciência se alia a outras formas de apreensão da realidade como, por exemplo, os 

sonhos. Por conseguinte, sonhos aliados à cosmologia alimentam pensamentos que se 

fundem à noção da realidade expondo modos de lidar com a vida que estabeleçam novas 

dinâmicas nas relações.  

A compreensão das simbologias presentes na cosmovisão advém da visão interior 

de uma dimensão simbólica que permite extrair inferências manifestadas nas ações diárias 

e nas relações com os demais integrantes da aldeia. Nessa psicologia profunda é possível 

traçar um paralelo com as pinturas de Hieronymus Bosch (1450-1516), mais precisamente 

a obra o Jardim das Delícias Terrenas (figura 4). O tríptico que pertence ao Museu do 

Prado, em Madri, revela o tema da cosmologia integrando seus personagens ao meio em 

que vivem e demonstrando as consequências nefastas do desequilíbrio que pode ser 

causado pelas ações da humanidade.  

São projeções míticas que desvelam o abismo existente entre o princípio e o fim 

humano, expondo as disformes criaturas geradas pela fusão de elementos que oprimem 

as personagens retratadas na obra.  
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O diálogo traçado pelo artista é ampliado pelo contraste entre a utopia de seu início 

e a degradação tanto moral quanto ambiental que surge ao fim da jornada do ser humano.  

 

 

 
Figura 4: O Jardim das Delícias Terrenas, 220x309cm, tríptico executado  

em óleo sobre madeira, 1574, Hyeronimus Bosch, Museu do Prado. 
 

 

A obra demonstra sua atualidade ao retratar a criação do mundo e representar as 

consequências das ações humanas ao meio ambiente. A narrativa parte de uma utopia 

comunitária, paradisíaca, por assim dizer, e se desenvolve para um cenário de desolação 

levado a cabo por ações individualistas na busca pelo atendimento de prazeres 

individuais. 

A visão individualista encontra pouco espaço de expressão em meio à vida 

comunitária em que a coletividade importa mais do que o indivíduo, visão esta em grande 

parte influenciada pelo respeito à vida, derivado das impressões espirituais de uma 

cosmovisão presente e atuante na vida diária. 

Tais forças espirituais não são passivas, muito menos confinadas a uma dimensão 

exclusivamente simbólica e distante da realidade, elas são, como afirma Schaeffer (2018), 

forças incorporadas que, quando engajadas, nos atraem para o mundo cósmico (ao invés 

do humano) de tempo e espaço, uma sensação de sobrenaturalidade do aqui e agora.  
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Em outras palavras, os povos indígenas vivem a cosmologia viva inseparável de 

seu cotidiano, reunindo em si as forças espirituais e realizando dessa forma a união entre 

as dimensões humana e simbólica.  

Campbell (2008) aponta que o primeiro dever do indivíduo é exercer o papel que 

lhe foi atribuído, como o fazem o sol e a lua, sendo assim, este papel exige, por assim 

dizer, a harmonia e a integração do ser humano ao meio em que vive.  

Os mitos trazem em si uma ética ambiental que regula o acesso aos recursos 

naturais e, notadamente, nas cosmologias amazônicas percebe-se que plantas e animais 

possuem alma como demonstra Descola (2000) em seu pensamento sobre a consciência 

reflexiva desses seres que lhes permite trocar mensagens com seus pares.  

Uma consciência que não seja somente um espelho da realidade, refletindo não só 

uma imagem intocada, mas sim modelos de comportamento que traduzem ações 

necessárias para a manutenção do equilíbrio ambiental. As cosmologias permitem que se 

procure um sentido para vida, um sentido para a experiência de estar vivo, para que tais 

experiências ressoem no ser interior.  

Segundo Campbell (1990), essas histórias são contadas para que as dimensões da 

vida humana, interior e exterior, entrem em acordo, pois os mitos presentes nas 

cosmologias são as histórias da busca da humanidade pelo sentido de suas vidas, pela 

significação através dos tempos. Por isso existem como metáforas das potencialidades do 

ser humano. Tais potencialidades só encontram sua manifestação plena no acordo velado 

entre as dimensões que compõem o ser humano. 

Para Hawking (2015), as tentativas de explicar o Universo geraram a concepção 

de que fenômenos naturais eram controlados por espíritos que habitavam rios, montanhas 

e também corpos celestes, como o Sol e a Lua. Com o desenvolvimento da civilização e, 

consequentemente das ciências, as regularidades de determinados fenômenos restaram 

comprovadas, descartando-se dessa forma a presença anímica, representada por meio de 

arquétipos. Como observa Campbell (1990), os mitos deixam vestígios, indicações que 

podem revelar tanto a capacidade quanto as possibilidades para a continuidade da vida 

humana.  

Se, por um lado o desenvolvimento ampliou a interpretação de mundo dos seres 

humanos, por outro, criou uma perspectiva de primitivismo para povos indígenas, uma 

vez que o animismo passou a ser associado a um tempo passado marcado pela ausência 

do conhecimento.  Tal primitivismo se ancora no desenvolvimento das sociedades 

modernas e esquece-se completamente do valor imaterial de saberes ancestrais, bem 
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como do patrimônio cultural que representam. Não se faz necessário o entendimento ou 

a vivência de crenças anímicas para perceber que a exploração desmedida de recursos 

naturais tem um alto preço para sociedades modernas.  

A compreensão das raízes de saberes ancestrais traz em si a noção de que o 

afastamento da relação de proximidade e respeito ao meio ambiente, bem como o 

desconhecimento das formas de vida de povos tradicionais soma-se às causas da 

degradação do meio ambiente. O desenvolvimento de uma sociedade não pode ser medido 

por uma escala global sem considerar identidades. Essa identidade se configura na relação 

do povo Shanenawa com a natureza e a exemplo da figura 5, podemos ver um homem 

Shanenawa diante de uma árvore samaúma considerada sagrada em sua cultura. A 

imagem pode remeter ao sentido de oração, no entanto, aproxima-se mais do respeito à 

natureza do que à veneração. Dessa forma a cosmovisão é chamada a atuar no tempo 

presente representando sua atemporalidade. 
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Figura 5: Homem Shanenawa em pé, com as mãos unidas e elevadas  

em frente à árvore samaúma, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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2.2 A ANCESTRALIDADE COMO CAMINHO ESPAÇO-TEMPORAL 

 

Os povos indígenas organizam seus saberes a partir da 

cosmologia ancestral que sustenta a possibilidade de vida. A base 

primordial é a natureza/mundo. (BANIWA, 2006, p.171) 

 

 

2.2.1 Fronteiras simbólicas 

 

 

Em 1944, o artista Cândido Portinari pintou a obra Os Retirantes (figura 6), em 

que retrata uma família anônima, vítima da seca no nordeste brasileiro. O anonimato não 

diz respeito somente ao conjunto da família, mas também à relação de ancestralidade de 

uma família forçada a abandonar sua terra, suas raízes, em busca de melhores condições. 

O diálogo traçado pelo artista é ampliado pelo contraste entre a utopia de seu início e a 

degradação tanto moral quanto ambiental que surge ao fim da jornada do ser humano. A 

paisagem desértica, sem vegetação, é prenúncio do futuro que aguarda pela família, um 

tom de pesadelo ressaltado pelos tons escurecidos da tela.  

 

 

 
Figura 6: Os Retirantes, 190 x 180 cm, óleo sobre tela, 1944, 

Candido Portinari, Museu de Arte de São Paulo. 
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Retornando a atenção para a civilização contemporânea, observam-se os retirantes 

sociais, desconectados de suas raízes, alimentando-se de coisas transparentes, como bem 

aponta Han (2017) ao expor uma sociedade de transparência em que o capital, a 

comunicação e a informação se tornam rasos, pois são despojados de toda profundidade 

reflexiva.  

O desenvolvimento não deve ser reduzido ao crescimento, pois deixa de lado a 

oportunidade de se tornar multidimensional e com isso destacar áreas de pensamento que 

visam desmistificar preconceitos, principalmente na relação das sociedades com seus 

respectivos ambientes naturais, bem como, em abordagens sustentáveis dos problemas 

ambientais. 

No desenvolvimento do caminho espaço-temporal da ancestralidade, os povos 

indígenas enfrentaram o desafio de que suas culturas estavam destinadas a perder a 

própria identidade ao serem assimiladas pela cultura não-indígena, como observa Mauro 

(2013).  

Concorre para tal percepção o fato de povos indígenas terem passado por 

processos históricos colonialistas que apagaram línguas e etnias criando, por exemplo, 

situações em que comunidades sobreviventes são chamadas de remanescentes. Coube, 

portanto, à ancestralidade o resgate das identidades, dando-lhes valor cultural e 

permitindo aos próprios indígenas enxergarem-se com mais dignidade. 

A ancestralidade definida como caminho espaço-temporal projeta para além das 

simbólicas fronteiras das florestas, costumes, línguas e mitos cosmológicos que chegam 

até as sociedades não-indígenas em busca de reconhecimento. Em seu território próprio, 

a ancestralidade ganha vida em narrativas orais, fortalecendo as subjetividades nativas 

como apontam os estudos de Melo e Costa (2019). Em determinados casos, a 

autodenominação é fundamental para que a ancestralidade possa ser compreendida por 

sociedades não-indígenas, como se sucedeu com os Kaingang e com os Xokleng, 

retratados no estudo de Gaudêncio (2019). A autodenominação também cumpre seu papel 

de retratar as raízes de um povo, como no caso dos Kaxinawa, que passaram a seu 

autodenominar Huni Kuin, “gente verdadeira”; ou dos Carijós, que se autodenominaram 

Fulni-ô, “povo da beira do rio”, uma referência ao rio que corre ao longo da aldeia em 

Águas Belas, Pernambuco. 

Vivenciar a ancestralidade é uma forma de afirmar a identidade e manter a própria 

essência frente à incorporação de costumes da sociedade não indígena que podem 
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descaracterizar a etnicidade em seus aspectos culturais e linguísticos. Perdas culturais 

frequentemente acontecem no processo de aproximação de diferentes culturas, restando 

à ancestralidade o papel de resguardar a identidade de um povo. Nesse sentido, o caminho 

espaço-temporal demarcado pela ancestralidade mantêm vivos costumes e tradições 

mesmo diante da aproximação de uma cultura hegemônica.  

Observa-se que uma das ações que visam desqualificar a ancestralidade é a 

construção de estereótipos, marcados por uma intencionalidade política que autoriza a 

superposição de valores como aponta Bhabha (1998) e, nesse sentido, tem-se a aplicação 

de um discurso caracterizado como estratégia de dominação que traz em si uma 

interpretação equivocada da realidade.  

Existem fronteiras simbólicas nas manifestações da ancestralidade, limites que se 

tornam visíveis quando manifestados, ou seja, uma identidade ao ser expressa demarca 

uma representação significante para quem vê. E, nesse caminho, retomam-se as narrativas 

míticas como repositórios de tradições ancestrais que garantem a continuidade de 

determinada cultura. A autoimagem é constantemente revisitada a cada relação 

estabelecida com alguém de outra cultura, permitindo assim que a ancestralidade também 

seja revisitada, alcançada e compreendida. Histórias, mitos e tradições desenham o 

arcabouço da identidade e se fortalecem na medida em que são determinadas pelo próprio 

povo que as manifesta. Observa-se a presença de indígenas inseridos na sociedade não 

indígena como, por exemplo, em universidades ou em trabalhos remunerados.  

O acesso aos bens de consumo e a tecnologia não extingue as raízes culturais, 

como bem demonstram os indivíduos que se apropriam de formas de expressão como 

redes sociais, música e artes para ressignificar a própria ancestralidade e apresentá-la ao 

mundo por meio de processos criativos que se distanciam dos estereótipos por tanto tempo 

mantidos em primeiro plano. 

Concorrem para a compreensão da ancestralidade não só os movimentos que 

reafirmam as identidades indígenas, mas também a disposição da sociedade não indígena 

em conhecer mais sobre sua própria história e suas origens. O resgate cultural associado 

à ancestralidade não é um retorno ao passado, muito menos uma negação das 

possibilidades apresentadas pelo uso das tecnologias da sociedade não indígena. 

Símbolos e traços culturais são utilizados como fronteiras que demarcam a identidade, ou 

ainda, a expressão de grafismos corporais que relatam detalhes de uma cosmovisão viva 

e presente e, mesmo que não sejam utilizados no dia a dia, não perdem sua essência 
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cultural, exatamente por carregaram em si a dimensão simbólica de um povo, de uma 

cultura, de uma ancestralidade. 

 

 

2.2.2 Saberes ancestrais e relações com o meio ambiente 

 

 

O caráter objetivo de uma instrumentalidade mensurável distancia-se da essência 

dos saberes tradicionais, que reúnem no arcabouço de seus conhecimentos uma 

subjetividade que perpassa a objetividade, preenchendo de significados os menores 

gestos. Cada gesto envolve não somente a pessoa e seu interlocutor, mas também o grupo 

e o meio ambiente. Enquanto processos de desenvolvimento racionalista concentram-se 

em conceitos fragmentados, com enfoques específicos para cada área, como, por 

exemplo, o enfoque econômico na exploração da natureza; os saberes tradicionais 

preocupam-se com a integralidade das relações do ser, marcadas, sobretudo, por uma 

noção de educação ambiental proveniente de suas crenças.  

A adoção de comportamentos e práticas sustentáveis em relação ao meio ambiente 

estão presentes nos saberes ancestrais. Entretanto, a instrumentalização dos tempos 

modernos pode levar a uma visão reducionista e utilitária do mundo, em que os recursos 

naturais são vistos apenas como meios para atingir fins humanos, sem considerar sua 

inerente importância. 

Segundo Hösle (2019), a redução da natureza à matéria-prima fundamenta-se, 

sobretudo, no caráter instrumentalista de uma civilização que privilegia a racionalidade 

em detrimento da abrangência de saberes ancestrais.  

Reconhecer o valor intrínseco da natureza é preservar sua diversidade, e entre os 

povos indígenas essa diversidade também se encontra nos valores intangíveis da floresta, 

nos saberes ancestrais e nas cosmovisões. 

O desrespeito frente à natureza produzido pela ausência e pelo esquecimento da 

ancestralidade conduz à dessacralização do mundo, termo utilizado por Heemann (2000) 

para destacar os efeitos da instrumentalização na sociedade contemporânea.  

É a natureza tornada manipulável e descartável, um instrumento para se alcançar 

um fim. A dessacralização conduz ao desencantamento em um processo gradual que se 

solidifica na civilização como único caminho a ser percorrido para o desenvolvimento. 
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 Freire (1979) reforça a importância da consciência reflexiva que não seja somente 

um espelho da realidade, mas aprofunde-se nas questões que levem o indivíduo a fazer 

perguntas relevantes. E, para além de compreendê-las, desenvolva-as no sentido de 

encontrar soluções que se identifiquem com direitos humanos, liberdades e 

desenvolvimento sustentável ao pensar caminhos para a transformação.  

Segundo essa abordagem, faz-se urgente uma consciência reflexiva capaz de 

compreender seu momento histórico e agir, não de acordo com ele, mas sim de acordo 

com o que se espera de um indivíduo crítico que busca soluções sustentáveis para a 

civilização. Relacionando ambos os pensadores, Heemann e Freire, é possível traçar um 

caminho advindo da consciência reflexiva para compreender e desenvolver atitudes que 

desafiem a dessacralização do mundo.  

Não há como falar em consciência reflexiva sem abordar a educação ambiental, 

compreendida no presente estudo como construção política capaz de alinhar saberes 

acadêmicos e tradicionais devido a sua natural abrangência interdisciplinar e muitas vezes 

transdisciplinar. A abordagem por múltiplas perspectivas amplia a discussão reducionista 

da instrumentalização, fornece meios para a compreensão da amplitude do direito e do 

acesso aos bens naturais, bem como, estabelece diálogos entre a ciência e a tradição, 

alcançando, destarte, a ancestralidade como reflexo vivo que se manifesta no tempo 

presente. 

Segundo Morin (2003), há a necessidade de um reenraizamento terrestre que traga 

em si a percepção de uma imensa rede que conecte a humanidade e, à vista disso, enfatize 

o reconhecimento do ser humano como pertencente à complexa dinâmica que envolve 

identidades e ideologias.  

O reenraizamento se aproxima da ancestralidade e da sociobiodiversidade em uma 

perspectiva de biodemocracia que coloca em evidência povos tradicionais, para os quais 

a biodiversidade é sagrada. Este ideal traduz-se na visão de guardiões das florestas, como 

recentemente apontou a Organização das Nações Unidas (FAO e FILAC, 2021); e como 

bem pode ser observado na fala do líder yanomami Davi Kopenawa, em que se encontra 

a essência dos saberes tradicionais, sobretudo devido a sua ótica que considera todos os 

seres vivos a partir de uma democracia ecológica: 

 

 

Na floresta, a ecologia somos nós, os humanos. Mas são também, 

tanto quanto nós, os xapiri, os animais, as árvores, os rios, os 
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peixes, o céu, a chuva, o vento e o sol! É tudo que veio à existência 

na floresta. (KOPENAWA, 2015, p.16).  

 

 

Com o agravamento dos problemas ambientais e considerando-se a importância 

dos povos tracionais, faz-se urgente pensar em um novo modelo de interação, que garanta 

o olhar para a ancestralidade e, em sequência, para os direitos da sociobiodiversidade 

repensados para a relação do homem com a natureza, uma vez que a instrumentalização 

dos recursos naturais e a dessacralização do mundo não consideram a interconexão 

complexa entre as espécies e ecossistemas do planeta. 

Inger Andersen (2022), Subsecretária-Geral das Nações Unidas e Diretora 

Executivo do Programa das Nações Unidas para o Meio Ambiente, em seu discurso na 

abertura da Conferência da Biodiversidade da ONU, COP15, realizada em dezembro de 

2022, no Canadá, observa a necessidade de se reconhecer e proteger os direitos dos povos 

indígenas e comunidades locais, que são os guardiões mais eficazes da biodiversidade. 

Seus conhecimentos tradicionais são essenciais para a conservação da natureza e a gestão 

sustentável dos recursos naturais. E a falta de reconhecimento de seus direitos pode levar 

a conflitos que resultem em danos ambientais e sociais. 

Garantir o respeito aos direitos territoriais, culturais e políticos dos povos 

indígenas, bem como a promoção de diálogos e parcerias baseados no respeito mútuo e 

na colaboração está na essência das contribuições que a educação ambiental pode trazer, 

principalmente se associada aos saberes tradicionais. 

Entretanto, não basta somente se aproximar de determinada comunidade para 

refletir seus saberes ancestrais, é preciso imergir em sua totalidade para que a própria 

consciência interprete a visão de mundo e não esteja sujeita ao inexorável avanço do 

tempo. A mera presença não é suficiente para garantir a continuidade dos saberes, pois 

estaria sujeita à superficialidade da visão, ou ao reflexo não interpretado de seu próprio 

mundo. Sendo assim, os saberes ancestrais, além de garantirem a continuidade da coesão 

do grupo, requisitam para si o pleno envolvimento das pessoas, pois exigem, ao mesmo 

tempo, escuta e atenção, interpretação e palavra. 
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2.3 TERRITORIALIDADE E AS FALAS DA TERRA 

 

 

Se nós somos indígenas, não é somente esse corpo 

biológico que está em jogo. Esse corpo biológico está 

conectado em várias outras dimensões: territorial, política, 

organização social, trabalho, complementaridade e 

relações cosmopolíticas. (BARRETO, 2021, p.5) 

 

 

2.3.1 Autonomia sociocultural  

 

 

Cada povo indígena configura-se como uma sociedade única, diferentes entre si, 

porém com interesses em comum, como os direitos coletivos e a autonomia sociocultural. 

Semelhanças e diferenças nascidas em cosmologias que permanecem vivas e atuantes, 

direcionando a visão de complementaridade entre território e cultura de cada povo.  

Os saberes resultantes dessa união estabelecem relações de igualdade, ou não 

prevalência da individualidade sobre a comunidade. Nesse sentido, as relações em 

comunidade se aproximam do princípio do uno e do múltiplo abordado no diálogo de 

Sócrates e Parmênides conforme descrito por Platão (2019), uma representação subjetiva 

que molda o caráter individual para ter sentido no coletivo, conjugando ações como 

espaço de consagração da habitação e da subsistência que ultrapassam o conceito de 

conexão econômica das sociedades não indígenas.  

A autonomia sociocultural estabelece vínculos diretos com o território, que 

fortalecem línguas e crenças em uma dimensão simbólica capaz de promover a 

organização social, bem como a visão de mundo que se apropria de elementos naturais 

para construir a identidade do grupo. 

A desterritorialização acontece não somente pela privação do contato com a terra, 

mas também abrange as demais áreas do conhecimento como, por exemplo, na visão que 

o indígena tem de si mesmo na participação histórica de sua cultura na linha do tempo. A 

palavra índio era, e ainda é em determinados casos, carregada de aspectos pejorativos e 

considerada uma ofensa, fato que levou muitos a negarem as próprias origens. Baniwa 

(2006) esclarece a diferença entre as nomenclaturas, posicionando a palavra índio como 
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uma relação de poder entre colonizador e colonizado, preferindo, portanto, o termo 

indígena por abarcar a ideia de outras significações de origem, bem como diferentes 

povos e diferentes etnias. 

Com o lento avanço da canoa do tempo e o despontar nas mídias atuais de 

pensadores indígenas, a partir do acesso à internet e globalização, a capacidade de 

transmitir informações sobre a sabedoria ancestral ampliou-se e o termo, inicialmente 

depreciativo, vem sendo substituído pela palavra indígena: o habitante nativo de seu 

território. 

O resgate do papel identitário perpassa ações que visam recuperar memórias 

históricas, reafirmar identidades étnicas e valorizar o saber ancestral. Pensadores 

indígenas como Ailton Krenak, Daniel Munduruku, Kaká Werá, João Paulo de Lima 

Barreto Yepamahsã, Álvaro Tukano, Davi Kopenawa, são em grande parte responsáveis 

pela mudança gradual na mentalidade dos povos indígenas e dos povos não indígenas. 

Ailton Krenak (2019) traz nas falas transcritas para livros a essência do pensamento dos 

povos originários, Daniel Munduruku (2008) se utiliza do conhecimento ancestral 

repassado por avôs para tecer histórias que priorizam a palavra para tratar da oralidade; 

Kaká Werá (1998) manifesta a memória cultural de seu povo também repassada pela linha 

da ancestralidade; João Paulo de Lima Barreto Yepamahsã (2021) emprega seus 

conhecimentos em antropologia social para analisar o pensamento indígena; Álvaro 

Tukano (2017), líder indígena, tem uma biografia ligada à defesa dos direitos indígenas 

no Brasil e Davi Kopenawa (2015), líder político do povo yanomami, é ativista na defesa 

dos povos indígenas e da floresta. 

Segundo Baniwa (2006), o indígena se orgulha de suas raízes originárias e de sua 

ancestralidade, e o decolonialismo só pode ocorrer diante de perspectivas multiculturais 

e multidisciplinares, o que implica no reconhecimento de saberes ancestrais e práticas 

sociais (KAHMANN et al, 2020). 

Entretanto, a reafirmação da identidade étnica não significa uma unidade política, 

uma vez que os conceitos de igualdade e homogeneidade sociocultural não se encaixam 

na diversidade de povos indígenas. Esses povos são culturalmente distintos e a 

continuidade dessas diferenças reside na garantia de que histórias e tradições sejam 

respeitadas. Cada cosmovisão é única, o cosmo é habitado, não por espíritos como 

equivocadamente se traduziram os conceitos das diversas línguas indígenas, mas sim por 

entes vivos, derivados da existência humana que antropomorfiza plantas e animais 

garantindo-lhes um caráter único de participação na dinâmica da vida. Sendo assim, a 
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personificação da natureza faz com que a comunidade de determinado grupo indígena se 

amplie para além das pessoas e encontre reflexos no meio em que habitam. 

O conceito de mitologia ou narrativas míticas não é suficiente para explicar a 

relação dos povos indígenas com suas crenças, pois elas são vivas e se refletem na vida 

cotidiana e nas relações com outros seres vivos. É preciso se preparar para tal 

comunicação, preparar o corpo e a mente para dialogar com os seres das narrativas 

míticas. O corpo não pode ser compreendido completamente se estiver ausente dessa teia 

de relações que traça os contornos de sua interação com as crenças vivas, ou seja, a 

existência biológica é apenas uma parte da condição humana.  

Barreto (2011) esclarece essa visão quando relaciona dimensões territoriais, 

políticas, sociais ao corpo biológico, conectando-as a partir da cosmovisão. Há uma teia 

de relações, segundo o autor, e, se o corpo biológico sofre, é um sinal de desequilíbrio em 

tais relações.  

Historicamente, é possível perceber os esforços para negar aos indígenas o seu 

território, bem como negar a alma e a humanidade. Um povo sem história, sem língua, 

sem religião, sem cultura está fadado à destruição, ou à espoliação de suas riquezas. 

Diante de tal cenário, tornam-se nítidas as amarras do pensamento colonialista, 

principalmente em relação ao território, que assume uma dimensão simbólica e cultural 

para os povos indígenas. Um povo sem território está desenraizado e sua identidade 

cultural enfraquecida, uma vez que a conexão com a terra está além dos domínios físicos 

sobre os ditos “recursos naturais”. É a multiplicidade presente no Uno que a visão 

hegemônica prescinde para que sua sobrevivência não seja ameaçada.  

Bartolomé (2006) e Mauro (2013) discutem sobre o ressurgimento de etnias que 

estavam ocultas em um processo chamado de etnogênese; ou em outras palavras, um 

processo que possui características adaptativas, que muitas vezes reaparecem no cenário 

social em lutas marcadas pelo reconhecimento, tanto de seu território quanto de sua 

cultura. Mauro (2013), relata o caso dos Krahô-Kanela, indígenas do estado do Tocantins, 

e as dificuldades em terem seus direitos reconhecidos. Enquanto Bartolomé (2006) aborda 

a relação de fusão entre os povos, a exemplo dos Chiriguano, presentes na Bolívia e na 

Argentina, que enfrentaram esforços adaptativos em relação aos Guarani do Paraguai; e 

os Pampa, da Argentina, que seriam resultado da relação entre Mapuche e Tehuelche, do 

Chile; e ainda, os Wayú ou Guajiro da Colômbia e da Venezuela, que seriam resultado da 

fusão de diferentes grupos. 
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Povos têm reafirmado suas raízes tanto na intenção de reconhecimento de sua 

condição indígena como na reconstrução de sua identidade de grupo, e, como afirma Hall 

(2006), essa identidade está sujeita às influências de cada geração.  

As raízes indígenas sofreram com entendimentos equivocados e estereotipados 

que direcionaram a visão e as políticas de atuação do poder público, principalmente em 

momentos anteriores à Constituição de 1988, em que se partilhava a compreensão de que 

a identidade indígena era apenas um estágio provisório antes da integração à civilização, 

como observaram Viveiros de Castro (2011) e Mauro (2013).  

O espaço de tempo decorrido até o reencontro com a própria identidade é tratado 

como se fosse um longo sono por autores como Nascimento (2004), ao observar povos 

indígenas adormecidos em suas próprias consciências.  

 

 

2.3.2 Conflitos socioambientais e a erosão dos saberes 

 

 

A linha histórica - enquanto teoria - dos processos de cristalização dos direitos 

humanos aponta para avanços no reconhecimento de diferentes povos, entretanto a linha 

histórica - enquanto realidade - desenvolve-se a passos menos largos. Violências 

culturais, negação de saberes, desenraizamentos territoriais e invisibilidade social ainda 

estão presentes. 

Freire (2005) sinaliza para uma sociedade ancorada em valores humanistas com 

perspectiva de real transformação social; uma educação voltada para autorreflexão crítica, 

que seja refletiva e principalmente reflexiva. E ainda, como observa Sachs (2008), vive-

se um modelo criado para o apagamento de culturas dissonantes, pois infelizmente a 

educação nem sempre é conduzida para emancipar e tampouco respeita a diversidade nos 

processos de formação cultural. Aristóteles (2012) afirma que a sensibilidade levou a 

humanidade a filosofar, assim sendo, a insensibilidade estaria no cerne da ausência da 

autoconsciência reflexiva.  

Se ao amor ao próximo é capaz de evitar a barbárie, a extensão desse conceito 

para uma sociedade em harmonia socioambiental, que valoriza mais o senso de 

comunidade e menos a individualidade e a competitividade, apresenta-se como caminho 

para a educação ambiental verdadeiramente emancipatória. 
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Para Morin (2003), a barbárie provém de tudo o que é somente econômico, 

tecnológico e civilizador, deixando de lado o caráter sensível da dimensão humana, 

enquanto Han (2016) afirma que a exigência pela transparência, considerando-a como 

superficialidade, torna-se quase um fetiche, quando não um tema totalizante que se 

arraiga pela sociedade e tende a eliminar tons dissonantes e tornar rasos e planos os 

conceitos.  

É a instrumentalização do pensamento e sua consequente subordinação aos 

aspectos operacionais que despojam relações e o próprio tempo de sua profundidade. Em 

uma sociedade transparente, a canoa do tempo não navega, pois as águas estão aplainadas 

e a jornada precificada. Os saberes tradicionais não encontram reflexos na atual sociedade 

e sofrem com a intensa velocidade de circulação da informação, sendo esta velocidade 

não seu principal aspecto, mas sim a face totalitária que denota a necessidade de 

uniformização dos conceitos, em que o igual responde apenas ao igual, descartando as 

diferenças, como se estas fossem um aspecto negativo.  

Por outro lado, a canoa em movimento leva em seu interior a consciência liberta 

que expressa a intencionalidade do ser integrado ao mundo. É o exercício da compreensão 

intuitiva que se aprofunda na subjetividade, na metafísica e que traz em si explicações 

sobre o todo, unificando vidas em diferentes culturas. No interior dessa canoa, os 

indivíduos transcendem a superficialidade da transparência que não revela profundidade 

e se configuram como seres em transição, conscientes de suas raízes e das pontes 

estabelecidas com outras culturas e outros saberes.  

Sobre esse aspecto de cultura da superficialidade é possível retornar à necessidade 

da educação reflexiva, pois sua visão multidisciplinar atua na contramão dos processos 

de planificação do pensamento, ou seja, um contraponto à liquefação dos tempos 

modernos, como exposto no conceito de tempos líquidos abordado por Bauman (2007).  

Se os tempos líquidos formam uma visão que reduz gradualmente o olhar para 

fora de si e saturando o mundo com injustiças ambientais, a dimensão transformadora da 

educação configura, por sua vez, uma visão integrativa que deve estabelecer elos reais 

entre sociedade moderna e povos tradicionais, a partir de uma construção política que 

englobe identidade, território, crenças, direitos e coexistência. 

Nos reflexos de processos históricos da civilização, desenham-se formas de 

produção do conhecimento que negam aos povos originários a própria voz. É a ação 

efetiva da colonialidade do ser que gera conflitos socioambientais e inviabiliza a 

existência de outras vozes, de outras culturas que não estejam alinhadas a sua forma 
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hegemônica de conceber a vida, e principalmente à continuidade dos saberes 

considerados adequados a tal hegemonia.  

A transmissão do conhecimento tradicional pode ser caracterizada pelo termo 

corazonar, como apontam Kahmann e Silveira (2018), conceito que traz em si uma 

síntese que contrapõe o domínio da razão sobre a emoção.  

A dimensão afetiva deixada de lado pela primazia da razão, em parte devido à 

hierarquia baseada no intelecto, sustenta o conceito de modernidade na transmissão do 

conhecimento, consolidando a racionalidade como elemento fundador de pesquisas. Por 

outro lado, o pensar dos povos originários une a razão ao coração, origem do termo 

corazonar, para estabelecer relações de troca de saberes.  

Essa inseparabilidade dos conceitos apresentados questiona por sua própria lógica 

o pensamento hegemônico que ascende ao topo do conhecimento a academia como única 

produtora de conhecimento. 

Conflitos socioambientais carregam em si a exploração como via de 

desenvolvimento e relegam ao segundo plano tradições ancestrais, pois residem na 

incapacidade de reconhecer diferentes modos de apreensão do conhecimento, como 

observa Viveiros de Castro (2006), em seus ensaios antropológicos sobre a inconstância 

da alma selvagem. O autor desenha o sentido do termo multinaturalismo, em que todos 

os seres vivos possuem uma continuidade metafísica partindo de uma origem humana 

demonstrada pela personificação dos seres e contada e recontada em suas tradições orais. 

Segundo essa visão, que apresenta uma origem humana para todos os seres, há uma 

universalidade no espírito e uma diversidade nos corpos, fato observado pelos relatos dos 

xamãs que conseguem se comunicar com os animais em suas formas humanas, pois 

cruzam barreiras corporais e assumem pontos de vista subjetivos.  

Conhecer é personificar e, com esta afirmação, retoma-se ao tema da erosão do 

conhecimento. Quanto mais distantes de suas raízes territoriais, culturais e ancestrais, 

menos se valorizam os saberes tradicionais. Na ânsia de ser o outro, o indígena se 

distancia de seu povo, perde sua língua e sua identidade, na medida em que vivencia um 

espaço-tempo descontinuado, não pertence mais ao seu povo e tampouco se enquadra nos 

padrões hegemônicos da sociedade não-indígena. A colonialidade se impõe, silencia a 

cultura de outrora e torna esse indígena invisível, quando não apenas um produto de uma 

cultura incompreensível. 

Daniel Munduruku (2011), no livro Karaíba: uma história do pré-Brasil, narra 

como três comunidades procuram sobreviver aos tempos difíceis de dominação da 
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sociedade não indígena, abordando, por exemplo, decisões de aldeias devastadas que 

tiveram de se abrigar em outras comunidades. O livro aponta caminhos que os povos 

indígenas têm tomado na medida em que, respeitadas as diferenças étnicas, tem-se a união 

dos povos indígenas na luta por sobrevivência. 

 

2.3.3 Reenraizamento terrestre 

 

 

Avanços tecnológicos podem criar a falsa impressão de que a espécie humana se 

encontra em um estágio de isenção frente às leis biológicas, no entanto, capacidades 

cognitivas ainda são direcionadas pelo código genético, não fosse assim haveria um 

cenário de inteligência artificial em um mundo também artificial. 

Para se compreender os caminhos tecidos pela humanidade que a levaram à 

criação de uma cultura hegemônica, relegando manifestações de saberes tradicionais a 

uma hierarquia inferior, é preciso ir além da interação entre organismos vivos, ou além 

da imensa sociobiodiversidade que mantém viva uma floresta de dimensões continentais 

como a Amazônia. Nessa equação, faz-se necessário considerar a linha do tempo das 

gerações de pensamento e suas interações.  

Diante de tal fato, narrativas históricas associadas a narrativas biológicas trazem 

uma visão ampliada para a compreensão de uma visão antropocêntrica que não leva em 

consideração a relação de interdependência entre a imensa biodiversidade e a espécie 

humana. Este fato é agravado por seu caráter de realidade imaginada, que coloca o ser 

humano como ente dominante, cujas atividades exploratórias e predatórias subjugam o 

planeta como meio de sobrevivência da espécie. As realidades imaginadas incorporam 

deuses, nações e corporações em uma crença compartilhada, como afirma Harari (2018), 

ao abordar os processos de desenvolvimento da humanidade.  

A própria sobrevivência do meio ambiente depende, portanto, de entidades 

imaginárias sobrepondo-se sobre a realidade objetiva de rios, animais, plantas e árvores 

de uma grande floresta, um construto social que afeta não somente o meio, mas de forma 

impactante a cultura ancestral dos povos que vivem em meio à natureza.  

Kopenawa (2015) ao exemplificar o papel dos xapiri (espíritos da floresta) 

demonstra que os habitantes da floresta, humanos e não-humanos, dividem o papel de 
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manter a história viva, sem o trabalho conjunto de xamãs e xapiris a floresta deixaria de 

existir. 

Unidos pela cola mítica, termo usado por Harari (2018) para definir a capacidade 

de cooperação de grandes grupos, esses povos da floresta desenvolveram suas falas da 

terra, assim, em seu território, histórias e tradições são passadas de geração em geração, 

garantindo a vida da memória coletiva e a união de suas etnias. 

Tal movimento de realidades imaginadas não é gerado sem a consciência das 

sociedades que a causam, ainda que uma parcela significativa de tais sociedades 

permaneça adormecida para as mudanças que o avanço do tempo requisita. De todo modo, 

as mensagens se avizinham, acumulam-se em notícias e relatórios, ocupam redes sociais, 

refletem-se nas mudanças climáticas e no colapso de sistemas de saúde.  

É a crônica de uma morte anunciada, como no romance de Gabriel Garcia 

Márquez (1983), em que desde o início, sabe-se que o protagonista Santiago Nasar irá 

morrer. A humanidade tem o livro do planeta nas mãos e, no entanto, depara-se com um 

abismo na sua compreensão.  

Há um caráter metafórico revelado quando se relaciona a incompreensão do modo 

de vida dos povos indígenas a um abismo. Ao mesmo tempo em que este se esconde nas 

ações práticas da vida diária, também revela um abismo por baixo de cada abismo, como 

se depreende dos escritos de Nietzsche (2001), em que o abismo, além se ser relacionado 

à incompreensão, também pode ser pensado como símbolo para a fatalidade da existência 

humana. Se essa fatalidade se torna uma realidade inescapável, ela também pode ser uma 

oportunidade para ressignificar a existência e buscar significado e propósito. 

Dessa forma, torna-se importante considerar a dimensão da responsabilidade 

individual e coletiva. Se o ser humano tem a capacidade de fazer escolhas e agir de forma 

a influenciar o mundo ao seu redor, então, ele pode optar por adotar valores e 

comportamentos que promovam o bem-estar humano e o equilíbrio ecológico, 

construindo, destarte, pontes sobre o abismo, ou ações socioambientais em seu caminho 

de amadurecimento.  

Nesse sentido, o abismo se refere ao lugar imaterial que se torna real ao ser 

visualizado e ultrapassá-lo, ou construir pontes sobre seu vazio, é uma forma de criar uma 

rota alternativa para a compreensão da ancestralidade, da territorialidade e da oralidade 

dos povos indígenas. 

Exploração predatória e problemas socioambientais globais decorrentes de 

processo de desenvolvimento em áreas de conservação podem ser compreendidos como 
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abismos que impedem compreensão do modo de vida dos povos indígenas, por outro lado, 

esforços para a manutenção da biodiversidade que impliquem em valorização de saberes 

tradicionais podem ser compreendidos como pontes sobre tais abismos.  

Modelos extrativistas intensos relacionados a monoculturas ignoram o valor 

econômico, social, ético e cultural da floresta, ignoram as falas da terra dos povos 

ancestrais. O conjunto de vegetação da Floresta Amazônica repõe na atmosfera toneladas 

de água pela evapotranspiração, ciclo hidrológico ameaçado pela devastação causada pelo 

desmatamento, que pode levar a um ponto em que não haja retorno, afetando 

dramaticamente a existência da espécie humana. Para além desse ponto, restaria a 

savanização da Amazônia, a perda da biodiversidade e extremos desequilíbrios no clima 

do país, como observam Lovejoy e Nobre (2018).  

Pode-se imaginar a Floresta Amazônica como uma gigantesca árvore de 

conhecimentos, um vasto universo de biodiversidade, sendo o maior bioma do Brasil, 

com mais de um terço das espécies vivas do planeta, além de ser repositório de grande 

riqueza cultural em conhecimentos tradicionais.  

Grandeza que também demonstra fragilidade em um ecossistema de equilíbrio 

delicado e sensível a mudanças como apontam estudos sobre a biodiversidade brasileira 

(BRASIL, 2016), no qual se pode constatar que a degradação causada por atividades 

antrópicas tem desestruturado bases ecológicas e consequentemente os recursos naturais 

que o bioma pode fornecer.  

Há uma riqueza social difundida entre populações tradicionais (povos indígenas, 

populações ribeirinhas, seringueiros, castanheiros, entre outros). Esse valor cultural 

revela enorme potencial cultural, social e econômico quando aliado à educação e à 

preservação de saberes tradicionais. São povos que se esforçam para sedimentar uma 

identidade pública que os faça serem reconhecidos e, por conseguinte, serem respeitados, 

tanto em seu território, quanto em seu modo de vida.  

Cabe ressaltar que os povos indígenas são contemplados no capítulo VIII da 

Constituição Federal (1988), que os declara como originários, implicando precedência e 

conectando-os diretamente às raízes históricas. Estimativas apontaram em 2010 uma 

população aproximada de 280.000 indivíduos em Terras Indígenas (CENSO, 2010). Em 

tal contexto, a diversidade social expande-se para línguas, costumes e cosmovisões com 

particularidades ancestrais que definem vínculos com o território além de 

comportamentos e relações com o meio ambiente. 
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Retomando o pensamento sobre a dificuldade da sociedade não-indígena em ouvir 

as falas da terra e articulando-o com a sociedade retratada por Garcia Márquez (1983), 

tem-se o seguinte pressuposto: todos sabem que o assassinato acontecerá, mas ninguém 

intervém.  

Para a sociedade contemporânea, a educação ambiental surge como esse 

interventor, capaz de relacionar finalidades que a princípio soam antagônicas, porém, 

como bem demonstra Morin (2003), elas se tornam complementares em suas finalidades: 

conservar e revolucionar. E, nesse sentido, Morin aponta para o reenraizamento terrestre, 

para a ancestralidade presente nas falas da terra, como condição necessária para que a 

humanidade realize a civilização do planeta e reencontre a própria identidade.  

O reenraizamento terrestre pressupõe, ao mesmo tempo, o desenvolvimento 

individual e a participação comunitária, de tal forma que os vetores liberdade e 

comunidade avancem em conjunto em suas representações de conservar e revolucionar. 

Esses vetores trazem a noção de um caráter global, complexo e interdisciplinar para as 

questões ambientais.  

E assim, o que seria a crônica de uma morte anunciada trazida, sobretudo, pela 

visão instrumentalista que transforma seres vivos em capital e subordina-os a aspectos 

operacionais, equilibra-se pela noção de uma ética ambiental, participativa, inclusiva, de 

plena cidadania e foco em interesses coletivos, criando espaços dialógicos para o 

reconhecimento das raízes dos povos indígenas. A figura 7 exemplifica conceitualmente 

as raízes da cosmovisão Shanenawa ao mostrar um cipó, que naturalmente se estende 

sobre o tronco de uma árvore samaúma. O cipó, na visão da comunidade local, assume as 

formas de uma serpente que parece mergulhar no interior do tronco da árvore, como esta 

fosse também sua casa. A samaúma é chamada de Shunuã, que em tradução livre significa 

casa dos espíritos, também compreendida como mãe de todos os seres, enquanto a 

serpente, chamada de Yubenawa representa a fonte do saber medicinal. 
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Figura 7: Detalhe do tronco da árvore samaúma com cipó sobre o tronco,  

aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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2.4 A CANOA DA ORALIDADE   

 

 

Então, entreguei a você minhas palavras e lhe pedi para levá-las 

longe, para serem conhecidas pelos brancos, que não sabem 

nada sobre nós (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.63).  

 

 

2.4.1 Navegar é preciso: nas águas da oralidade  

 

 

Em sua ampla finalidade, a memória vivifica a vida mental preenchendo-a de 

histórias fantásticas, alinhadas à vida cotidiana em forma de mitos vivos, que direcionam 

pensamentos e ações. Por meio da imaginação, a oralidade vive e se renova em cada 

relato, permitindo aos povos tradicionais, que mantêm a oralidade como meio de 

comunicação primordial, reavaliarem a própria existência e encontrarem respostas para 

os questionamentos de sua identidade.  

Usos e funções da língua relacionam-se diretamente com a expansão ou com a 

extinção de determinada língua, e, no caso de tradições orais, observa-se, nos anciãos, o 

repositório da sabedoria, como bibliotecas vivas em suas comunidades. Nesse caminho 

histórico, percebe-se como os indígenas, considerados selvagens pelos europeus, 

passaram a ser reconhecidos como civilizados na medida em que se alfabetizavam na 

língua portuguesa.  

A prática de uma língua única incentivada pela Coroa Portuguesa acentuou-se até 

o século XVIII, quando então o Português foi imposto como língua oficial do território 

brasileiro, como observam Santos e Costa Neto (2020). Segundo o censo do IGBE (2010), 

restam 274 línguas e, como apontam os autores, antes da chegada dos europeus havia 

cerca de 1.300 línguas faladas no Brasil.  

A materialidade sonora da oralidade impõe-se como desafio aos pesquisadores, 

principalmente para aqueles que contemplam a paisagem interdisciplinar das 

comunidades indígenas. Interdisciplinar pelo próprio avanço da flecha do tempo, que 

coloca em contato distintas culturas indígenas e não-indígenas.  
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Desenha-se, portanto, um desafio teórico-metodológico, que envolve o estudo da 

oralidade, como observa Souza (2016), que também relaciona a preservação da memória 

do universo indígena à oralidade, desafio corroborado por Barbosa, Mezacasa e Fagundes 

(2018).  

A existência está relacionada à memória, uma vez que ser esquecido compreende-

se como uma espécie de morte, pois o papel principal dessa guardiã do passado remete à 

própria formação da identidade. Assim sendo, o esquecimento aqui se refere ao 

apagamento de uma cultura e de uma identidade comunitária que dá sentido à existência.  

Observa-se que, apesar da preponderância da oralidade, o navegar da canoa da 

tradição oral tem alcançado distintas margens e dado continuidade às tradições por outros 

meios, estes com o objetivo de afirmar identidades e unir a ancestralidade dos saberes 

tradicionais às formas de comunicação da sociedade não-indígena. Como exemplo 

podemos citar os canais de mídias sociais utilizados por representantes mais jovens, como 

Samela Satere-mawé, ativista de sua etnia que tem levado a voz dos povos da floresta 

para além das fronteiras de Manaus; e também a candidatura, em 2022, de Daniel 

Munduruku para a Academia Brasileira de Letras.  

 Tal fato, no entanto, não descaracteriza a oralidade, muito menos a torna 

dispensável, uma vez que a memória de um povo está nas raízes da própria identidade 

étnica. A memória, compreendida como conjunto de saberes, mitos, tradições e crenças, 

é preservada, portanto, por meio de relatos orais, que perfazem a construção da identidade 

indígena, concentrando na língua falada seu papel fundamental.  

Cabe ressaltar a relevância da organização criada em torno da língua tornada 

preponderante na função de comunicar e transmitir mensagens. Bessa Freire (2008) 

aponta para o movimento da etnohistória que reconhece o valor da memória coletiva nas 

sociedades orais, enquanto Freitas (2004) afirma que a oralidade busca o diálogo com o 

passado e presente, tornando possível a construção da história indígena.  

É por meio da língua falada que as informações são repassadas em seu próprio 

tempo, que os mais velhos contam suas memórias e revivem as narrativas míticas nas 

quais a comunidade, ao adentrar o interior da canoa da tradição oral, encontra seu reflexo 

no espelho das águas.  

E como descreve Bessa Freire (2008), o conhecimento é armazenado na memória 

e repassado de uma geração a outra pela tradição oral.  Vale lembrar que os grafismos 

indígenas são ferramentas auxiliares da oralidade e utilizados também como recursos 

mnemônicos a exemplo dos kenes Huni Kuin, do Acre, e dos grafismos Wajãpi do 
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Amapá, estes foram inscritos pelo IPHAN (2014) no Livro de Registro das Formas de 

Expressão e em 2003 receberam da Unesco o título de Patrimônio Cultural Imaterial da 

Humanidade. 

A oralidade foi exemplificada por Bessa Freire (2008), em uma abordagem sobre 

tradição oral e memória indígena, ao descrever o caso de um indígena Wapixana 

(Roraima) criado distante de seu povo e, consequentemente, de sua língua. Em sua visão, 

a língua de origem é associada à canoa do tempo que o afastou de seus pares e de seus 

ancestrais, impossibilitando que ele se comunicasse com os mais velhos, uma vez que não 

falava a língua de seu povo. Tal exemplo demonstra que a sabedoria não se transmite 

exclusivamente por meio da escrita, fato observado em comunidades indígenas que 

mantiveram seu modo de viver utilizando a palavra falada como meio para continuidade 

de seus saberes e práticas sociais.  

Segundo Cruishank (1998) a oralidade se configura como a forma de passagem 

do conhecimento, abordando dessa forma a ligação com a ancestralidade, pois essa 

tradição, como aponta Silveira (2019), inicia-se nos mais velhos e chega aos mais jovens 

em um ciclo constante, movimento que só é possível devido à territorialidade que permite 

que as sociedades indígenas exerçam suas tradições com o passar das gerações.  

A transposição das vocalizações para o papel tem a dupla função de garantir a vida 

da língua indígena, ao mesmo tempo em que cria pontes de comunicação entre os mais 

jovens e os anciãos de suas aldeias.  

Ribeiro (1986) relata um caso, segundo ela, considerado a primeira vez em que 

indígenas escreveram a própria história: Luis Gomes Lana, indígena desana da Amazônia, 

transcreveu os mitos que seu falecido pai lhe havia relatado. Inicialmente transcritos em 

língua desana foram traduzidos para o português e publicados em 1980. 

 Dessa forma, saberes tradicionais, antes circundados por barreiras linguísticas, 

ganham novos olhares de públicos não-indígenas que passam a reconhecer a cultura dos 

povos da floresta.  

Autores indígenas, como Daniel Munduruku - que, em 1996, publicou a primeira 

obra indígena, Histórias de Índio, para o público infantojuvenil - entre outros são 

responsáveis por colocar a literatura indígena em evidência. Nota-se que esse movimento 

levou à criação de uma organização capaz de proteger os conhecimentos ancestrais 

indígenas: Inbrapi - Instituto Indígena Brasileiro para Propriedade Intelectual, que levanta 

questionamentos sobre direitos autorais coletivos e o uso indevido das narrativas 

indígenas.  
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A existência de uma múltipla teia de relações entre indígenas e não-indígenas tem 

levado à difusão dos conhecimentos ameríndios em escolas, efeito decorrente da lei 

brasileira que estabelece as diretrizes e bases da educação nacional, quanto à 

obrigatoriedade de inclusão no currículo oficial da rede de ensino da temática “História e 

Cultura Afro-Brasileira e Indígena” (Lei n.º 11.645/2008).  

Sobre esse aspecto, cabe observar os efeitos decorrentes, não somente da Lei, mas 

também do movimento de determinados indígenas que aprofundam seus estudos em 

centros urbanos para então retornarem às aldeias com o objetivo de resgatarem suas 

línguas maternas.  

 

 

2.4.2 Memória e autorreflexão 

 

 

A capacidade de autorreflexão permite à pessoa se reconhecer como ser pensante 

e independente, permite reconhecer a mortalidade e também a percepção de que existe 

uma continuidade. Em outras palavras, os descendentes honrarão a memória dos 

antepassados. Tem a oralidade, portanto, um papel fundamental no universo das 

narrativas míticas, não só por modular em diferentes vozes a vida invisível da floresta, 

mas também por colocar em permanente movimento as ações que delas se depreendem.  

Como observam Dill e Dorneles (2020), ao abordarem marcas culturais na 

memória dos anciãos Kaingang, a inclusão dos idosos em aspectos da vida cotidiana tem 

o papel tanto de resgatar a memória, quanto de valorizar a sabedoria anciã, característica 

fundamental para a materialidade expressiva da oralidade.  

Se por um lado a oralidade favoreceu a afirmação do modo de vida de povos 

indígenas, por outro, forneceu elementos para novos caminhos que interromperam o fluxo 

da hegemonia da sociedade civil, colocando-os em situação de igualdade. Observam-se, 

por exemplo, contraposições entre saberes tradicionais e saberes científicos, ou mesmo, 

as mais variadas situações em que o etnoconhecimento serve de base para verdadeiros 

sequestros de ideias por parte da ciência feita por não-indígenas, como ocorre 

especialmente no tocante ao uso de plantas medicinais, princípios ativos usados em 

cosméticos e conhecimentos sobre a biodiversidade local.  

A expansão da literatura indígena, vinda da tradição oral, tem-se demonstrado um 

ponto de resistência aos avanços dos modelos de organização, ao redefinirem identidades 
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(MUNDURUKU, 2012) e interferirem nas questões sociais, culturais, religiosas e 

políticas, como observa Krenak (2017). Trata-se de uma resistência que valoriza ainda 

mais a tradição oral (TUKANO, 2017).  

Diante dessa imensa teia de caminhos culturais, sociais e políticos, retomam-se 

tradições orais capazes de desafiar a lógica da monocultura do saber (SANTOS, 2002) e 

legitimar o que muitas vezes é dado como inexistente. O conjunto de ensinamentos e 

modelos de comportamento da tradição oral é parte integrante e constitutiva dos povos 

indígenas, como observa Fries (2013). 

Povos indígenas chegaram a ser considerados povos sem história, sociedades 

primitivas ainda não evoluídas, como aponta Cunha (1992), em seu livro sobre a História 

dos Índios no Brasil. Uma visão como esta certamente contribuiu para relegar diversas 

culturas tradicionais, como as de povos indígenas, ao silêncio e uma posição preterida, 

quando comparadas a outros povos, ditos como desenvolvidos, a partir de sua evolução 

civilizatória relacionada à escrita.  

Analisar a oralidade sob a ótica de sociedades que valorizam o conhecimento 

escrito gera um desequilíbrio que só pode ser sanado quando as diferenças são observadas 

como características específicas que possuem valor único e não associadas a uma escala 

de valor de visão hegemônica. Por certo, cria-se um paradoxo ao se pensar em indígenas 

como um povo sem história, dadas as habilidades inerentes ao ser humano, habilidades 

evolutivas que independem de época ou lugar, como o uso da lógica dedutiva e indutiva. 

A primeira relaciona-se com a compreensão do presente, enquanto a segunda fornece as 

ferramentas para se olhar o futuro. Quanto ao passado, este se torna vivo e presente nas 

representações orais. É o pensamento simbólico que permitiu o desenvolvimento e a 

estruturação da fala elevado à categoria imaginativa, representativa, comunicativa e 

organizativa.  

Não se faz necessária uma relação de exclusão entre escrita e oralidade, muito 

menos considerar que o estágio da oralidade para a escrita não foi alcançado pelos povos 

indígenas. Na oralidade indígena existe a preservação da memória como lugar sócio-

histórico em que as práticas sociais permanecem vivas no presente das narrativas.  

 Uma narrativa oral é uma forma de se olhar para as origens, segundo Cruikshank 

(1998), uma narrativa oral é um modo de reconstruir o passado, torná-lo vivo no presente 

para que traga revelações do tempo já decorrido. 

Para além da oposição ao processo de silenciamento dos povos indígenas, a 

literatura produzida por estes povos torna-se ponto de partida para um novo capítulo nas 
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tradições e no registro da história. Nota-se que o movimento de retomada parte de avanços 

nos processos de escrita, acompanhados por apoiadores não-indígenas que buscam, não 

suprir uma falta evolutiva ou uma lacuna incompreendida, mas sim, fornecer ferramentas 

para que a memória e as tradições sejam resguardadas após históricos processos de 

apagamento e silenciamento.  

Isto posto, compreende-se como indissociáveis os saberes ancestrais da tradição 

oral e, por conseguinte, uma vez indissociáveis, formam um retrato que gera 

permanentemente a autorreflexão.  

Segundo Leff (2009) o diálogo de saberes é responsável pelo encontro de 

diferentes realidades culturais, e o saber social proveniente desse diálogo é capaz de 

orientar a busca pelo conhecimento de forma sustentável. O saber ambiental que também 

emerge do diálogo transforma a realidade ao produzir novas significações que, 

consequentemente, levam a novos posicionamentos políticos. 

Nessas relações, pautadas por realidades culturais e sociológicas, a oralidade 

encontra caminhos capazes de remover as barreiras e o distanciamento em suas práticas 

sociais. À vista disso, identifica-se um exercício pedagógico na transposição de tradições 

orais para a palavra escrita, ao apresentar saberes antes desconhecidos. E nesse exercício, 

desenvolvido pelo próprio povo que narra suas histórias, aprimoram-se as habilidades 

necessárias para se encontrar soluções que visem ressignificar valores e dar o 

reconhecimento necessário à ancestralidade dos povos da floresta.  
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2.5 POVO SHANENAWA 

 

 

Que possamos contribuir para que nossa cultura seja 

transmitida, para que nossos conhecimentos sejam transmitidos, 

esperamos que nossos conhecimentos se multipliquem mais do 

que podemos imaginar. (ITSAKAYUAYA - SHANENAWAHU 

TAPIMATI, 2010. P.10) 

 

 

 O Povo Shanenawa habita a Terra Indígena Katukina/Kaxinawa), no Acre 

(Figuras 8, 9 e 10), homologada pelo Decreto n.º 283 (BRASIL, 1991). Não há a presença 

de povos isolados, e a área de 23 mil hectares, no município de Feijó, é coberta por floresta 

ombrófila, ecossistema com vegetação de folhas largas e perenes, com chuvas abundantes 

(CANDIDO, 2004).  

 

 
 

Figura 8: Terra Indígena Katukina / Kaxinawa (Acre, Brasil).  
(mapa de satélite fornecido pelo Google Maps). Acessado em 9/02/2022. 
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Figura 9: Terra Indígena Katukina / Kaxinawa e município de Feijó/AC. 
(mapa de satélite fornecido pelo Google Maps). Acessado em 9/02/2022. 

 
 
 
 

 
 

Figura 10: Terra Indígena Katukina / Kaxinawa e detalhes da aldeia Kene Mera. 
(com marcação sobre mapa de satélite fornecido pelo Google Maps). Acessado em 9/02/2022. 

 

 

A terra indígena demarcada apresenta cobertura bastante alterada, principalmente 

nas regiões próximas ao rio Envira, sinais do uso intenso dos recursos pelos proprietários 

anteriores como seringalistas e fazendeiros (CANDIDO, 2004), como se pode perceber 

nas imagens aéreas. 
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De acordo com o censo de 2010, 1259 pessoas vivem nessa terra indígena 

divididas em dois povos: Huni Kuin e Shanenawa, da família linguística pano. Os povos 

se consideram parentes e são comuns os casamentos entre ambos. A língua apresenta 

pontos comuns como, por exemplo: o sol para os Huni Kuin é Bari, enquanto para os 

Shanenawa é Fari; o mesmo acontece nos relatos míticos: para os Shanenawa Hua Busê 

é o primeiro indígena a ter contato com o povo cobra e deles trazer ensinamentos sobre 

determinadas plantas medicinais, enquanto, para os Huni Kuin, o indígena se chama Dua 

Busê. Nessa terra indígena, são cinco as aldeias Shanenawa: Cardoso, Morada Nova, 

Nova Vida, Kene Mera e Paredão; e três aldeias Huni Kuin. 

As ameaças ao ambiente e aos povos residem na exploração de recursos naturais 

como madeireiros, fazendeiro e caçadores. A figura 11 mostra uma análise do 

desmatamento feita pelo Projeto Monitoramento da Floresta Amazônica Brasileira por 

Satélite (PRODES) pelo Instituto Nacional de Pesquisas Espaciais (INPE). 

 

 

 
Figura 11: Desmatamento anual da Floresta Amazônica  

Projeto de Monitoramento do Desmatamento na Amazônia Legal por Satélite 
https://revistapesquisa.fapesp.br/desmatamento-na-amazonia-cresceu-34-em-2019/ 

Acessado em 9/02/2022. 
 

 

Entre os povos indígenas do Acre, existem relatos comuns relacionados ao ciclo 

da borracha, período de extrativismo de caucho e seringa. No processo de 

desenvolvimento, os povos foram considerados mão-de-obra, inicialmente abastecendo 



70 
 

as iniciativas de extração, porém logo em seguida sendo incorporados à extração da 

borracha em um processo análogo ao da escravidão (SALGADO, 2005).  

O povo Shanenawa chegou até às margens do rio Envira no tempo das chamadas 

correrias – as perseguições aos povos indígenas por parte dos seringalistas no início do 

século 20 (ALMEIDA, 2002). O período dos seringalistas estendeu-se até os anos 80 e 

foi aproximadamente no fim desse ciclo que pequenos grupos indígenas se assentaram 

dando início ao renascimento de suas tradições e ao fortalecimento de sua identidade. O 

movimento inicialmente lento ganhou força com a demarcação do território, ocorrida em 

1991, o que não significou tranquilidade, pois com o fim das atividades extrativistas, 

abriu-se espaço para disputas por terras devido às atividades pecuárias (WWF, 2020).  

Como observa Ribeiro (1970), o seringueiro não se importava com as diversas 

configurações culturais e diferenças linguísticas, portanto, nomeava as etnias, mesmo que 

diferentes entre si, agrupando-as em poucos nomes. Como a colonização extrativista se 

deu pelos próprios interessados e sem que houvesse uma intermediação em nome das 

culturas originárias que habitavam a região, grande parte desses habitantes desapareceu, 

assim como qualquer documentação sobre seus costumes. Segundo Neves (2002), foram 

sete décadas de cativeiro e exploração, de 1910 a 1980, tempo em que as culturas 

ancestrais sofreram com preconceitos, com a tomada de suas terras ancestrais e com a 

degradação de seus costumes. 

O reencontro com as raízes culturais se manteve em expansão no atual território, 

sendo que a definição do espaço físico possibilitou aos Shanenawa exercerem sua 

subsistência, bem como a organização social, política e cultural. Data de 1980 a criação 

da OPIRE, Organização dos Povos Indígenas do rio Envira e também, da mesma década, 

a ACOSMO, Associação Comunitária Shanenawa de Morada Nova. Em 2022, a aldeia 

Kene Mera regularizou sua própria organização, AMCAP, Associação Manoel Carlos da 

Aldeia Paredão. 

Sobre o período de exploração por seringueiros tem-se o relato de Nãynawa, 

auxiliado por Tekavayni e Purumã e publicado na cartilha escolar Shanenawahu Tapimati 

(2010): 

 

Meus pais nasceram no Rio Gregório. Naquele tempo, muitas nações 
viviam juntas em uma mesma área: os Hurunawa, os Mastanawa, os 
Kaxinawa e os Yawanawa. Um dia, em uma festa de Mariri, ocorreu uma 
briga por causa de mulher. Briga feia, de queimar casa e dar tiro. Meu pai 
não aguentou a confusão e, por isso, resolveu reunir o grupo dele e descer 
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o rio Tarauacá. No grupo de mulheres, estavam: Joana Iskunawa, Izaura 
Rununawa, Zumira Silvino Iskunawa, Tarsila Iskunawa, Neuza Silvino 
Shanenawa e Francisca Kaxinawá. Entre os homens estavam: Inácio 
Brandão Shanenawa, João Batista Shanenawa, Raimundo Silvino 
Hurunawa, Antonio Katukina, Joaquim Shanenawa, Bertolino e Manoel 
Gomes Yawanawa. Meu pai contou que, para não acabar morrendo na 
briga, entraram na mata e saíram no seringal do Bayma, no Muru; de lá, 
desceram para o Iboacu e dali, vararam para o Califórnia, de onde subiram 
para a cabeceira. Naquele tempo, ele dizia, havia muito índio brabo. 
Quando a gente ia tirar madeira, os índios brabos iam ao nosso 
acampamento para roubar e matar. Por isso, o Custódio mandou a gente 
amansar os brabos. Fizemos correrias e trouxemos 30 "caboclos". 
Passamos algum tempo amansando esses caboclos e, depois, pedimos que 
eles fossem buscar a produção. Quando chegaram com a produção, fizeram 
caiçuma de banana para todo mundo. Em um dia bem cedo, eles mataram 
com cacetadas meu tio mais novo. Depois, eles fugiram para a aldeia deles 
para pegar mais flecha. Voltaram e mataram o cunhado do meu pai. Como 
os Shanenawa não voltaram do acampamento no dia marcado, o meu pai 
mandou que fossem atrás deles e, quando os parentes chegaram ao 
acampamento, encontraram os urubus comendo os corpos dos parentes. 
Voltaram para avisar meu pai, que resolveu organizar uma correria para 
vingar as mortes dos nossos parentes. Depois disso, descemos para o 
seringal Simpatia. Lá, passamos 15 anos tirando madeira, cortando 
seringa. Até eu já cortei seringa! Era o tempo da II Guerra Mundial e os 
brancos mandaram os Shanenawa tirar caucho, mas não davam as 
condições para isso. Lá no alto, no Simpatia, faltava até sal e o que nós 
comprávamos era desmanchado na água somente para temperar a comida. 
Em 1940, nós chegamos ao seringal Nova Olinda e lá passamos oito anos. 
E de lá descemos para o São Francisco. Depois fomos, então, atrás do outro 
patrão, o Alcides Vieira. Ele comprou uma “voltazinha” de terra do rio 
Envira em frente à cidade de Feijó. Aí mandou fazer uma derrubada e nós 
a fizemos. Naquele tempo, o Antonio Sena falou que a turma de caboclo 
que trabalhava com ele tinha pegado sarampo e tinha morrido todo mundo. 
Ele disse que gostava muito dos caboclos e pediu para a gente trabalhar 
com ele, nem descer e nem subir o rio, mas sim ficar com ele. Resolvemos, 
então, trabalhar com o Antonio Sena, mas um ano, depois ele morreu e o 
seu genro assumiu os trabalhos. Ele, porém, não queria que a gente 
trabalhasse mais no seringal da família. Era o tempo do governo Jorge 
Kalume, que prometeu para o velho Inácio tirar parte da terra para ele. 
Assim fez: comprou a terra para o velho meu pai. Foi aí que FUNAI 
apareceu. Eu também fui atrás. Viajei cinco vezes para Brasília. Aí a 
FUNAI ajudou, ficando a terra demarcada das margens do Rio Envira até 
a cabeceira do igarapé Paroá. E até hoje nós estamos vivendo dentro da 
nossa área. Agora estamos nos misturando com os brancos, porque as 
índias querem casar com os brancos e os índios, com as brancas. Nós 
chegamos aqui na década de 1960, em um número de 60 pessoas e hoje 
em dia estamos em muitos índios, misturados aos brancos, e essa gente 
toda mora nas Aldeias Morada Nova, Kene Mera (Paredão), Cardoso, 
Nova Vida, Vitória e Shanenawa. (Shanenawahu Tapimati, 2010). 
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2.6 EDUCAÇÃO AMBIENTAL 
 

 

2.6.1 Pedagogias da Educação Ambiental 

 

 

Essa noção eu transporto para uma noção de didática, uma noção 

de que a escola, por si só, educa para sermos individualistas, para 

sermos competitivos entre nós. Então, isso reflete na prática 

educativa de construir uma sociedade individualista. Para mim, o 

desafio da educação escolar indígena é entender essa noção de 

coletividade para promover uma educação. (BARRETO, 2021, 

p.13) 

 

 

A relação distanciada entre a intencionalidade da ação pedagógica e sua prática 

encontra reflexo nas metodologias aplicadas aos processos educativos, bem como nas 

pedagogias que refletem ideologias em suas formas de aplicação. Segundo Bordenave 

(1980), ao se exercer por um longo período determinada pedagogia, esta tende a se tornar 

dominante influenciando o comportamento de indivíduos e, consequentemente, a própria 

sociedade.  

Diante de tal contexto, que define identidades e direciona potencialidades, 

desenha-se uma globalização competitiva que prioriza a economia em detrimento da 

cidadania como observa Demo (2006) e, nesse sentido, faz-se necessário exercitar a 

cidadania política que produz efeitos na sociedade reduzindo-se, por exemplo, esse 

distanciamento entre a intencionalidade da ação pedagógica e sua prática. 

A educação ambiental perpassa a relação da humanidade com o ambiente e, nesse 

processo, a racionalidade leva à dessacralização do mundo, termo utilizado por Heemann 

(2000) para destacar a instrumentalização da civilização, ou seja, ao se buscar uma ordem 

explicativa para o mundo, chega-se ao valor transformador das atividades humanas. 

Segundo essa visão, o sistema Terra deveria ser domado pela espécie humana, ao 

aproximar esse pensamento das pedagogias assinaladas por Bordenave (1980), percebe-

se a predominância da pedagogia do conhecimento, que enfatiza resultados 

comportamentais e, sobretudo, objetivos instrumentais que são quantitativamente 
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mensuráveis, pois há a expectativa por determinada resposta. Nesse caso, o aprendizado 

se dá por condicionamento e não pela capacidade reflexiva.  

Freire (1979) sinaliza para a importância da consciência reflexiva que não seja 

somente um espelho da realidade, mas aprofunde-se nas questões que levem o indivíduo 

a fazer perguntas relevantes e, para além de compreendê-las, desenvolva-as no sentido de 

encontrar soluções que se identifiquem com direitos humanos, liberdades e 

desenvolvimento sustentável. 

A pedagogia da problematização, posterior a pedagogia do conhecimento, descrita 

por Bordenave (1980) tem conceitos fundamentados no aumento da capacidade crítica a 

fim de que o indivíduo seja um agente de transformação social. Os possíveis caminhos 

para estancar a depredação sistemática da natureza vêm paulatinamente se estabelecendo 

ao longo do tempo, sendo possível citar como momentos marcantes: a Declaração sobre 

o direito ao desenvolvimento, da Assembleia Geral das Nações Unidas, no ano de 1986; 

a Declaração de Viena sobre os Direitos Humanos, de 1993; destaca-se também como 

uma das dimensões essenciais para o desenvolvimento sustentável, a Agenda 2030 da 

ONU. 

Retornando, portanto, à questão principal sobre a relação distanciada entre a 

intencionalidade da ação pedagógica e sua prática, ainda percebida em projetos de 

educação ambiental, e relacionando ações que possam minimizar este distanciamento — 

como no caso da problemática ambiental. Nota-se como possível ação para reverter esse 

quadro o exercício da capacidade crítica que permita perceber realidades emergentes, a 

fim de que a complexidade das sociedades, com suas demandas sobre recursos 

disponíveis, seja equilibrada com a sociobiodiversidade.  

O desenvolvimento da ciência do conhecimento traz incertezas e também a busca 

por respostas, tal busca contempla diálogos multidisciplinares relacionados com 

elementos culturais, sociológicos, econômicos e também espirituais. Nessas relações, 

pautadas por realidades culturais e sociológicas, a educação ambiental encontra caminhos 

para remover as barreiras e o distanciamento em suas práticas. Como aponta Bordenave 

(1980), o confronto da realidade com a teorização permite cultivar a criatividade e a 

inovação frente às limitações, ou seja, aprender com a realidade e consequentemente 

transformá-la. No exercício pedagógico aprimoram-se as habilidades necessárias para se 

encontrar soluções, pois ações educativas modificam o indivíduo, base necessária para a 

transformação social. 
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2.6.2 Tendências da Educação Ambiental Brasileira 
 
 
 

Surgida no contexto de uma crise ambiental e direcionando saberes e ações para a 

diminuição da ação antrópica sobre o meio ambiente a Educação Ambiental tem 

aprofundado seus desdobramentos em práticas interdisciplinares e transversais.  

Layargues e Lima (2014) observam a Educação Ambiental como campo social 

em que se percebem tanto valores simbólicos quanto objetivos que orientam o espaço 

social, e segundo a visão de Bordieu (2003), possui regras próprias que direcionam a 

percepção da realidade. Um dos principais pontos que denota a atenção de Layargues e 

Lima (2014) no desenvolvimento de novos caminhos para a Educação Ambiental, é a 

forma com que essa área de saber aparece ao público, ou seja, como um campo unificado. 

Tal homogeneização reduz a sua diversidade e consequentemente suas características 

políticas, culturais e sociais. Essa visão unificada traz em si a monocultura do saber como 

aponta Santos (2002), portanto, faz-se necessário desafiar tal visão primordial a fim de 

legitimar o que muitas vezes é dado como inexistente, processo chamado por esse autor 

de sociologia das ausências. 

Entende-se, portanto, a educação em sua forma ampla, como dimensão 

transformadora que transcende historicamente a colonialidade de pensamentos, 

principalmente quando se delimitam as relações em áreas que deveriam manter estreita 

relação e, no entanto, permanecem isoladas em seus próprios campos sociais como: 

indivíduo, sociedade, educação e natureza. Ou seja, é preciso contrapor o tempo linear da 

história compreendido em um único sentido e direção devido ao processo de 

modernização, desenvolvimento e globalização com o caráter assimétrico dos saberes 

multidisciplinares.  

Nesse sentido, tais saberes assumem a simultaneidade frente à contemporaneidade 

desfazendo a crença de recursos inesgotáveis ou da resolução tecnológica da crise 

ambiental. Ainda, segundo Santos (2002) há um princípio de incompletude nos saberes 

que abre a possibilidade de diálogo. Diálogo e confronto que permitem que os saberes se 

transformem e que a sociologia das ausências substitua a monocultura do saber.  

Há de se pensar que a própria monocultura do saber ao se tornar hegemônica, 

também se torna superficial pela incapacidade de interpretar a totalidade de relações e 

nesse sentido, como afirma Han (2016) a exigência pela transparência, considerando-a 
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como superficialidade, torna-se quase um fetiche, quando não um tema totalizante que se 

arraiga pela sociedade e tende a eliminar tons dissonantes e tornar rasos e planos os 

conceitos. É a instrumentalização do pensamento e sua subordinação a aspectos 

operacionais que despojam relações e o próprio tempo de sua profundidade.  

Como apontam Layargues e Lima (2014), a educação ambiental brasileira possui 

uma trajetória que em seu início carece de uma visão plural enquanto, paradoxalmente, 

busca uma definição universal, um conceito que possa abranger todos os envolvidos. Tal 

conceito, distante do campo social, como definido por Bordieu (2003), e de seus múltiplos 

atores, naturalmente foi abandonado pela busca da pluralidade e da diversidade de visões. 

Observa-se a impossibilidade de reduzir a educação ambiental a um conceito único 

abrangente o suficiente, dada a diversidade de relações entre educação, sociedade e 

ambiente natural.  

Esse diálogo entre correntes de pensamento tem por premissa a abrangência 

multidisciplinar e muitas vezes transdisciplinar de sua própria essência. Segundo Morin 

(2003), há a necessidade de um reenraizamento terrestre que traz em si a percepção de 

uma imensa rede que conecta a humanidade e, consequentemente, enfatiza o 

reconhecimento do ser humano como pertencente à complexa dinâmica 

identidade/ideologia/nação.  

Há uma emergência quanto a essa complexidade, como bem colocam os autores 

Irigaray e Martins (2016) que se traduz na necessidade de um novo modelo no aspecto 

político, social e econômico para pensar a relação do homem com a natureza.  

 

 

2.6.3 Educação Ambiental e Saberes Ancestrais 

 

 

A educação, compreendida em seu aspecto mais amplo, aborda questões sobre 

como devemos interagir com tudo o que nos faz seres humanos, por outro lado, em um 

aspecto pontual relacionado ao campo da educação ambiental essa interação visa 

preservar e proteger a biodiversidade e os ecossistemas. Esse aspecto pontual envolve 

também presenças intangíveis, como, por exemplo, saberes ancestrais. 

Os cuidados com a natureza representam uma textura fundamental da educação 

ambiental. Isso inclui práticas de conservação, como reduzir o desperdício, reciclar, 

preservar áreas naturais e adotar estilos de vida sustentáveis. Também envolve proteger 
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a biodiversidade, não causando danos a espécies animais e vegetais e seus habitats 

naturais, além do respeito aos direitos dos animais. Ampliando esse espectro para povos 

originários tem se a afinidade com os saberes ancestrais como fonte de conhecimentos e 

práticas. Saberes baseados na observação e na interação com a natureza, que incluem as 

medicinas tradicionais e a relação desenvolvida com os valores intangíveis da floresta. 

Leff (2013) questiona os tempos atuais, por não contemplarem a natureza, e sua 

lógica utilitarista, em que se sobressaem a exploração e as desigualdades. Segundo Junges 

(2004), o respeito ao equilíbrio de seres humanos e meio ambiente passa necessariamente 

pela consciência da relação dinâmica que possibilita viver em harmonia.  

Para que seja possível uma relação harmoniosa com a natureza faz-se necessária 

a compreensão de que os seres são parte de um todo e que dependem desse todo para sua 

sobrevivência e bem-estar. Para Jacobi (2018), essa visão encontrada na educação 

ambiental amplia a compreensão da própria natureza. Dessa forma, a relação entre saberes 

ancestrais e educação ambiental é aprofundada, uma vez que os saberes ancestrais são 

fonte de conhecimento para a promoção da sustentabilidade e da conservação do meio 

ambiente. 

O desafio se apresenta na medida em que saberes ancestrais e contemporâneos são 

convocados a trabalhar na educação de indivíduos a fim de que visualizem caminhos 

conexos entre as áreas de saber. Gatti (2014) esclarece que a valorização de 

conhecimentos sobre o meio ambiente, incluindo-se conhecimentos de povos 

tradicionais, estarão no campo de discussão de futuros profissionais ligados à educação 

ambiental. Há, portanto, a necessidade de práticas educativas que dialoguem com 

diferentes áreas de saber a fim de comporem uma educação crítica e reflexiva em relação 

à natureza. Ou seja, pautadas em reflexões direcionadas ao meio ambiente (JACOBI, 

2018). 

A valorização e o respeito aos saberes ancestrais são essenciais para que essa 

reflexão ocorra e se materialize em uma educação ambiental eficaz e abrangente, uma vez 

que tais saberes fornecem bases para a compreensão dos desafios ambientais atuais e para 

a busca de soluções sustentáveis. 

O fato de haver uma multiplicidade de concepções relacionadas à educação 

ambiental esclarece a amplitude de seu campo de atuação. Se por um lado a educação é 

fonte primária e entendida como essencial à aventura humana, por outro, sua segmentação 

no campo ambiental denota a necessidade do olhar mais atento para questões culturais e 

sociais de povos originários. Afinal, suas práticas desenvolvidas ao longo de muitas 
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gerações são capazes de revelar formas de atuação que podem trazer contribuições às 

demandas atuais e de futuras gerações. 

Novas perspectivas precisam de planejamento educacional aliado às questões 

locais (OLIVEIRA; CORREIA, 2013), para que não sejam incorporadas pela ótica de um 

ambiente utilitarista.  

Ter consciência ambiental significa considerar o planeta como extensão da 

humanidade e, segundo Boff (2008), assegurar a evolução do ser humano de forma 

coletiva e espiritualizada, não em seu sentido religioso, mas sim no sentido de 

pertencimento a Terra. Esta visão é percebida na forma com que povos indígenas 

desenvolvem sua relação com o meio e no modo com o qual significam a natureza. 

Camacho (2011), na ocasião diretora de Medicina Tradicional, no Ministério da Saúde, 

na Bolívia, apontou para esse modelo de consciência ambiental de forma a reaprender 

com a sabedoria viva dos povos tradicionais, curando a vida e a terra que a abriga. 

Nesse sentido, Barreto (2013) aborda a relação com a natureza em seu aspecto de 

comunicação e aponta para o fato de os conhecimentos humanos serem de segunda 

ordem, uma vez que, os seres da floresta seriam a fonte primária. Diante de tal fato, 

percebe-se a conexão direta da cosmovisão nos saberes tradicionais, bem como, por 

extensão, sua influência no comportamento frente à natureza. É a capacidade de sentir o 

outro, seja humano ou não humano, como afirma Boff (2008).   

Carvalho (2011), por sua vez, identifica um campo social que, para ser ingressado, 

exige, por assim dizer, um caráter condicionado às atitudes do indivíduo, identificado por 

ele como sujeito ecológico, ou seja, capaz de desenvolver sua consciência ambiental. 

Notadamente, encontram-se paralelos entre a visão do sujeito ecológico e a forma com 

que povos indígenas vivenciam seu contato com a floresta. 

Ao trazer para a superfície do tempo presente os saberes ancestrais e colocá-los 

para dialogar com os saberes atuais, percebe-se que o sentimento de coletividade, 

considerando-se seres humanos e não humanos nesse conjunto, tem por resultado ações 

de sensibilização e de motivação para com os cuidados direcionados ao meio ambiente. 

A sensação de pertencimento gera respeito e tende a criar condições para que os 

indivíduos ingressem no campo social da coletividade, exercendo visões de mundo que 

se aproximam dos saberes da educação ambiental. 

Visões de mundo que se manifestam em modelos teóricos capazes de tornar 

perceptível a necessidade de novas formas de relação entre seres humanos e natureza. 

Latour (2019) aponta para a percepção da interdependência e a co-constituição entre seres 
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humanos e não-humanos, colocando todos como agentes ativos e não mais a natureza 

como um objeto passivo. Segundo o autor, a natureza e a cultura não são duas categorias 

distintas e separadas, mas sim um conjunto complexo de relações entre seres humanos e 

não-humanos que formam uma rede. Por sua vez, a ecologia obscura de Morton (2019), 

propõe uma abordagem crítica ao modo como a ecologia é tradicionalmente entendida. 

Em vez de tratar a ecologia como uma disciplina separada do resto da sociedade, a 

ecologia obscura sugere que todos os seres vivos, incluindo humanos, estão 

intrinsecamente ligados em um sistema interconectado e complexo. E Santaella (2022) 

busca compreender a realidade a partir de uma perspectiva que transcende as limitações 

do pensamento humano e aborda a complexidade e a profundidade do mundo natural e 

das relações entre os seres vivos. Sua abordagem reconhece a limitação do conhecimento 

humano para compreender a totalidade da realidade e propõe a especulação como uma 

forma de explorar a natureza da realidade além dos limites da experiência humana.  

Os modelos acima citados apontam para o fato de que precisamos repensar nossa 

compreensão da natureza e abraçar a complexidade e a incerteza do mundo natural. 

Também nos encoraja a reconhecer nossas interconexões e interdependências com outras 

formas de vida e a assumir a responsabilidade por nossas ações sobre o meio ambiente. 

Se a natureza passa a ser vista, nos modelos de pensamentos citados 

anteriormente, como um agente ativo e consciente, com o qual estamos constantemente 

interagindo e coevoluindo, para os povos da floresta essa é a realidade de seu cotidiano. 

A ausência de uma abordagem crítica e reflexiva que busca entender a complexidade e a 

interconexão da vida na Terra não diminui o impacto das relações que os povos indígenas 

desenvolvem com a natureza. Por outro lado, a consciência da importância do meio 

ambiente para suas vidas, bem como a concepção de seres vivos que coabitam o mesmo 

espaço, gera em seu modo de agir formas sustentáveis de relação que promovem maior 

responsabilidade entre os seres humanos e natureza. 

Para se aproximar desse modelo de relação dos povos indígenas faz-se necessário 

transcender as limitações do pensamento humano e a visão de instrumentalização da 

natureza que pode surgir nos saberes contemporâneos quando estes se referem ao 

desenvolvimento socioeconômico. Nesse sentido, a Educação Ambiental, em suas 

vertentes formal e informal, destaca a importância de promover a conscientização e a 

educação da população para a preservação do meio ambiente.  

A Política Nacional de Educação Ambiental (1999) trouxe a necessidade de 

inclusão da Educação Ambiental em todos os níveis de ensino, desde a educação infantil 
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até a pós-graduação; reconheceu a importância da participação da sociedade na definição 

e implementação das ações; e promoveu a criação de programas e projetos de educação 

ambiental em empresas, organizações governamentais, não governamentais e 

comunidades locais. Sobretudo, reconheceu a diversidade cultural do país ao valorizar os 

conhecimentos tradicionais. A Lei incluiu os saberes dos povos indígenas e comunidades 

tradicionais em seu escopo estabelecendo a visão de pluralidade de ideias e de concepções 

sobre o meio ambiente, capazes de promover o diálogo intercultural, ou seja, a troca de 

saberes entre diferentes culturas. 

Por outro lado, apesar do reconhecimento na lei, a valorização e respeito aos 

saberes dos povos indígenas, na prática, ainda enfrenta desafios, uma vez que não são 

estabelecidas relações claras entre a Educação Ambiental e a promoção do 

desenvolvimento sustentável. Também não são estabelecidos mecanismos claros de 

fiscalização ou destinação de recursos financeiros para a implementação de programas e 

projetos de Educação Ambiental.  

Apesar de a Política Nacional de Educação Ambiental estabelecer diretrizes 

gerais, a lei não define especificamente como devem funcionar na prática as ações entre 

povos indígenas. Cabe aos órgãos e instituições responsáveis pela implementação da 

política, bem como às comunidades indígenas e seus representantes, definir e planejar 

ações que sejam adequadas às realidades locais, ou seja, o modelo de Educação Ambiental 

deve ser desenvolvido de forma democrática com a participação ativa das comunidades 

envolvidas. 

Assim sendo, como forma de atender a essa demanda e olhando, sobretudo, para 

às especificidades culturais do povo Shanenawa, o presente estudo visa criar uma 

proposta, que alie saberes ancestrais e contemporâneos, inspirada na cosmovisão indígena 

a fim de ampliar o campo sociocultural dos conceitos da Educação Ambiental. Tal 

proposta é desenvolvida no item 4.6.2 Educação Ambiental Orgânica, em que se 

desenham os contornos das ações de respeito à natureza em seus campos de preservação 

e conservação exercidos de forma natural pelos povos originários. 
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3 PROCEDIMENTOS METODOLÓGICOS 
 
 
 
3.1 ETAPAS DA PESQUISA 
 
 

O método definido para esta pesquisa teve natureza descritiva e exploratória e se 

desenvolveu em dois aspectos. O primeiro configurou-se por sua natureza histórica, com 

fontes bibliográficas. E o segundo baseou-se em procedimentos etnográficos para coleta 

de depoimentos e na observação de comportamentos a partir de um estudo de caso em 

profundidade, em uma comunidade indígena da etnia Shanenawa (aldeia Kene Mera), do 

município de Feijó, no Acre (bioma Amazônico, Brasil). Enquadrando-se na linha de 

pesquisa “Planejamento, Conservação e Desenvolvimento Socioambiental”, tem como 

projeto associado Planejamento e implantação de propostas de educação ambiental do 

Programa de Pós-Graduação em Gestão Ambiental da Universidade Positivo.  

O presente estudo Vincula-se aos objetivos do desenvolvimento sustentável – 

ODS – relacionando-se diretamente ao objetivo 4 - Educação de Qualidade: Assegurar a 

educação inclusiva e equitativa e de qualidade, e promover oportunidades de 

aprendizagem ao longo da vida para todas e todos (em especial o item 4.5: Até 2030, 

eliminar as disparidades de gênero na educação e garantir a igualdade de acesso a todos 

os níveis de educação e formação profissional para os mais vulneráveis, incluindo as 

pessoas com deficiência, povos indígenas e as crianças em situação de vulnerabilidade); 

e ao objetivo 15 - Vida Terrestre: Proteger, recuperar e promover o uso sustentável dos 

ecossistemas terrestres, gerir de forma sustentável as florestas, combater a desertificação, 

deter e reverter a degradação da terra e deter a perda de biodiversidade. Para a primeira 

parte do estudo, relacionada à pesquisa bibliográfica, foi realizado um levantamento na 

base de dados Sciverse Scopus, que reúne artigos para jornais e revistas acadêmicas, 

priorizando-se as publicações de 2012 a 2022.  

O referencial bibliográfico auxiliou a delinear as palavras-chave que efetivamente 

contribuíram para o consequente desenvolvimento do estudo. Buscaram-se pontos de 

concordância e de discordâncias conceituais como forma de construção de diálogos, bem 

como espaços de investigação a serem explorados. A pesquisa relacionada ao estado da 

arte permaneceu constante durante todas as etapas do desenvolvimento do estudo e atuou 

como suporte metodológico para as investigações de campo. A interpretação das 

informações coletadas nas publicações científicas foi desenvolvida em uma análise crítica 
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em paralelo com informações obtidas em publicações literárias de autores indígenas, 

especialmente em função da relevância para o tema. O detalhamento dos procedimentos 

adotados para a pesquisa bibliográfica encontra-se no item 3.2 Detalhamento das etapas 

metodológicas. 

A coleta de dados em campo ocorreu pela observação direta em atividades de 

grupo focal e de entrevistas semiestruturadas, conduzidas por um roteiro prévio assentado 

sobre um termo de consentimento, com os pajés da aldeia, com registros de observações 

e contextos em diário de campo. Os registros permitiram detalhar o acompanhamento das 

atividades destes atores na aldeia, com foco no uso de plantas medicinais do bioma 

Amazônico, sua correlação com as narrativas míticas mantidas pela oralidade deste povo, 

bem como as práticas adotadas para manutenção de sua ancestralidade. O estudo procurou 

levantar como a estrutura de conexões que este povo perfaz em suas narrativas míticas 

permite abordar a ancestralidade, a territorialidade e a oralidade, três temas fundamentais 

para a manutenção da sociobiodiversidade acerca do povo Shanenawa. Os dados 

qualitativos levantados foram utilizados para traçar um panorama sobre como os saberes 

ancestrais têm contribuído para a educação ambiental na aldeia. 

Por meio do grupo focal abordaram-se, além da presença das narrativas míticas 

no cotidiano, também os conflitos e dilemas éticos que a função de pajé exerce na 

comunidade. Para tanto, o grupo focal desenvolveu-se em profundidade, contando com a 

participação dos pajés da etnia Shanenawa, a fim de compreender o processo de 

construção das percepções socioambientais, aspecto que inclui necessariamente conceitos 

relacionados à proteção ambiental, preservação e conservação de ecossistemas, bem 

como à sustentabilidade do meio ambiente, a partir de seus recursos naturais e 

manutenção de conhecimentos ancestrais que a eles se integram. 

O grupo focal se caracterizou pelas premissas de ser exploratório, ao buscar 

identificar aspectos comuns no grupo; clínico, por abordar crenças, sentimentos e 

comportamentos; e também vivencial, por centrar seu entendimento na linguagem do 

grupo e em suas formas de comunicação. A análise dos dados obtidos com o grupo focal 

foi conduzida à luz de Lefèvre (2005) e Maingueneau (2010). 

Revisitaram-se, dessa forma, os temas da ancestralidade, territorialidade e 

oralidade como extensões das narrativas míticas que deram origem à compreensão sobre 

os modos de viver e suas conexões com os conceitos da educação ambiental em sua 

essência, como descrito por Leff (2012), que aponta para a necessidade de integração do 
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conhecimento (incluindo-se saberes tradicionais) como caminho capaz de fornecer 

ferramentas para a interpretação de sistemas socioambientais complexos. 

 

 

3.2 DETALHAMENTO DAS ETAPAS METODOLÓGICAS 

 

 

Para a primeira parte do estudo, relacionada à pesquisa bibliográfica, foi realizado 

um levantamento na base de dados científicos Sciverse Scopus a partir do ano de 2012 

até o ano de 2022. Foram realizadas combinações de modo a identificar o panorama geral 

do estado da arte quanto aos avanços ocorridos sobre o tema em números de publicações 

e principais abordagens ao longo dos anos. Uma vez realizada a pesquisa, em documentos 

revisados por pares, procedeu-se à seleção utilizando-se combinações com os demais 

termos: oralidade, saberes tradicionais, educação, sociedade, sustentabilidade, 

cosmovisão, meio ambiente e educação ambiental. A figura 12 traz uma representação 

gráfica do processo de seleção. 

 

 
Figura 12: Esquema gráfico representando o estado da arte e o avanço das pesquisas bibliográficas. 
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Após essa etapa, procedeu-se à análise dos resumos, reduzindo-se o número para 

82 documentos. Entre estes, comparou-se sua classificação no Qualis-Periódicos ou 

Qualis/CAPES, sistema brasileiro de avaliação de periódicos, priorizando-se as 

classificações de nível A. Após esta etapa, e realizando-se leituras prévias, atingiu-se o 

número de 10 documentos nível A1, 5 documentos nível A2, 5 documentos nível A3, 5 

documentos nível A4 e 10 documentos sem classificação, no entanto, relevantes para a 

pesquisa, totalizando 35 documentos a serem efetivamente utilizados na revisão de 

literatura (figura 13).  

 
 
 

 
Figura 13: Esquema gráfico representando a classificação e a quantidade de artigos 

 acadêmicos utilizados na pesquisa bibliográfica. 
 
 
 
Foram também selecionados 77 livros de autores cujas obras contribuíram para a 

construção do presente estudo, entre as obras 12 publicações são de autores indígenas. 

Complementam a base bibliográfica 17 documentos online referentes a entrevistas, 

ordenamentos jurídicos e seminários online (figura 14). O apêndice C traz um quadro 

com o detalhamento de todos os arquivos bibliográficos utilizados, informando o capítulo 

da dissertação em que sua contribuição foi aplicada, bem como as referidas classificações 

Qualis Capes para os artigos selecionados. 

 
 

A1 = 10

A2 = 5

A3 = 5

A4 = 5

NA = 10
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Figura 14: Esquema gráfico representando a quantidade de artigos acadêmicos, livros e documentos 

online utilizados na pesquisa bibliográfica. 
 

 

Uma roda do saber ambiental foi estabelecida entre artigo, documentos e livros de 

forma a compor a base para as reflexões trazidas na revisão de literatura. A figura 15 traz 

alguns exemplos dos textos que tecem diálogos entre si. 

 

 

 
Figura 15: Esquema gráfico da roda do saber ambiental estabelecida entre os documentos e os livros do 

estado da arte de forma a compor a base para as reflexões. 
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A partir da pesquisa referente aos documentos da plataforma Scopus, procedeu-se 

a exportação dos dados brutos para o software R, versão 4.2.1, para que fossem analisados 

pela ferramenta Bibliometrix. Devido às limitações do Bibliometrix em relação às bases 

de dados, como, por exemplo, impossibilidade de exportação de bases de dados 

combinadas provenientes de uma fonte de gerenciamento de referências (Mendeley), bem 

como exportação da base de dados em sua seleção final (Excel), procedeu-se a análise 

dos dados brutos dos 265 documentos, referentes às palavras-chave Amazônia e povos 

indígenas, exportados diretamente da plataforma Scopus. 

Dentro da interface do Bibliometrix utilizaram-se as ferramentas: análise de 

produção científica anual de 2012 a 2022, para mensurar o crescimento das pesquisas 

relacionadas às palavras-chave; dinâmica das palavras, que permite a visualização do uso 

das palavras mais citadas em todos os documentos analisados ao longo do intervalo 

temporal; análise de agrupamento por acoplamento, que demonstra o percentual de 

utilização das palavras-chaves; e mapa temático de estrutura conceitual combinada que 

revela o grau de densidade e relevância das palavras buscadas. 

Essas análises buscaram demonstrar a cronologia e a relevância das pesquisas em 

sua amplitude, bem como apontaram para a originalidade do presente estudo que alia 

narrativas míticas aos conceitos de educação ambiental.  

A pesquisa foi desenvolvida seguindo preceitos éticos para a interação com a 

comunidade indígena estudada, tendo sido o projeto aprovado pela Comissão Nacional 

de Ética em Pesquisa (CONEP), a partir do registro CAAE: 55538622.8.0000.0093 

(anexo A); bem como por meio de aprovação por parte da Fundação Nacional do Índio, 

FUNAI - Processo SEI nº 08620.002692/2022-59º e Autorização de Ingresso em Terra 

Indígena nº 17/AAEP/2022 (anexo B); Parecer do Conselho Nacional de 

Desenvolvimento Científico e Tecnológico – CNPq (anexo C); cadastro no Sistema 

Nacional de Gestão do Patrimônio Genético e do Conhecimento Tradicional Associado 

(SisGen) nº A76116A (anexo D). 

Foram consideradas as disposições legais aplicáveis que tratam dos direitos 

indígenas (Constituição Federal de 88, Arts. 231 e 232 e Lei n. 6001/73 – Estatuto do 

Índio), da proteção dos recursos genéticos e conhecimento tradicional associado 

(Convenção de Diversidade Biológica, Decretos nº. 4.946/2003, nº. 3.945/2001 e a 

Medida Provisória nº. 2.186-16/2001), dos direitos autorais, Lei n. 9.610/1998.  
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3.2.2 Experiência etnográfica 

 

 

Durante o trabalho de campo, fez-se necessário lançar um olhar para a linha do 

tempo da formação do pajé. Em que momento ela se inicia, de que forma essa escolha 

acontece, quem são os principais emissores do conhecimento tradicional e como se dá a 

manutenção da cosmovisão deste povo em suas narrativas míticas e a partir da oralidade 

praticada por eles. 

O processo de imersão na aldeia Kene Mera, do povo Shanenawa desenvolveu-se 

em período integral com a convivência diária ao lado do grupo de pajés. Vale destacar 

que imersões anteriores ocorreram na mesma aldeia, bem como imersões posteriores, 

totalizando 90 dias, fato que favoreceu sobremaneira o acesso aos conhecimentos 

exigidos pela pesquisa. A experiência etnográfica buscou compreender a perspectiva dos 

participantes estendendo-se para aspectos da língua local, presentes na oralidade, e 

captados por meio da realização de um grupo focal, de entrevistas semiestruturadas e da 

análise dos dados em processo de triangulação com material teórico identificado a partir 

da pesquisa bibliográfica. 

O grupo focal foi a primeira estratégia implementada. Ele foi composto de sete 

pessoas selecionadas de acordo com critérios específicos relacionados ao objetivo da 

pesquisa, ou seja, todas as pessoas atuam como pajés e têm envolvimento direto com a 

ancestralidade de seu povo. O encontro aconteceu no período da tarde, em frente à casa 

de rezos, local proposto pelos próprios pajés, uma vez que se abordariam temas 

relacionados às narrativas míticas e as plantas medicinais. A casa de rezos é local de 

reuniões e rituais sendo, portanto, a opção mais adequada para a reunião do grupo. A 

discussão foi orientada para que os participantes expressassem livremente suas opiniões, 

percepções e experiências relacionadas ao tema da pesquisa tendo a duração de 

aproximadamente duas horas. 

Vale destacar que o esgotamento da fonte em relação aos temas abordados não se 

deu no contexto do encontro, uma vez que os diálogos eventualmente se desviavam do 

foco principal pela própria dinâmica do grupo. A sequência das perguntas que levaram 

aos diálogos e reflexões aconteceu a partir da adaptação de técnicas formais de coleta de 

dados (GATTI, 2012) para serem aplicadas de maneira mais natural e dentro do contexto 

das práticas relacionadas à cosmovisão deste povo. 



89 
 

 O roteiro previamente elaborado auxiliou a preencher as lacunas de silêncio 

características do início do trabalho. E, na medida em que os temas se aprofundavam nas 

experiências pessoais, as respostas passaram a ser mais elaboradas. A experiência do 

grupo focal foi fundamental para lançar as bases dos questionamentos que viriam a ser 

abordados no decorrer da imersão. 

As entrevistas semiestruturadas, (apêndice A) também aconteceram na casa de 

rezos nos dias seguintes à realização do grupo focal. Os temas foram abordados 

novamente e permitiram uma compreensão mais abrangente possibilitando a apreensão 

de dados relacionados aos aspectos socioambientais e culturais relativos a diferentes fases 

da vida dos pajés. Conduzidas individualmente, trouxeram flexibilidade permitindo que 

os participantes respondessem de forma mais livre com o fim de identificar a 

possibilidade de as narrativas míticas influenciarem comportamentos frente à natureza e 

poderem ser estabelecidas como fundamentos para processos de educação ambiental. A 

casa de rezos foi essencial para que os participantes se sentissem mais seguros, e ao 

contrário do grupo focal em que todos estavam sentados, as entrevistas aconteceram com 

pequenas circulações dentro e ao redor da casa. 

A natureza das perguntas se concentrou inicialmente na formação do pajé e nas 

associações com as narrativas míticas, para, em seguida, traçar correlações com a floresta 

e com os conhecimentos tradicionais a partir do uso de plantas medicinais. Identificar 

aspectos dos comportamentos dos pajés em seu dia-a-dia, e ao longo das formações, foi 

fundamental para reforçar a integração com o ambiente. Bem como destacar a 

necessidade de conservação da natureza e de manutenção do conhecimento tradicional ao 

longo de gerações.  

Após a realização das entrevistas os dias seguintes foram dedicados às caminhadas 

na floresta com o objetivo de coletar informação sobre as plantas medicinais e ampliar o 

cenário de conexão entre narrativas míticas e o comportamento frente à natureza. Foram 

cinco caminhadas com cerca de 5km de extensão em cada uma das trilhas. O início e o 

fim concentraram-se na aldeia, mais especificamente na casa de rezos, de onde se partia, 

e também onde se finalizavam as trilhas. As caminhadas iniciavam-se pela manhã e 

estendiam-se até a metade do dia, após o almoço, repassavam-se as informações 

coletadas. 

O diário de campo foi elaborado de forma descritiva, reflexiva e ilustrada, de 

modo a compor um retrato mais próximo da realidade. Configurou-se como um método 

para a coleta de informações ao unir desenhos e palavras e ser confeccionado na presença 
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dos pajés. Ele foi fundamental para o acesso ao mundo da cosmovisão Shanenawa, pois 

a arte manifestada nos desenhos riscados nas páginas do diário fez com que a atenção dos 

pajés fluísse para o compartilhamento natural das informações, ou seja, sem a necessidade 

de perguntas. Sua forma única atuou como motivadora e os pajés se tornaram coautores, 

na medida em que sugeriram detalhes a serem registrados nos desenhos, ou anotados em 

palavras (figura 16).  

Contribuíram para o desenvolvimento dessa etapa o tempo de convivência com o 

pesquisador, os envolvimentos preliminares com o grupo focal e com as entrevistas e, 

sem dúvida, o fato de estar em movimento (caminhadas) em meio à floresta. 

 

 
Figura 16: Montagem fotográfica com as páginas do diário de campo, 

contendo ilustrações e anotações. 
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Para a análise dos dados coletados procedeu-se inicialmente com a transcrição de 

todas as falas do grupo focal, das entrevistas semiestruturadas e das caminhadas na 

floresta, bem como das anotações no diário de campo.  

Em seguida, as falas foram separadas em seções de acordo com o roteiro utilizado. 

Após estas etapas iniciou-se o processo de análise de conteúdo (BARDIN, 2004), 

identificando-se as seguintes unidades de registro: categoria e sujeito (Apêndice B). Uma 

vez destacadas estas unidades de registro, procedeu-se à confecção do discurso do sujeito 

coletivo com base em Lefèvre (2005) e Maingueneau (2010), unificando as vozes, 

diferentes em suas características, porém uníssonas em sua interpretação da realidade.  

Os diferentes depoimentos individuais veicularam os posicionamentos dos 

participantes, com vistas a produzir uma percepção coletiva expressa por um único 

sujeito. Vale ressaltar que o discurso do sujeito coletivo tem suas limitações, dessa forma, 

para que seja efetivo, depende do recorte do tema e das perguntas colocadas de forma 

estratégica, a fim de extrair um ou mais sentidos, que revelem o posicionamento dos 

indivíduos. 

As técnicas de análise qualitativa, como a análise de conteúdo, e também discurso 

do sujeito coletivo, foram utilizadas para identificar padrões, temas e tendências, além de 

configurarem a coletividade pesquisada. Buscou-se, sobretudo, reconstituir o discurso 

natural ampliado pela coletividade combinando estratégias para a obtenção de 

informações como forma de melhor compreender a mentalidade dos pajés e as conexões 

entre as narrativas míticas e o modo de viver da comunidade. 

 

 

3.2.3 Participantes 

 

 

O estudo se desenvolveu em profundidade com um grupo de sete pajés da Aldeia 

Kene Mera, no Acre. Cada pajé exterioriza os aspectos de sua formação de forma 

individual, com ênfase em determinada área de acordo com a personalidade, estando entre 

tais áreas o conhecimento tradicional das plantas medicinais, o acesso ao mundo 

espiritual, banhos ritualísticos, rezos e benzimentos, contação de histórias e canto.  
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A fim de respeitar o direito ao anonimato dos participantes os nomes foram 

alterados. Para a escolha dos novos nomes, e como fonte de inspiração para a 

identificação dos pajés, optou-se pelos personagens do romance Maíra, de Darcy Ribeiro 

(2014) (figura 17). Assim sendo, temos a seguinte nomenclatura: 

 

 Anacã 

 Avá 

 Micura 

 Naru 

 Pinuarana 

 Remui 

 Teró 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Figura 17: Esquema visual com os participantes da pesquisa demonstrando a origem 
dos nomes fictícios selecionados a partir da obra Maíra de Darcy Ribeiro. 

 



93 
 

 

 

 

 

 

 

 

  



94 
 

4 RESULTADOS E DISCUSSÃO  

 

 

O aumento significativo das pesquisas científicas, na última década, relacionadas 

aos temas: Amazônia e povos indígenas pode ser observado na figura 18, resultado das 

análises conduzidas por meio da ferramenta bibliometrix, que faculta ao pesquisador 

dispor dos dados em análises comparativas. Para a elaboração da imagem foram utilizados 

265 documentos que compuseram a seleção inicial da revisão de literatura.  

Percebe-se um aumento progressivo e contínuo a partir do ano 2012. No período 

anterior intercalam-se anos sem que haja pesquisa nos temas elencados no parágrafo 

acima. Tal constatação corrobora a importância do presente estudo, bem como sinaliza 

para a necessidade de pesquisas que abordem o bioma amazônico. 

 

 

 
Figura 18: Produção científica anual sobre conhecimento tradicional, 

gerado com  a ferramenta Bibliometrix. 
 

 

Outra análise significativa foi alcançada com a geração do mapa temático de 

estrutura conceitual combinada (figura 19). Essa imagem apresenta as análises (também 

geradas na plataforma bibliometrix a partir dos 265 documentos pré-selecionados com as 

palavras-chave Amazônia e povos indígenas) divididas em quadrantes nos quais os temas 

principais são dispostos.  

No quadrante esquerdo inferior são representados temas em declínio nas 

pesquisas, no esquerdo superior são apresentados os temas considerados nichos para os 

pesquisadores; no quadrante direito inferior têm-se os temas básicos, ou já bastante 



95 
 

explorados e no quadrante direito superior aparecem os temas motores, aqueles com 

capacidade de motivar novas pesquisas. Insere-se o presente estudo no triângulo 

conceitual formado pelo conhecimento tradicional, plantas medicinais e biodiversidade, 

dessa forma, parte-se de um tema base, agrega-se um tema considerado nicho e outro 

apontado por sua grande capacidade de desenvolvimento. 

 

 

 
Figura 19: Relevância das pesquisas sobre conhecimento tradicional, biodiversidade e 

plantas medicinais, gerado com a ferramenta Bibliometrix. 
 

 

Por meio dessas ferramentas, foi possível fazer uma leitura do grau de relevância 

do presente estudo, considerando-se a evolução do interesse da sociedade em 

determinados temas, e como eles têm se alterado a partir de movimentos promovidos nos 

últimos anos em conferências mundiais, como, por exemplo: A Conferência da 

Organização das Nações Unidas sobre Mudanças Climáticas.  Tais interesses moldam 

subjetivamente o caráter das inclinações para as pesquisas demonstrando a contribuição 

para as discussões dos temas que envolvem, por exemplo, as populações indígenas do 

bioma Amazônico e o reconhecimento de seus saberes tradicionais como fontes de 

pesquisa.  

Como exemplificado no item 2.1.1 A flecha do tempo, o presente estudo aborda a 

cosmovisão indígena a partir dos conceitos de convivência entre seres humanos e não 

humanos (VIVEIROS DE CASTRO, 2006). A respeito dessa perspectiva também é 
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possível traçar paralelos com a linha de estudos da biossemiótica, principalmente no 

tocante ao sentido de que cada animal ou planta constrói seu mundo próprio a partir de 

imagens perceptivas, formas que ganham significado, mas, no entanto, não são orientados 

para o sentido de um fim (KULL, 2014).  

Nas plantas medicinais há um sentido de comunicação em suas formas, por 

exemplo, a planta chamada Manê Aku Kabia (figura 20), usada para picada de cobra 

papagaio, é identificada pelos pajés devido a sua composição, que segundo eles remete 

às formas do animal. A cobra não é venenosa, mas sua picada pode causar dor e inchaço 

no local. Nesse sentido há um diálogo com a biossemiótica, porém, quando a planta se 

comunica além de suas formas e estabelece conversas com os pajés, esse sentido é 

ultrapassado.  

Apesar da aproximação da cosmovisão indígena com a biossemiótica, a 

cosmovisão vai além dos processos a partir dos quais coisas e seres passam a ser um sinal 

para o sistema perceptivo de outros seres vivos. A natureza é una e diversa, e a 

cosmovisão Shanenawa apresenta os mesmos atributos de unidade e diversidade quando 

aponta para o princípio criador, chamado Yuxibu, presente em plantas e animais, criando, 

por assim dizer, um mundo sensível no interior da floresta. 

 

 
Figura 20: Manê Aku Kabia, planta medicinal fotografada nas proximidades da aldeia Kene Mera, Acre. 
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4.1 UM MUNDO SENSÍVEL NO INTERIOR DA FLORESTA 

 

O mundo contemporâneo é extremamente complexo, e a velocidade de nosso 

tempo nos leva a uma infinidade de caminhos possíveis, por consequência, as pontes que 

construímos para o tempo ancestral nem sempre estão em condições de serem 

transitadas. Pontes feitas de histórias, afinal, criamos ficções para explicar o mundo à 

nossa volta, criamos ficções para enxergarmos além das aparências superficiais e 

encontrarmos na essência de todas as coisas a substância que possa trazer respostas aos 

nossos questionamentos sobre a vida da Terra.  

Essas ficções não são apenas conjuntos de palavras aleatórias reunidas para criar 

um sentido às experiências de estar vivo, assim como uma pintura não é uma coletânea 

aleatória de pinceladas, ou a música não é uma sucessão de notas em tons e semitons. 

Falamos, escrevemos, cantamos, dançamos na esperança de estendermos a mão e 

alcançarmos as leis do universo; pensamos, fazemos cálculos e buscamos explicar o 

inexplicável na esperança de compreender a voz da natureza.  

Ficções significativas, e às vezes invisíveis, as histórias falam de tradições e 

conhecimentos que se renovam a cada vez que são contadas, renovação não no sentido de 

mudança, mas sim no sentido de permanecerem vivas e trazerem para o tempo presente 

o passado mitológico. Ou, como aponta Davi Kopenawa (2015), o xamã yanomami, a 

sustentabilidade da vida na terra está diretamente conectada à preservação da floresta, 

pois a ecologia são os seres humanos em contato com a floresta.  

A identidade de um grupo é construída socialmente e o processo de etnogênese do 

povo Shanenawa foi moldado pelo reavivamento de suas crenças, associando tradições 

orais aos encontros ritualísticos que celebram a união do grupo, o reencontro com as 

raízes e a conexão com o território. Segundo os próprios indígenas, os saberes passam de 

pais para filhos, e os mais novos aprendem com os mais velhos.  

Essa ligação entre as gerações representa o caminhar na trilha da ancestralidade, 

uma trilha conectada à territorialidade, que conduz a transformações sociais devido às 

novas relações com a sociedade não-indígena, capazes de reorganizar o grupo 

socialmente para a manutenção de suas crenças e de sua cultura. 

E, assim, inicia-se esta trilha com um relato ao mesmo tempo presente e ancestral, 

construído em diálogos vivos, como nos oferece a oralidade, e nascido em terras de 

pessoas cujas raízes se estendem na história e buscam a continuidade nos desafios de 

nossa era. 
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Poucos instantes, após desembarcar, peguei a mochila na área de bagagens e me 

dirigi para a área externa. Do aeroporto fui até a rodoviária da cidade, de lá pegaria o 

ônibus para Feijó e depois de oito horas, aproximadamente, estaria às margens do Rio 

Envira, se tudo corresse bem chegaria à aldeia Kene Mera no início da tarde do dia 

seguinte.  

Já no ônibus, por vezes meu olhar se perdia nas palmeiras de açaí ao longo da 

estrada enquanto mergulhava nas próprias lembranças percorrendo na mente os caminhos 

de terra e asfalto de tantas outras viagens. Nessas lembranças entre o passado e o presente, 

entre a estrada de terra e de asfalto, entre a imensidão de árvores e o horizonte nublado, 

entre o calor sufocante da tarde quente e a refrescante água que matava a sede, entre as 

cores em verdes tons da paisagem e as cores muito mais coloridas de minha memória 

estava eu, minha mochila, que além de roupas, barraca e rede, levava também pincéis, 

tintas e muitas cores que davam o tom das expectativas de novas experiências.  

A viagem foi longa, a estrada irregular dificultava o percurso e as chuvas 

deixavam o ônibus ainda mais lento, porém, tudo correu bem e ao amanhecer do dia 

seguinte estava em Feijó. A rodoviária fica a cerca de três quilômetros do centro da cidade 

e apesar das várias ofertas de táxis resolvi colocar a mochila nas costas e seguir 

caminhando. Cidades pequenas basicamente apresentam a mesma configuração: uma 

praça principal com prefeitura, igreja, comércio e escola ao redor. Feijó não era diferente. 

Meia hora depois eu estava às margens do Rio Envira. Do outro lado da margem vários 

indígenas da etnia Kampa aguardavam a liberação dos benefícios sociais. Eles saem de 

suas aldeias, que ficam a cerca de quatro dias subindo o rio, e permanecem acampados na 

beira do rio até que consigam resolver as pendências burocráticas.  

Não há dúvida de que é algo sofrido, são tratados com indiferença na cidade e as 

palavras que ouvem, revestidas de bons tons, nem sempre expressam os sentimentos 

daqueles que as professam. Muitos consideram esses indígenas pequenos incômodos que 

atrapalham seus cotidianos.  

Nesse mesmo dia, enquanto aguardava a embarcação que me levaria até a aldeia, 

fiz uma visita à prefeitura mais especificamente à Secretaria de Educação e Cultura. Nessa 

visita eu tinha a intenção de descobrir possibilidades de extensão para o trabalho que seria 

desenvolvido, talvez houvesse interesse em unir de alguma forma as escolas no projeto. 

O plano era bom, em teoria, na prática não funcionou tão bem.  

Após essa tentativa restava-me aguardar pela canoa que me levaria até a aldeia 

(figuras 21 e 22). Diversas embarcações estavam atracadas, entre canoas e batelões, eu 
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imaginava em qual delas se daria o desenrolar da aventura que se anunciava. Uma 

pinguela de tábuas enfileiradas dava acesso ao porto flutuante, que também funciona 

como posto de combustível e posto de venda de gás de cozinha. As tábuas cediam com 

meu peso somado ao da mochila. 

 

 

 
Figura 21: Rio Envira, no município de Feijó, no Acre, com  

canoas atracadas na areia e porto de embarque ao fundo. 
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Figura 22: Canoas e batelão (canoa com cobertura) atracados no rio Envira em Feijó, Acre. 

 

 

 



101 
 

Algum tempo depois, chegou Isaías, um jovem de 18 anos, estudante de graduação 

em história, sobrinho de um dos pajés. Ele vive entre a aldeia e a cidade e seria meu guia 

até a aldeia. As águas do rio estavam mais baixas o que fez com que a nossa navegação 

fosse mais cuidadosa e também mais demorada, pois tínhamos que desviar dos galhos e 

dos bancos de areia espalhados pelo rio. Na viagem ele me contou sobre os períodos de 

cheia das águas do rio e como a floresta recua e avança com esse balé das águas. Nas 

praias de areia despencam árvores inteiras que são engolidas em um fluxo contínuo 

repetido a cada troca de estação.  

Cerca de uma hora e meia após deixarmos Feijó chegamos à aldeia Kene Mera, 

ou Paredão, como também é conhecida, possivelmente pelo imenso barranco que deve 

ser escalado para se alcançar o patamar da aldeia. Anacã, um dos responsáveis pela aldeia, 

veio me receber, assim como uma dezena de crianças. Feitas as primeiras apresentações 

seguimos para o ponto onde eu ficaria, um local onde os visitantes podem acampar. 

Eventualmente, nos meses de julho e agosto, a aldeia recebe visitantes que chegam para 

participar de cerimônias tradicionais. As crianças ficaram comigo enquanto eu montava 

a barraca (figura 23) e desfazia a mochila. Não demorou muito para que encontrassem os 

papéis, telas e tintas. E a curiosidade fez sua parte.  

 

 
Figura 23: Barraca do pesquisador e casa de rezo, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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Abri as caixas de lápis de cor, os tubos de tinta e espalhei os pincéis. Nesse 

momento, as barreiras dos mundos que nos separam, como, por exemplo, diferenças de 

língua, de cultura, de costumes, são afastadas, deitadas suavemente no chão pelas cerdas 

do pincel que desliza colorindo o papel. Há uma dimensão interior que relativiza idades, 

desmonta preconceitos e estabelece um diálogo sincero e direto. Tudo o que existia nesse 

momento era nosso pequeno universo de cores e sentimentos de novidade, tanto para eles 

quanto para mim.  

Em pouco tempo não eram mais só as crianças que estavam ao redor, agora os 

adultos também, curiosos de saber quem era o estranho que chegava e brincava com as 

cores. Alguém que vinha de longe e falava pelas linhas de seus desenhos, combinando a 

realidade com os sonhos, riscando e rabiscando faces conhecidas e convidando todos a 

fazer o mesmo. 

Neste momento, o mundo interior daquelas pessoas diante de mim surgia em 

verdes tons, não em palavras ou explicações, muito menos em desenhos elaborados. Nas 

linhas de suas faces, jovens ou vincadas pelo tempo, estava a realidade de suas crenças 

que traziam para fora de seus corações a experiência humana de contar histórias.   

Os olhares de antes agora eram outros. Eu não estava lá para entendê-los, assim 

como eles também não precisavam me entender. Estávamos lá para nos reconhecermos.  

Como resultado da abertura provocada pela arte surgiu o convite para deixar a 

área dos visitantes e me estabelecer na varanda da casa de Anacã, um dos pajés da aldeia. 

De fato, não sabemos tanto quanto pensamos saber, talvez o mais apropriado seja dizer 

que eu estava aberto às novas experiências e minha abertura, por meio da arte, teve como 

influência principal a abertura em todos eles.  

Na segunda noite nos reunimos em volta da fogueira na casa de rezos para a 

primeira cerimônia com o Uni, um chá feito de uma infusão de cipó e folhas. A bebida 

tem influência direta em nossa consciência, e entre os efeitos pode se destacar a redução 

da degradação da serotonina e o estímulo de seus receptores, principalmente aqueles 

ligados às emoções e a neuroplasticidade (DE ARAUJO, 2012; CAIMAR, 2018).  

Pouco antes de começarmos perguntei sobre a possibilidade de realizar pequenos 

desenhos no decorrer da noite. 

— É possível fazer alguns desenhos enquanto a cerimônia acontece? — perguntei, 

afinal, na mochila menor, que estava sempre comigo, havia uma garrafa de água e papel 

para desenho. 

— Pode fotografar também, se quiser — respondeu Anacã. 
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Remui acendeu duas velas e as colocou sobre as vigas de sustentação da casa de 

rezos. As vigas são reforçadas o suficiente para suportarem as redes de dormir que são 

estendidas pela casa de rezo nas ocasiões em que as cerimônias são abertas a mais 

pessoas. Nessa noite éramos apenas eu e sete pajés. Por orientação deles também estendi 

minha rede, apesar de saber interiormente que não a usaria. De forma alguma eu deixaria 

de lado os eventos da noite para deitar na rede. 

Apesar da fraca iluminação o ambiente se realçava, ao menos em minha 

imaginação, devido aos cantos que ecoavam noite adentro. Esbocei alguns desenhos e fui 

convidado a cantar junto com eles as canções aprendidas em ocasiões anteriores. Se os 

cantos são considerados medicinas, tal como as plantas, pode-se dizer que a arte também 

assumia sua função de cura na medida em que se integrava aos acontecimentos. 

Aqui cabe um pequeno relato que ilustra o comentário anterior. Tive a 

oportunidade de participar de um atendimento a uma das pessoas da aldeia com um dos 

pajés e, enquanto ele executava os rezos e cantos, fui convidado a retratar o momento por 

meio de um desenho. Vem dessa ocasião a relação atribuída à arte, por parte dos pajés, 

como uma espécie de medicina. Mas essa é outra história, então, para não nos desviarmos 

de nossa trilha, voltemos nossa atenção para a cerimônia.  

Em determinado momento deixei o círculo principal e caminhei para o lado de 

fora, pois desejava ouvir os sons da floresta. Afastei-me da casa principal e apesar de 

estar sozinho tinha a nítida sensação de estar acompanhado. Pouco tempo depois, Anacã 

e Maxi, que já haviam executado seus cantos, vieram se sentar ao meu lado. Chegaram 

suavemente, olharam-me de uma forma profunda e compreendi o pedido para se sentarem 

ao meu lado; também sem palavras respondi afirmativamente. Assim permanecemos por 

um bom tempo, continuei a desenhar, e entre desenhos e palavras esbocei o desejo de 

contar uma história sobre eles, uma história que falasse dos seres da floresta.  

— Você já recebeu um nome Shanenawa? — Perguntou Maxi. 

— Não tive essa oportunidade — respondi. 

— Então será feito! — Exclamou Anacã. 

Nesse momento Teró se aproximou. 

— O que acha Teró? — perguntou Anacã. — Nosso amigo precisa de um nome, 

precisa ser nosso irmão de floresta. 

Teró ficou quieto por alguns instantes, como se pensasse em algo distante, então, 

subitamente, como se houvesse despertado de um sonho, respondeu com um nome. 

— Será esse! — Celebrou Anacã. — Mas, não hoje. 
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Creio que estávamos inspirados pelos mundos que se aproximavam. No momento 

presente olhávamos para o futuro e caminhávamos em passos além da compreensão que 

o momento poderia nos dar. Além da pesquisa, sobre a qual eu já havia comentado com 

eles, havia algo mais que eu desejava fazer. 

— Eu gostaria de contar uma história sobre vocês, falar sobre a floresta, sobre os 

seres da floresta... 

— Parece uma boa ideia — observou Teró. 

— Mas para isso preciso saber se posso contar sobre sua forma de viver, sobre os 

pajés... 

Nesse momento Pinuarana também se aproximou. Estávamos quase todos do lado 

de fora da casa de rezo. Pouco a pouco, a nova roda se formou sob as imensas árvores 

que ladeavam a casa. 

— Ele quer contar histórias sobre nós, Pinuarana — disse Anacã — e não é sobre 

a tal pesquisa, disse que quer contar uma história toda desenhada. 

Senti um frio no estômago e censurei a mim mesmo pensando que deveria ter 

ficado em silêncio. Pinuarana sentou-se lentamente, arrumou a manta sobre os ombros e 

respirou fundo antes de falar. Nesses poucos instantes que pareceram durar uma 

eternidade eu já havia me arrependido algumas vezes de ter falado sobre o livro. 

— Você tem olhos de floresta — disse Pinuarana. 

— É verdade — complementou Anacã. 

— Precisamos de gente que fale sobre nossa vida, que fale por que o índio gosta 

de mato. É aqui que estão nossas medicinas, nossa gente, nossa história — desabafou 

Pinuarana. 

Respirei aliviado, sobre a pesquisa estava tudo certo, eu já falara sobre o resguardo 

da identidade de cada um, e eles já haviam assinado o termo de consentimento, no entanto, 

o livro ilustrado exigia outro nível de comprometimento. 

— Tem outra coisa que você também pode fazer. Nós precisamos escrever sobre 

nossas medicinas — disse Anacã. 

— Têm os jovens que são interessados, mas tem outros jovens que não são 

interessados, não vão nos pajés, não querem saber das histórias dos mais velhos. Eles não 

estão dando valor pra cultura da gente. Agora é preciso fazer o resgate das culturas que 

estão se perdendo. Um pouquinho de tudo o que sei eu passo pra eles — confidenciou 

Pinuarana. 
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— A gente tem preocupação com nossos filhos. Preocupação com nossos mais 

velhos irem embora e levarem os momentos de sabedoria junto. Então, a gente pensa sim 

em guardar esse conhecimento pros filhos — disse Avá. 

— ... E você poderia nos ajudar — complementou Anacã. 

— É claro que posso fazer isso por vocês. Na verdade, vem exatamente ao 

encontro da pesquisa que estou realizando. Podemos fazer sim! — respondi entusiasmado 

com os novos caminhos que se abriam. E assim, de palavra em palavra eles aceitaram o 

pedido da história desenhada, bem como revelaram o desejo de ter em livro um registro 

de suas plantas medicinais. 

Uma relação precisa ser cultivada para que cresça forte, floresça e se desenvolva. 

Nessa noite, plantamos em solo fértil as sementes de nossas intenções e assim se 

desenharam os caminhos do que viriam a ser os próximos dias. 

 A cerimônia terminou com o amanhecer (figura 24) e com as pessoas dirigindo-

se para suas casas. Apesar de passar a noite inteira acordado eu me sentia renovado, meu 

corpo estava mais vivo do que nunca e minha mente lúcida e inspirada com os primeiros 

raios de sol que atravessavam as folhas das árvores.   

 

 

 
Figura 24: Detalhe do terreirão, praça de reuniões e festividades da aldeia Kene Mera,  

com casas ao fundo e árvores de ingazeiros à frente, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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Agradeci a Anacã pela profunda experiência e disse que gostaria de ir até o rio. 

Um banho naquelas águas parecia-me o final ideal para os eventos da noite que passara. 

Antes mesmo que Anacã pudesse responder, ou pedir a alguém que me acompanhasse as 

crianças se voluntariaram. Com o amanhecer elas foram as primeiras a aparecer. Eram 

cinco crianças que estariam ao meu lado praticamente até o último dia na aldeia. 

 Soavam em meu corpo as sensações de pisar descalço sobre o solo argiloso, e 

também de mergulhar nas águas ainda frias do amanhecer. Com a mente voltada 

unicamente parar as experiências sensoriais de caminhar, nadar e respirar, a cada passo o 

milagre de estar vivo retornava a minha mente e eu me sentia completo em todas as 

minhas imperfeições.  

A natureza está investida do poder do sagrado, algo que as crenças e religiões 

tomaram para si como forma de criar o assombro, o espanto diante do insondável. Esse 

poder do sagrado cria uma reverência diante das imensas dimensões que são a casa desse 

povo.  

Tal conceito de reverência se aproxima das analogias universais que são familiares 

a todos os humanos, independentemente da sua língua materna, como se percebe na obra 

de Levi-Strauss (2004) e Campbell (2008), quando estes comparam mitologias de 

diferentes povos, bem como se aproxima também do conceito de arquétipos de Jung 

(2000), que diz haver uma essência única, manifestada na forma de um modelo adaptado 

em cada cultura. 

Há uma unidade psicológica em nossa espécie, um terreno comum onde as ficções 

que criamos se revestem de outras cores, de outros formatos e, no entanto, permanecem 

únicos em sua essência, como uma transferência generosa de cultura para cultura que se 

perpetua ao longo do tempo e se manifesta de geração em geração. 

Levi-Strauss (2004) desempenha um enorme esforço ao contrapor mitos de 

diversas etnias, como, por exemplo: Bororo, Mundurucu, Kayapó, Guarani-mbya, Krahô, 

Tukuna, Timbira, entre outros. E os faz em análises formais, estruturando os mitos em 

camadas com algo que ele chama de matriz de significações, e esta é ordenada em linhas 

e colunas que dizem respeito às camadas, que por sua vez remetem a outra matriz de 

significação em outro mito. Sua contribuição à antropologia é celebrada, no entanto, em 

sua obra não se podem buscar elementos interpretativos para além do mito em si, algo 

chamado pelo autor de “junguismo”, em uma alusão ao psiquiatra e psicoterapeuta que 

relaciona os arquétipos aos aspectos socioculturais.  
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4.2 A GRANDE SAMAÚMA 

 

 

Durante o dia perguntei várias vezes sobre a grande samaúma, relatei a Anacã meu 

desejo de vê-la e como isso era importante para mim. De alguma forma ela se aproxima 

do conceito de força de Schaeffer (2018) que nos atrai para o mundo cósmico quando 

incorporada em nosso mundo. 

Samaúmas são árvores imensas que podem ser encontradas em toda a extensão da 

Amazônia. Povos indígenas a consideram sagrada e aldeias já visitadas em outras 

ocasiões tinham samaúmas em seu entorno. Não seria diferente, portanto, que eu 

desejasse conhecer a mais antiga na região da aldeia Kene Mera. O interesse pelas árvores 

vem de muito tempo, bem como a curiosidade pelas cosmovisões que são um retrato dos 

caminhos da humanidade diante da natureza. Esse interesse já me levou a conhecer a 

figueira de Bodhi, na Índia, onde supostamente Sidarta Gautama, o Buda, teria atingido 

a iluminação; a mangueira reverenciada como árvore da vida, em Pokhara, no Nepal; bem 

como, mirras na Turquia; árvores de argan no Marrocos; tamareiras nos desertos do Egito; 

palos santos no Peru; canelos no Chile, estas sagradas para o povo Mapuche; carvalhos 

na região da Galícia; juremas em Pernambuco, sagradas para Fulni-ô, e gameleiras na 

Bahia, estas associadas à árvore Iroko, sagradas para o Candomblé. Dessa forma, sendo 

uma árvore sagrada para eles eu não tinha certeza se me deixariam conhecê-la.  

No início da tarde fomos mais uma vez ao rio, dessa vez, além das crianças, Anacã, 

Maxi e Teró também foram. Logo depois de chegarmos às águas os pajés me perguntaram 

se eu gostaria de acompanhá-los em uma caminhada. Comemos peixe assado com 

macaxeira e então partimos. Durante a caminhada eles me contaram histórias e nas 

entrelinhas de suas palavras havia um sentimento vivo de reconhecimento da natureza, 

algo que muitas vezes na cidade consideramos perdido, algo que muitos de nós apenas 

deixam passar e depois não sabem mais como resgatar.  

Em determinado momento nos sentamos aos pés de uma samaúma mais jovem 

para que o Dume Pae fosse passado. O Dume Pae é um pó fino feito de cinzas de cascas 

de árvores e tabaco, considerado uma medicina da floresta e, ao mesmo tempo, uma ponte 

de acesso para a dimensão simbólica. Pode-se dizer que ele é um mirante para observar o 

próprio interior, comumente chamado de rapé (figura 25).  
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Figura 25: Homens Shanenawa executando o sopro do rapé em frente a uma árvore samaúma,  

aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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— Como vocês entendem Yuxibu — perguntei, aproveitando que eles mesmos 

haviam abordado o assunto enquanto caminhávamos. 

— Yuxibu é a floresta. Aqui eu estou perto de Yuxibu, cada planta é Yuxibu, nada 

de mal chega até aqui, aqui é a porta de Yuxibu. Nós somos conhecedores, Yuxibu deixou 

esse conhecimento pra gente, e assim vamos adiante, trabalhando conhecendo a medicina 

— respondeu Anacã. 

— Então, se todos os seres têm um Yuxibu que os protege, vocês conversam com 

ele antes de entrar na floresta? 

— Sim, por que tem medicina que você vai atrás dela e ela se esconde, esse é o 

Yuxibu que protege essa medicina — explicou Anacã. 

— Yuxibu está em cada ser da floresta. Cada ser tem seu Yuxibu que cuida dele e 

pra nós tem vários seres Yuxibu que trazem essa proteção que existe no meio de nós — 

argumentou Teró.  

— E essa proteção vem por meio das medicinas, do trabalho desenvolvido pelos 

pajés? — questionei Teró. 

— Sim, e por isso nossa medicina tem que ser tratada com grande respeito. Só 

tirar o que é necessário pra que ela responda e possa ser usada pelos pajés. O Yuxibu da 

floresta traz força e proteção — completou Teró. 

Anacã levantou-se e alguns passos depois revirou as folhas caídas no chão e as 

afastou revelando uma pequena planta (figura 26). Então fez um sinal para que eu me 

aproximasse.  

— Essa é Tunù Sese, serve pra fazer banho pra criança recém-nascida. Dentro 

desse trabalho com as medicinas da floresta primeiro a gente pede licença pra Yuxibu e 

depois vai pra floresta.  

— ... Como se conversasse com a própria planta — comentei. 

— Isso mesmo. Pede licença pra entrar e pra achar fácil a medicina que precisa. 

Por que tem medicina que você vai atrás dela e ela se esconde, esse é o Yuxibu que protege 

a medicina, é com ele que a gente fala — explicou Anacã. 

— Mas agora não houve essa preparação? — perguntei curioso em saber como se 

dá a relação do pajé com a planta. 

— Ela se iniciou ontem com a cerimônia realizada para que você pudesse entrar 

na floresta e conhecer as medicinas — argumentou Teró, que já havia se levantado. 
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Figura 26: Imagem do solo da floresta com detalhe de planta medicinal Bani Tsitsi segura pela mão de 
um homem Shanenawa, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 

 

 

Sabemos menos do que pensamos. E reagimos racionalmente muito menos do que 

imaginamos, visto que muitas de nossas decisões vêm de reações emocionais. Nossos 

laços sociais, culturais, políticos, econômicos, ambientais formam uma intrincada rede de 

relações que dão vazão a um emaranhado de pensamentos, entre os quais a dissertação 

que aqui toma forma, e busca associar narrativas míticas ao pensamento da educação 

ambiental em uma extensão do pensamento mítico. 

Quando Davi Kopenawa (2015) narra os mitos vivos de seu povo, ele fala da 

relação entre o xapiri - espíritos da floresta - e o tempo, entre os xapiri e a linguagem, 

entre os xapiri e as emoções, sobretudo, remete ao fato de seu povo pensar a partir das 

narrativas míticas. Não se trata de uma análise, mas sim de um relato. Lévi-Strauss 

(2004), por sua vez, afirma que uma análise mítica não deve e não pode mostrar como os 

homens pensam, mas certamente esta contraposição exigiria um trabalho à parte, 

enveredando por outros caminhos que não aqueles abordados pelo presente estudo. Levi-

Strauss faz uma defesa da etnografia, no entanto, afirma que sua obra é em si mesma, um 

mito. Kopenawa, por sua vez, não faz etnografia, mas sim um relato vivo de sua 

cosmovisão.  
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De toda forma, a ideia fica como um questionamento ao qual se soma o destaque 

de Viveiros de Castro (2014), quando estes apontam para o fato de que os espíritos se 

fazem presentes para a comunidade por meio de uma relação com um indivíduo. E uma 

das maneiras desses espíritos se manifestarem é por meio das doenças, que por sua vez 

são tratadas com as plantas, ou mais propriamente, pelo espírito das plantas. 

Se os espíritos das plantas participam da cosmovisão ao lado de seres humanos é 

realmente na floresta que podemos nos deparar com a cosmologia viva de um povo, 

encontrando na relação da comunidade com o meio ambiente formas de exercer uma 

convivência harmônica. Exatamente como pude perceber nas conversas com Anacã e 

Teró. 

Momentos mais tarde nos aproximamos da grande samaúma (figura 27). Suas 

imensas raízes se estendem por dezenas de metros e mergulham outras tantas dezenas no 

mais profundo da terra de onde são capazes de trazer água para alimentar toda a vegetação 

ao seu redor. Samaúmas elevam-se majestosas acima de todas as outras árvores e são 

muito maiores e mais impressionantes do que eu poderia imaginar.  

— Aqui faremos mais uma cerimônia. Nesse trabalho um fortalece o outro. Nesses 

conhecimentos a gente aprende um pouquinho com cada um de nós — disse Anacã. 

— Não acredito! — Exclamei. — Nem em meus pensamentos poderia imaginar 

que faríamos uma cerimônia aos pés da samaúma. Quando muito imaginava que vocês 

apenas me deixariam vê-la. 

— Pode acreditar! — Disse Teró rindo com minha surpresa. 

— Então, ontem vocês já estavam planejando vir até aqui? 

— A medicina falou pra gente, mas não planejamos. Decidimos hoje, lá no 

igarapé. Aqui você vai receber seu nome! 

— Quem sabe a medicina fale comigo também! — pensei alto. 

— Pode ser! Ninguém é melhor do que ninguém, somos todos iguais, só que temos 

conhecimentos diferentes, estudos diferentes um do outro, por isso precisamos conversar 

pra se fortalecer — disse Anacã. 

— A gente vem trabalhando pra isso, pra aprender pra ensinar, os jovens que vem 

chegando — expressou Teró, complementando a fala de Anacã. 

Em seguida, Teró se distanciou alguns passos e passou a cortar alguns cipós. 

— Traga sua garrafa até aqui. 

— Tem água nesse cipó? — perguntei. 
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Figura 27: Detalhe do tronco de árvore samaúma nos arredores da aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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— Tem sim, já vi que você bebe muita água e vamos passar bastante tempo aqui. 

Quando você entra na floresta e toma a medicina, você ouve a floresta, ouve os Yuxibus 

falando — explicou Teró. 

Enquanto isso, Anacã sentou entre as raízes e logo que terminamos de encher a 

garrafa ele iniciou um dos cantos cerimoniais. Sua voz ecoava suavemente no vão das 

raízes, grandes o suficiente para receber ao menos três pessoas. Dessa vez, não havia 

violão ou tambores, era apenas a voz que se integrava aos sons da floresta como se a ela 

pertencesse. Soava como um canto de saudade de um tempo esquecido por muitos, mas 

não por estes três. 

Maxi preparava o rapé, enquanto Teró tirava de sua sacola uma pequena garrafa 

com o chá que iríamos beber. As imagens das histórias ouvidas durante a caminhada até 

a samaúma se abriram como flores do inconsciente para o consciente, dos mitos para a 

realidade, da imaginação para as linhas no papel que traçavam as identidades da floresta. 

Em cada desenho um espanto da mente consciente; em cada criação da natureza, um 

retrato espelhado nas mãos de quem desenha, refletido nos olhos de quem vê e no coração 

de quem sente.  

Ao impulso inato de nossa mente para encontrar padrões e respostas somam-se os 

movimentos de nosso organismo para encontrar novos equilíbrios e, no entanto, nossa 

consciência nos força para caminhos já percorridos, sejam em crenças ou construções de 

valores éticos típicos de caos e ordem que se alteram e se rearranjam de forma a permitir 

que vejamos mais profundamente o que precisamos ver. Nesse teatro desperto de nossa 

imaginação criamos deuses, vislumbramos as leis do universo, tentamos traduzir essas 

leis com nossa ciência e, às vezes, pelos sonhos inspirados de nosso inconsciente 

pavimentamos o caminho de nossas descobertas.  

Se os mitos revelam mistérios, a arte os traduz para que se complemente o mistério 

transcendental. Especialistas da mente humana dizem haver uma unidade psicológica em 

nossa espécie, um terreno comum onde as ficções que criamos se revestem de outras 

cores, de outros formatos e, no entanto, permanecem únicos em sua essência, como uma 

transferência generosa de cultura para cultura que se perpetua através do tempo e se 

manifesta de geração em geração. Aos pés da grande samaúma nada é facilmente 

compreendido, entretanto, tudo é assimilado. Ideias se associam, pensamentos se 

reconhecem, sensações cruzam fronteiras, sentimentos se tornam emoções e as 

explicações deixam de ter tanta importância.  
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Nos galhos da samaúma (figura 28) existe um compêndio de histórias, de mitos, 

das cosmovisões de povos do presente e de todos aqueles que antes vieram. Se olhos 

desatentos veem apenas um tempo linear, o artista procura ver além, e reconhecer ideias 

que influenciam a vida que se desenvolve.  

Ao fim de cinco horas nos despedimos da grande árvore e retornamos ao tempo 

das horas, não obstante, estivéssemos ainda compartilhando do tempo da árvore do 

mundo.  

Pode ser realmente verdade que nossos sentidos nada mais sejam do que portas de 

entrada para diferentes percepções do mundo, afinal, narrativas míticas são sonhos do 

mundo e não pertencem a um único povo, contudo, as vestes com as quais essas narrativas 

se apresentam, essas sim, denotam a cultura específica de cada lugar.  

E como eu viria a descobrir mais tarde a cerimônia, além do batismo, também fora 

uma preparação para que eu pudesse caminhar com eles nos próximos dias em busca das 

plantas medicinais.  

O livro das plantas medicinais começava a existir. 

 

 

 
Figura 28: Detalhe do topo de árvore samaúma, vista de baixo, nos arredores  

da aldeia Kene Mera, Acre, Brasil.  
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4.3 A COSMOVISÃO VIVA 

 

A cosmovisão define comportamentos, direciona ações, molda a própria cultura 

do povo, dessa forma a educação ambiental, como entendida pelos saberes acadêmicos, 

manifesta-se de forma intuitiva, em parte orientada pela dimensão simbólica das crenças 

e alimentada no cotidiano dos pajés que acabam por influenciar o comportamento de toda 

a aldeia. Influência nascida da cosmovisão que gera o respeito exercido pelos pajés ao 

entrarem na floresta em busca de plantas medicinais. 

Esse respeito em relação à floresta nasce da compreensão de que ela está viva, 

sendo capaz de interagir com os seres humanos. Graças a essa visão, desenham-se os 

contornos de cuidados com a preservação das áreas de floresta ao redor da aldeia para que 

futuras gerações tenham próximas de si os benefícios das plantas medicinais.  

Lévi-Strauss (1973), ao abordar as características da medicina de povos indígenas 

no texto “O feiticeiro e sua magia”, argumenta que o valor desse sistema de cura está 

mais no sentimento de segurança trazido ao grupo pelos mitos associados do que 

propriamente pelas curas reais que beneficiam indivíduos. Ainda, segundo o autor, a 

eficácia do sistema de cura apresenta três determinados aspectos complementares: existe 

a crença do pajé em suas técnicas, existe a crença da pessoa doente que o pajé proporciona 

a cura e, finalmente, corroborando o sentimento de segurança exposto anteriormente, 

existe a crença da opinião coletiva que une os outros dois aspectos. 

Observa-se na aldeia Kene Mera que o comportamento dos pajés influencia o 

coletivo, e como ela se estende para toda a área verde de floresta. Essa forma de agir está 

presente nas histórias narradas oralmente, são tradições e conhecimentos que se renovam 

a cada vez que são falados, renovação não no sentido de mudança, mas sim no sentido de 

permanecerem vivos e trazerem para o tempo presente o passado mitológico em que não 

existia diferença entre humanos e animais.  

No dia seguinte nos levantamos cedo, por volta das 5 horas da manhã. O dia já 

estava claro e logo iniciaríamos a primeira de nossas caminhadas. Em pouco tempo 

chegaram Avá, Maxi, Teró, Remui, Pinuarana e Naru, todos pajés, assim como Anacã. 

Atravessamos a aldeia, passamos pelas margens do rio, onde três canoas repousavam em 

águas amanhecidas (figura 29) e paramos na casa de rezo, ali nos reunimos em círculo, 

uma concentração foi feita, como se pedissem a própria floresta que se deixasse ser 

visitada e não escondesse as plantas em nosso caminho.  
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Figura 29: Canoas atracadas em igarapé do Rio Envira, com floresta ao fundo,  

aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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— Não imaginei que todos os pajés da aldeia participariam da caminhada, Anacã 

— comentei. 

— Tem o momento de ensinar e aprender. Tem que saber de alguma forma tudo 

isso pra poder seguir, pra entrar em contato com o mundo espiritual, pra poder saber das 

medicinas. Então, é um momento de aprender pra todos eles. — explicou Anacã. 

— E quem entre vocês é biblioteca viva com os saberes sobre as plantas? 

— Ah, é Pinuarana. E Remui também! 

— E você Naru, com esse caderno na mão parece um pesquisador — comentei 

sorrindo. 

— O pajé tem que ser pesquisador, tem que estudar a planta, saber pra que é, se é 

pra curar no banho, no chá, na esfregação — esclareceu Naru. 

— E você se entrar na floresta e não achar a medicina que procura? — perguntei. 

— Tem que voltar, fazer um rezo e começar de novo a caminhada até encontrar 

— respondeu Maxi, antes que Naru pudesse esboçar qualquer resposta. 

— E também não e só chegar e pegar as folhas — explicou Teró — tem que 

conversar com a medicina, pedir a força dela, conversar com ela ali, pedir a força pra 

curar aquela doença. Se pegar sem pedir ela não vai servir, pode até ser remédio bom, 

mas não vai servir. 

— Entendi! Por isso você anota tudo Naru — falei olhando diretamente para Naru, 

na esperança de que ele esclarecesse o fato de andar com o caderno. 

— Tenho medo de esquecer. E tem que ir no remédio certo, se não vai tirar um 

monte de remédio da floresta e pode não servir — comentou Naru. 

— A medicina é sagrada! E se tiver muita gente conversando os remédios bons 

vão se esconder, então tem que voltar, fazer um rezo e começar de novo a caminhada — 

falou Anacã e, em seguida, saiu da casa de rezo com Pinuarana. Estavam a decidir por 

onde se iniciaria a caminhada do dia.  

— Tem vários tipos de medicina na floresta para vários tipos de cura.  Mas as 

medicinas não são usadas o tempo todo. Elas somente são usadas na hora que a pessoa 

está precisando. Como agora vamos fazer com a medicina — disse Maxi, enquanto se 

aproximava com o tepi em mãos. 

Dizendo isto colocou o Dume Pae em uma das mãos enquanto a outra manipulava 

o instrumento utilizado para realizar o sopro em outras pessoas, chamado de tepi. Ele 
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pode ser feito de várias formas, a mais usual sendo a confecção com bambu. Maxi tinha 

um feito de ossos de queixada e tatu. 

Era chegada a hora de entrar na mata. Diário de campo em mãos, um rascunho 

para anotações rápidas e câmera fotográfica a postos. Anacã seguia à frente, enquanto os 

demais formavam uma fila que terminava com Naru, o pajé com o caderno. Eu caminhava 

ao lado fazendo as anotações necessárias e tentando não perder gestos e expressões em 

esboços rápidos. 

O fato de conversar com as medicinas, pedir sua força antes de retirá-la de seu 

local demonstra respeito em relação à floresta. Nos dias seguintes eu observaria nos 

demais membros da aldeia o mesmo respeito, e também a compreensão da floresta como 

ser vivo capaz de interagir com os seres humanos. Graças a essa visão desenham-se os 

contornos de cuidados com a preservação e com a manutenção das áreas de floresta ao 

redor da aldeia para que futuras gerações continuem a ter próximos de si os benefícios 

das plantas medicinais.  

Pude observar também que a relação de respeito existente com as plantas 

medicinais estende-se para as águas dos rios e igarapés, assim como para a caça e a pesca. 

Acredito que, dessa forma, a educação ambiental, como entendida pelos saberes 

acadêmicos, manifesta-se de forma intuitiva, em parte orientada pela dimensão simbólica 

das crenças e alimentada na vivência cotidiana dos pajés que acabam por influenciar o 

comportamento de toda a aldeia. 

Ainda, se todos os seres possuem um Yuxibu, consequentemente possuem formas 

humanas também e podem interferir na ordem social. Isso explica porque em determinado 

momento os pajés afirmam que as plantas podem escolher serem vistas, ou encontradas, 

se assim desejarem, caso aquele que as procura não tenha uma firme intenção.  

Tal comportamento se assemelha ao perspectivismo ameríndio, como descrito por 

Viveiros de Castro e Danowski (2014) em que as espécies veem a si mesmas como 

humanas. Esse antropomorfismo é a base da cosmovisão indígena, frequentemente 

descrita como uma roupa com a qual as espécies se relacionam, tendo os pajés a visão 

necessária para enxergar além das formas usuais e, desse modo, ver seres humanos em 

plantas e animais. 

Analisando-se com mais ênfase esse respeito naturalmente praticado chega-se à 

cosmovisão como origem das ações de conservação, manutenção e restauro. Para o povo 

Shanenawa, há um ser ao mesmo tempo uno e múltiplo, origem e destino, sendo nesse 

caso a floresta a porta de entrada para essa dimensão simbólica.  
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E assim, alinhados em nossos pensamentos, ultrapassávamos essa porta e a 

caminhada transcorria como uma aula em que os pajés se revezavam para identificar as 

plantas e relatar seus usos. Pinuarana e Remui tiravam as dúvidas e explicavam com 

paciência as particularidades dos possíveis usos de cada planta. Em determinado 

momento percebi que, ao menos para picadas de cobra, já tínhamos três plantas 

referenciadas. 

— Como o pajé decide, por exemplo, entre Kamusha Bata, Runú Kabia e Pitsu 

Sheta Bata (figura 30) quando acontece alguma eventualidade envolvendo cobras? — 

perguntei. 

 

 
Figura 30: Imagens das plantas medicinais Kamusha Bata, Runú Kabia e Pitsu Sheta Bata fotografadas 

nos arredores da aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 

 

 

— O Nixi Pae diz pra gente qual a medicina mais acertada para trabalhar com a 

pessoa, qual vai a ser dieta que a pessoa vai passar — respondeu Teró. 

— Você chamou o chá de Nixi Pae, mas entre os Shanenawa ele é chamado de 

Uni, correto? 

— Sim. Nixi Pae é como os Huni Kuin chamam o chá. Meu pai era Huni Kuin e 

minha mãe Shanenawa, então é comum misturar as línguas. Mas é tudo vindo de Yuxibu. 

Tem os trabalhos que nós fazemos na aldeia, orientando as famílias como cuidar da água, 

como cuidar dos bichos. Nós somos conhecedores, Yuxibu deixou esse conhecimento pra 

gente, e assim vamos adiante, trabalhando conhecendo a medicina. — explicou Teró. 

— Entendi! Então Yuxibu fala por meio do Uni com vocês? 

— Não só do Uni. A floresta toda fala com a gente, mas é o Uni que ajuda na 

consulta — disse Remui. 

— Como assim? — perguntei. 
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— Os pajés primeiro falam com a pessoa, fazem uma consulta pra não tirar 

remédio errado — falou Naru. 

— É! Tem que fazer uma consulta pra saber que sintomas a pessoa está sentindo 

pra não ir no remédio errado — disse Maxi, dando continuidade a fala de Naru. 

— Se não fizer a consulta vai tirar um monte de remédio da floresta e pode não 

servir — argumentou Teró. 

— E também quando a pessoa tem nisu (mal-estar) de comida quente, do sol, que 

dá dor de cabeça, tem que tirar várias medicinas pra fazer o banho — completou Anacã. 

— Algumas medicinas são bem fortes, e às vezes pode acontecer de não achar. Se 

não encontra essa medicina na trilha tem que entrar na floresta e começar a procurar até 

a achar — explicou Pinuarana. 

— Então, há um primeiro momento que é a consulta, somente depois vem a busca 

pela medicina? — questionei. 

— Isso! Primeiro o pajé vai se reunir com o paciente pra saber que trabalho vai 

precisar fazer, então a gente pede a força pra Yuxibu, pra tirar a doença que está 

maltratando o paciente — explicou Micura. 

— Tenho mais uma dúvida. Entendi a questão de se preparar para entrar na floresta 

em busca de alguma planta medicinal... Mas, e quando alguém vai caçar, também 

conversa com os Yuxibus daqueles que serão caçados? 

— Se você vai caçar também precisa se proteger. Precisa falar com os Yuxibu e 

pedir pra ficar bem, senão não vai conseguir sair da floresta. Nesses momentos conta 

também a experiência. Teve uma vez em que passei as medicinas no corpo e fiz meus 

rezos até deixar a Jiboia Yuxibu pra trás. O mesmo também pode acontecer com o yuxibu 

jabuti, que também aprisiona a pessoa até que ela o encontre e fale com ele — explicou 

Micura. 

— Dentro da natureza a gente recebe ensinamento, a natureza ensina. Aqui eu tô 

perto de Yuxibu, cada planta é Yuxibu, nada de mal chega até aqui, aqui é a porta de 

Yuxibu, aqui a gente abre e a gente chega lá em Irishuhu — disse Avá. 

— O que é Irishuhu? — Indaguei. 

— É casa de Yuxibu, é a samaúma — respondeu Avá. 

— Então, todos os seres da floresta falam? Árvores, plantas e animais? — 

perguntei. 

— Quando você entra na floresta e toma a medicina, você senta lá nas árvores e 

você vai ouvir a floresta, os Yuxibus falando — explicou Naru. 



121 
 

O sol da manhã já estava forte e dentro da mata era possível sentir a diferença de 

temperatura, muito mais refrescante e agradável. A cada hora aproximadamente de 

caminhada nós fazíamos uma pausa, para descanso e organização do material. A primeira 

caminhada foi também um rito de passagem e, na medida em que nos aprofundávamos 

na mata, outras conversas surgiam, assim como outras plantas eram apresentadas, 

algumas com o pedido de não serem fotografadas. Era como uma iniciação nos mistérios 

dos seus saberes, um mergulho na sua cosmovisão e na linguagem da natureza.  

Para o povo Shanenawa foi o próprio Yuxibu que deixou o conhecimento das 

particularidades curadoras de cada planta. Devido a esse fato, as plantas medicinais são 

tratadas com grande respeito, sendo retiradas somente quando necessário para o uso, tal 

fato permite que as plantas se renovem, pois não são exploradas a ponto de se exaurirem. 

Outro ponto que chama atenção é a sensação de proteção que permeia a aldeia justamente 

por estar próxima à floresta, próxima a Yuxibu. Cabe ressaltar que a noção de educação 

ambiental abordada por esse prisma da cosmovisão como geradora de comportamentos 

não está relacionada ao medo de castigos divinos ou a uma condenação, observa-se, 

sobretudo, a visão de manutenção dos elementos da floresta para que a própria cultura 

não se desvaneça com o tempo.  

Portanto, visualiza-se o território dos conceitos de educação ambiental entre o 

povo Shanenawa, proposto pelo presente estudo, como extensão natural desse sistema de 

comunicação ligado à cosmovisão e manifestado pela oralidade. 

Segundo Barthes (2006), faz-se necessária uma condição especial para que a 

linguagem se transforme em mito e consequentemente em um sistema de comunicação. 

Analisando-se o pensamento de Barthes e contrapondo-se à noção de oralidade dos povos 

originários, pode-se chegar à condição especial colocada pelo autor para que a 

cosmovisão se transforme em um sistema de comunicação, ou seja, a própria floresta 

também se expressa pela oralidade. 

Apesar da sensação de segurança proporcionada pela floresta, torna-se nítida a 

preocupação com o futuro da própria cultura, a partir das falas destes atores. As ameaças 

surgem, principalmente, em relação ao território, invasões por fazendeiros, criação de 

gado em áreas já demarcadas e descaso do governo em relação às necessidades das 

populações indígenas. 

Nesse momento nossa conversa assumiu um tom mais grave, na medida em que o 

grupo expressava o sentimento de abandono por parte do governo e os medos 

relacionados às invasões de seu território. Pinuarana falou com emoção e sua voz 
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entrecortada por respirações profundas criava a sensação de que também seu coração 

batia mais acelerado. Suas palavras trouxeram, ao mesmo tempo, desabafo, indignação e 

um pedido de ajuda. 

— Nós estamos esquecidos, nós temos nosso mato, nossas medicinas. Por que o 

índio gosta de mato? Porque é nossa floresta, é nossa medicina, os brancos querem só pra 

criar gado e nós queremos nosso mato porque vivemos aqui. O governo precisa 

reconhecer nossa palavra, nossa vivência. Nessa caminhada era pra estar aqui o governo, 

mas está lá só no escritório e nós estamos aqui, buscando as coisas pra viver aqui, a caça 

do mato, as medicinas — expressou Pinuarana. 

— Os fazendeiros estão entrando mais nas pontas. Nossa aldeia está mais no meio, 

mas os irmãos de outras aldeias já têm preocupação com a invasão entrando — disse 

Remui, acompanhando o desabafo de Pinuarana. 

Uma vez ameaçado o território, consequentemente sofrem os efeitos também a 

ancestralidade e a oralidade. Sofre, sobretudo, a relação com a floresta, compreendida 

pelo povo Shanenawa como ser vivo, ela sempre tem algo a falar para cada pessoa.  

— A floresta é uma mãe natureza, mãe da terra, mãe dos seres que convivem aqui, 

é importante a gente ouvir — disse Avá. 

Nas palavras de Avá, a floresta assume a representação simbólica de uma figura 

materna, vista como uma fonte de vida e nutrição que fornece comida e abrigo e, 

sobretudo, compreendida como uma entidade viva.  

Essa forma de ouvir a floresta manifesta a dimensão humana e a espiritual da 

cultura de um povo, perfazendo o conceito de uma ecologia espiritual. E como apontam 

Hathaway e Boff (2012), não deixa de ser o exercício da tradição oral uma metáfora sobre 

a transitoriedade das histórias contadas que são revividas em cada fala e permanecem 

atuantes como um conjunto a formar a identidade de um povo.  

Essa transitoriedade reflete a natureza mutável da própria vida. Assim como as 

histórias são adaptadas e modificadas para se adequar ao momento presente, a vida 

também é cheia de mudanças e adaptações. Cada vez que as histórias são contadas, elas 

são revividas e recontextualizadas, mantendo-se relevantes para as gerações seguintes. 

Portanto, para contar uma história em palavras escritas, é necessário caminhar 

pelas tradições orais. Em outras palavras, aquele que se aventura pelo universo das 

palavras escritas precisa conhecer o universo da tradição oral. Honrar a memória de 

anciãos é, ao mesmo tempo, preservar os valores da geração atual e dar seguimento ao 

desenvolvimento de suas práticas culturais.  



123 
 

Com o avanço das horas deixamos a trilha para nos concentrarmos na colheita de 

Kawa e de Uni, a folha e o cipó com os quais seriam feitos a beberagem para os rituais 

dos outros dias. 

— É um momento de chegar e conhecer. Ver e saber o que é a floresta — disse 

Anacã, enquanto retirava com cuidado as folhas da árvore. 

— Essa é a forma de retirá-las? — Perguntei. 

— Não tire as menores, aquelas que ainda estão nascendo. A gente sempre deixa 

ao menos duas dessas em cada galho. Pra que ela tenha força para continuar crescendo 

— explicou Anacã. 

— E, depois, vamos cortar o Uni — disse Teró. 

— E como é feita a preparação? — questionei. 

— Você vai saber. Esse Uni você vai preparar. Vamos passar a noite no 

cozimento. Quando a gente começa só pode parar quando estiver pronto — explicou 

Anacã. 

 

 
Figura 31: Homem Shanenawa colhendo as folhas de uma árvore, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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4.4 A FORMAÇÃO DO PAJÉ 

 

 

Compreende-se a figura do pajé como protagonista dos saberes, repositório do 

conhecimento ancestral e pesquisador das diferentes funções de resgate cultural que 

assumem funções, como a de contar histórias, ou mitos, além do tratamento de males e 

doenças. É o humano que vive em outros domínios, como aponta Barreto (2021), um 

mundo de seres com os quais devemos nos comunicar. Não são espíritos, muito menos 

deuses, mas sim humanos, pois o cosmo é organizado e habitado. 

Para Viveiros de Castro (2006), o discurso mítico é também um registro do tempo 

em que as dimensões corporal e espiritual não estavam separadas, residindo nessa 

multiplicidade os chamados blocos de afetos, humanos ou animais, que desempenham o 

papel de definir as formas pelas quais os seres serão reconhecidos. 

O percurso de formação dos pajés é longo e, comumente, a primeira aproximação 

ao universo mítico se dá ainda na infância, sendo a curiosidade alimentada e motivada 

pelos integrantes mais velhos da aldeia. Destaca-se a importância dos conhecimentos da 

floresta, em especial a dimensão simbólica pertencente à cosmovisão, bem como a 

dimensão humana e prática de aplicação das plantas a cada caso. Sobre a dimensão 

simbólica Lévi-Strauss (1973) aponta para o fato de as relações com o mundo 

sobrenatural se darem por impressões mais intuitivas, dessa forma, o indígena ao se tornar 

pajé concebe seu estado como uma consequência de sua conexão com o mundo dos 

espíritos.  

Naru ilustra o fato com seu depoimento ao afirmar ouvir a medicina da floresta 

orientar seus passos. Nesse dia havíamos percorrido outra trilha, de terreno irregular com 

muitas alterações na altimetria, ou seja, um sobe e desce contínuo. Ao pararmos para 

descansar conversamos sobre as falas dos seres da floresta, sobre a presença das crianças 

nos trabalhos e sobre a idade com que cada pajé começou a se dedicar ao ofício. 

— Eu comecei com 13 anos, fui aos poucos trabalhando até chegar onde estou 

hoje. Fui buscando meu conhecimento, ouvindo a medicina, aprendendo com ela fazendo 

o samakiê, a dieta, trabalhando com as medicinas da floresta.  

— E você consegue se lembrar de todos os ensinamentos ouvidos? Como você 

faz para não esquecer? É seu caderno que guarda os conhecimentos? 

— Ah, eu esqueço sim. Não sou como Pinuarana ou Remui. Eu levava um caderno 

e anotava pra que servia cada planta. Teve um dia em que uma menina precisava de um 
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banho, uma arraia deu uma esporada nela e ela gritava de dor. A pajé, que também era 

minha mãe, me perguntou: Você aprendeu aquela medicina sobre a ferroada de arraia? 

Respondi que aprendi! Então você aprendeu você vai buscar, ela disse — comentou Naru. 

— Eu percebi que você começou cedo a se dedicar ao ofício de ser pajé... Você 

deve ter muitas anotações — observei. 

— O pajé aprende histórias, medicinas, as rezas, os cânticos, faz intercâmbio com 

outros pajés, então não é fácil, é preciso fazer parte da história, saber como conservar 

todos esses conhecimentos. Tem vários seres da floresta que vem dando esses dons para 

cada pajé — falou Naru. 

— Contar histórias também é parte do trabalho dos pajés? — perguntei. 

— É sim! Tem história dos nossos mais velhos, tem história que vem lá dos 

antigos mesmo, tem histórias de como surgiu o povo, de como caçar, pescar — explicou 

Remui, que ouvia a minha conversa com Naru. Logo, os demais também começaram a 

participar dos diálogos. 

— E se você não contar as histórias esquece mesmo, então a noite é a hora de 

contar as histórias — disse Micura. 

— E por que à noite?  

— As histórias do nosso povo são contadas mais pra noite, porque tem mais 

momentos de silêncio, porque está mais tranquilo, mais fácil de aprender. Durante o dia 

tem muito barulho — disse Pinuarana. 

— Muito barulho e muita gente falando outra coisa, então a gente tem o costume 

de contar as histórias à noite mesmo — complementou Anacã. 

— Eu percebi que Naru disse ter começado aos treze anos. Em que momento vocês 

souberam que se dedicariam a ser pajés? — perguntei a todos. 

Avá foi a primeira a responder: 

— Eu comecei com seis anos quando meu pai começou a me ensinar a curar, a 

usar medicina, acompanhando meu pai nas curas e hoje eu tenho quarenta e seis anos de 

trabalho — disse Avá. 

— Seis anos? Alguém mais começou assim tão cedo? 

— Eu me dediquei às medicinas desde muito pequena, fui buscar aquele dom 

dentro de mim pra começar a cantar e estudar pra ser pajé. Meu tio e minha mãe iam pra 

floresta. Tinha uma equipe que ia pra floresta aprender medicina, foi ali que comecei a 

aprender, ali era minha pesquisa — comentou Remui. 
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— Comecei a utilizar a medicina com doze anos, e foi quando o chamado também 

começou. Eu achava bonitas aquelas cantorias dos pajés, eu já ia encostando neles, 

primeiro ia só acompanhar, depois chegava em casa e praticava. Até que um dia os irmãos 

me chamaram pra participar. São dezesseis anos de trabalho como pajé, pajé medicina, 

através de conhecimento da natureza — disse Anacã.  

— Você se referiu especificamente a pajé de medicina, então há outros tipos de 

pajés? — questionei. 

— Tem vários tipos de pajé, temos pajé do Uni, o pajé do rapé, o pajé conhecedor 

da medicina, o pajé que faz suas curas na reza, nos cantos. Têm vários pajés trabalhando 

nessa terra, buscando nossos direitos de nossa comunidade — continuou Anacã. 

— E você Teró? Com que idade começou a conversar com os Yuxibus da floresta? 

— Eu tinha 15 anos de idade quando comecei a me formar como pajé, pra poder 

chegar no nível de hoje foi meu esforço, com interesse, sabendo o que buscar, pra ajudar 

meu povo, minha comunidade. Por esse motivo eu venho trabalhando, já vivi muitas 

dificuldades, trabalhando pra ajudar meu povo com as necessidades, por isso fiz minhas 

dietas, sempre com Yuxibu, vários tipos de Yuxibu, é importante conhecer as doenças pra 

gente poder viver em paz, feliz — respondeu Teró. 

— E você Micura? 

— Desde os doze anos eu comecei a usar medicina, a conhecer os cantos, quando 

eu ainda estava na escola meu sonho era ser primeiro cantor txaná, depois pajé, o 

professor me perguntava o que eu queria ser e eu já respondia, pajé. Trabalho com curas 

de medicina, de plantas, com o espiritual, com o Uni. Tendo Uni ou não tendo eu faço 

meu trabalho. Um dia meu tio me chamou pra participar junto com eles, meu tio já é pajé. 

Ele falava “é assim que a gente pode fazer, seguir esse rumo.” Ali eu comecei a 

acompanhar eles, fazer o banho, tirar a medicina na floresta, saber pra que serve cada 

planta — falou Micura. 

Após o momento de descanso retornamos à caminhada. De onde estávamos já era 

possível avistar a casa de rezo e somente então me dei conta de que já estávamos no final 

da trilha. 

Sobre o desenvolvimento do aprendizado, nota-se a predominância dos familiares 

pajés com influência sobre os membros mais jovens da aldeia e principalmente da própria 

família. Ressalta-se o fato do interesse das crianças ser alimentado desde muito cedo com 

forte inclinação para início do ofício de pajé ainda no período de pré-adolescência e 

adolescência. 
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À noite, Anacã tinha o costume de se deitar cedo, por outro lado, eu costumava 

ficar acordado até tarde desenhando ou fazendo anotações, e foi assim que outra 

inesperada relação se desenvolveu. Depois de jantarmos, e os outros partirem para suas 

casas, Anacã vinha para o lado de fora e se sentava na varanda onde passávamos muito 

tempo conversando. 

Em uma dessas noites de diálogos noturnos estava chovendo e como a casa tinha 

telhas de zinco fazia se muito barulho lá dentro. Anacã comentou que não se importava 

com barulho, já estava acostumado. Ficamos sentados observando a chuva em silêncio 

por um tempo. Anacã decidiu me ensinar a fazer a amarração do maite, o cocar cerimonial 

(figura 32).  

 

 

 
Figura 32: Detalhe de penas de gavião-real e arara-vermelha sendo preparadas  

para a montagem de cocar, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 

 

 

Pacientemente ele separou as penas de gavião-real, cortando parte das bases das 

penas e fazendo uma pequena dobra. Para o centro ele selecionou uma pena de arara-

vermelha. O cordão foi esticado em várias camadas a fim de receber as penas. Enquanto 
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iniciávamos a amarração ele contava sobre como havia aprendido a fazer maites e como 

eles simbolizavam o período de samakiê, a dieta necessária para as etapas de sua formação 

como pajé.  

— E você passou por todas as etapas da formação de pajé. 

— Ainda falta uma. É a mais demorada. Aqui na aldeia só um pajé completou essa 

parte. Mas estou me preparando. É difícil, é uma dieta de vários meses. 

— Estou fazendo certo aqui? 

— O maite é um cocar cerimonial então a gente agradece a Tete Pawã... 

— O gavião-real! 

— Isso, o gavião! Ele faz parte de uma das etapas de formação do pajé, assim 

como Inu, a onça, e Yubenawa, a jiboia. Cada um tem um ensinamento, é o Yuxibu deles 

que ensina a gente. 

— Completamos a parte central, e agora? — Perguntei ansioso com os novos 

aprendizados. 

— Agora a gente vai passar a sananga. É o momento que a pessoa não pode 

conversar, falar palavrão, tem que pensar coisa boa, trabalhar para que a sabedoria boa 

chegue — explicou Anacã. 

— O colírio que vocês usam para os olhos? 

— É. A sananga serve pra duas modalidades. Serve como colírio. Pega a raiz e 

faz o processo de colocar no olho. E a folha serve pra mulher que está de resguardo. Tira 

a folha e usa no banho pra mulher que deu à luz. Aqui vai servir pra gente conversar com 

o Yuxibu de Tetê Pawã. Ele voa lá em cima, vê tudo, e é essa visão que a gente pede pra 

ele trazer. 

— Com que frequência você usa a sananga? 

— Não é usada o tempo todo, a medicina só usada na hora que a pessoa está 

precisando — respondeu Anacã. 

A conversa se estendeu noite adentro até que retornamos ao assunto das plantas. 

Abri o computador para revermos as fotos e em determinadas imagens Anacâ relembrava 

casos em que seus conhecimentos foram necessários. Em suas palavras a floresta tomava 

forma de uma grande farmácia, ou um hospital, como ele se referiu. 

— A mata é como um hospital onde a gente colhe as medicinas. Através de 

conhecimento da natureza. A natureza que tem que respeitar. Não é fácil, é muita coisa 

pra aprender, assim eu fui crescendo até aprender a trabalhar com os outros pajés, 
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aprender a fazer o feitio das medicinas, aprendi a fazer rapé, aprendi a medicina 

tradicional da floresta. 

— Como você prepara Dume Pae, o rapé? 

— Aqui a gente faz de Xiwã, mas tem pajé de outras aldeias que faz de Txamirau, 

ou até mesmo de Nawêrau (figura 33). 

  

 

 

Figura 33: Imagens das plantas medicinais Xiwã, Txamirau e Nawêrau fotografadas nos 

arredores da aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 

 

 

A cada noite as conversas se prolongavam e se aprofundavam em temas mais do 

que especiais para o próprio Anacã, e foi assim que ele continuou seu relato sobre a 

formação como pajé, seus desafios, alegrias e dúvidas. 

— Eu como pajé me dedico a encontrar o momento certo, porque o pajé tem que 

ser pesquisador, tem que estudar a planta pra que é, se é pra curar no banho, no chá, na 

esfregação — disse Anacã. 

— E você entra na floresta a noite também? — Perguntei. 

— Hoje não mais, mas uma vez já me perdi também, precisei parar pra fazer 

concentração, pra poder encontrar o caminho. A jiboia atrai a caça pra ela, e pode atrair a 

gente também e se a pessoa não estiver preparada pode ficar por lá, tem que conhecer a 

medicina. 

— Demorou pra conseguir sair? 

— Quase a noite inteira, só cheguei em casa já de manhã. A floresta mostra como 

caminhar, como andar nesse caminho seguindo a verdade, não seguindo a mentira. 

— Mais algum dos outros pajés passou por uma situação parecida? 

— O Teró tem um tio passou nove dias na floresta, e quando passa muito tempo 

a pessoa vai se perdendo cada vez mais. Descontrola a memória, os pensamentos. Quando 
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ele saiu foi por ouvir a zoada do motor das canoas, ele foi sair lá longe da comunidade. A 

mata já tinha tomado as roupas, tudo. 

— Esse tio era pajé? 

— Não era. Mas quando isso acontece, enquanto não falar com Yuxibu não vai 

sair. 

— E naquele período de vários meses de dieta, que você comentou anteriormente, 

a pessoa fica na floresta? 

— A gente tem uma casa mais afastada da aldeia. Bem lá no meio da floresta 

mesmo — explicou Anacã. 

Segundo Anacã, fazer o samakiê (dieta) corretamente significa buscar o 

conhecimento de forma segura, ouvir e prestar atenção ao que as plantas têm a dizer. O 

samakiê envolve um tempo de reclusão, tratado com grande respeito sob o risco de perder 

a própria sabedoria em caso de negligência com as obrigações que a dieta traz.  

— E a alimentação nesse período, como é feita? 

— Só macaxeira e peixe. Carne de caça não pode. O samakiê tem que ser sério, 

tem que ser respeitado. O Teró fala que não pode ter relação durante a dieta, não pode dar 

beijo na boca, não pode fumar teu cachimbo, não pode sair da concentração, não pode dar 

nem um beijo nos filhos nesse período porque toda a sabedoria está na boca, se der um 

beijo na sua mulher você vai passar sua sabedoria pra ela e ela vai aprender mais que você 

— disse Anacã, enquanto me mostrava como finalizar a amarração do cocar. 

O samakiê também pode ser compreendido como o apagamento do sujeito ao se 

aproximar das narrativas míticas, conforme o conceito descrito por Werneck (2011), em 

que a autora assinala que o sujeito precisa se deixar atravessar pela matéria mítica e assim 

colocar em prática a experiência de fusão mítica e da dissolução de si.  

A oralidade se mostra fator preponderante no período da dieta e mostra sua face 

na cultura deste povo indígena na medida em que se considera também perda da sabedoria 

falar sobre quaisquer outros assuntos durante o samakiê. Como elemento derivado da 

oralidade e tendo a boca como seu veículo principal, os pajés consideram que o mero 

contato pode ser motivo de interferência na dieta.  

Também relacionados à materialidade da oralidade estão os cantos dos pássaros 

que influenciam diretamente os rituais dos povos indígenas, pois em cada pássaro há um 

Yuxibu, um espírito da floresta capaz de estabelecer pontes entre os seres humanos e 

animais, pontes que o pajé também é capaz de construir. Lévi-Strauss (2004) estrutura 

sua obra Mitológicas em torno da música como elemento cultural e afasta as visões 



131 
 

míticas do canto dos pássaros, por exemplo, ao afirmar que existe uma linha de 

demarcação entre natureza e cultura, linha esta de contornos tênues, mas que na 

cosmovisão indígena assume importância muito além de “meros gorjeios voltados apenas 

à linguagem” (LÉVI-STRAUSS, 2004). 

A repetição e a imitação dos mais velhos pelas crianças funcionam como um filtro 

que ao longo do tempo se encarrega de selecionar aqueles que continuarão na caminhada 

de aprendizados. Os cantores chamados txanás têm seu nome derivado do pássaro de 

mesmo nome capaz de imitar o canto de outros pássaros na floresta. Teró foi um dos pajés 

que declarou seu início como pajé por meio dos cantos. Ele queria aprender a cantar e a 

partir desse movimento inicial foi se dedicando a reunir os conhecimentos que o levaram 

a se tornar pajé. 

Se o aprendizado se dá por imitação e repetição uma das maiores preocupações 

dos pajés direciona-se para a preservação da própria cultura, em guardar o conhecimento 

para que este esteja disponível às futuras gerações, uma vez que os mais jovens, como 

relatado nos diálogos, não têm demonstrado interesse nos saberes ancestrais. 

Histórias, medicinas, cantos, rezos, carregam em si a essência da cultura 

Shanenawa e encontram nos mais velhos repositórios fieis, como bibliotecas vivas em 

permanente contato com a floresta.  

Como observam os pajés, é necessário fazer parte da história, ou seja, inserir-se 

no conhecimento ancestral, mergulhar no mundo espiritual para se tornar conhecedor. A 

experiência de compartilhar saberes na floresta com os pajés em muito se assemelha a 

este mergulho. 

Em todo mergulho pressupõe-se que há o momento de retornar a superfície, não 

foi diferente nessa noite. A chuva passou e os sons da floresta reiniciaram seus 

movimentos com o sussurro das folhas nas árvores, o canto de pássaros noturnos, o 

zumbido de insetos e o movimento de animais. Talvez a escuridão ampliasse os sons, 

talvez fossem somente meus sentidos influenciados pela experiência sensorial. Qualquer 

que fosse a resposta ela era muito menor do que a oportunidade única dessa conexão com 

a natureza. 
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4.5 APRENDER PELO FAZER 

 

 

Existem quatro trilhas próximas à aldeia Kene Mera que são os principais locais 

de busca de medicinas pelos pajés. Com média de cinco quilômetros cada, perfazem arcos 

com início e fim na própria aldeia. As trilhas servem como guia, é frequente, no entanto, 

buscar a planta em suas proximidades. Existem pontos já conhecidos pelos pajés para 

encontrar determinadas plantas. Quando não são localizadas a busca é reiniciada em outra 

trilha ou utiliza-se uma planta correspondente para o tratamento. Ainda nas proximidades 

há uma área chamada de parque das medicinas, por reunir grande quantidade de plantas, 

usualmente aquelas que não são encontradas nas trilhas já demarcadas (figuras 34 e 35). 

Os pajés praticam o replantio de algumas espécies que inicialmente não existem 

próximas da aldeia, estas são encontradas em distâncias maiores e, portanto, retiradas de 

seu local de origem e replantadas no parque das medicinas. 

Nesse dia, pouco antes de retornamos à casa de rezo para encerrarmos a 

caminhada, eles me levaram a outra área, também relacionada às plantas medicinais. 

Subimos um pequeno morro, para então descermos do outro lado e termos acesso a um 

local restrito aos pajés. 

— Esse é o parque das medicinas, uma área com um monte de medicina — 

explicou Avá, com um sorriso no rosto provavelmente diante de meu espanto. 

— Se a medicina está muito longe a gente arranca, faz um rezo com ela e traz pra 

plantar mais perto — disse Naru. 

— Então aqui estão todas as medicinas que não são encontradas nas trilhas mais 

próximas? — perguntei. 

— E algumas que são de outras aldeias. Que trazemos pra cá também — continuou 

Naru. 

— E quem cuida dessa área? 

— Todos nós — afirmou Anacã. 

— E quem escolheu tornar essa área um parque de medicinas? — perguntei 

— Foi o Uni que falou pra gente fazer isso aqui, plantar as medicinas — disse 

Teró. 

— Era uma área de capoeira, que agora está recuperada — complementou Naru. 

— E aqui não é necessário ter os mesmos cuidados que em uma área de roçado? 

— Não, aqui é área de Yuxibu, nosso ar, nossa respiração — respondeu Naru. 
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— Nos roçados fazemos limpeza de tempos em tempos pra cuidar da floresta. E a 

gente cuida. É difícil pegar uma mata virgem pra derrubar, a gente tem bastante capoeira 

por aqui, dos tempos dos seringais — disse Pinuarana. 

— E se alguém quiser pegar uma área de mata virgem para fazer roçado? 

— Não pode tirar essa vida da floresta — afirmou Anacã. 

— Os antigos andavam na floresta, furavam o barro, e só de olhar já sabiam se era 

bom pra cultivo. Hoje temos um limite pra cada família aproveitar bem a floresta. Cada 

família tem seu roçado, e tem também um roçado pra comunidade que serve pra atender 

nossas festividades. Assim quando tem festa a gente já tem o roçado pra tirar o alimento. 

— A história vai seguindo sempre e a gente vai aprendendo, as histórias dos 

antigos, o pajé tem que ser conhecedor — explicou Remui. 

 

 

 
Figura 34: Detalhe da trilha de plantas medicinais na floresta, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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Figura 35: Grupo Shanenawa caminhando na floresta em busca de plantas medicinais,  

aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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Após as caminhadas as imagens eram descarregadas e as anotações confirmadas 

com Anacã e Teró. Nesse processo, todo o material coletado era conferido. Uma das 

dificuldades era transcrever o nome correto da planta na língua Shanenawa. Teró é 

também Huni Kuin, o que nos levava a ter algumas plantas referenciadas pelo nome 

apresentado na outra etnia. Como, por exemplo, a planta utilizada para dor de dente, é 

chamada pelos Shanenawa de Bêsha Nixpu, enquanto pelos Huni Kuin é chamada de 

Vêsha Nixpu; ou ainda, a planta utilizada para os olhos Nui Tasaya em Shanenawa, e Nui 

Rimi Tasaya em Huni Kuin. Alguns nomes são muito próximos, outros, entretanto, 

distanciam-se bastante como a planta utilizada para dormir chamada pelo povo 

Shanenawa de Kuma Usha, e pelo povo Huni Kuin de Usharau. 

Como se tratam de línguas manifestadas principalmente pela oralidade, houve um 

trabalho maior para rever os nomes da forma apropriada. A revisão final veio pelas mãos 

de um dos pajés, que também é professor de língua Shanenawa na escola da aldeia. Parte 

das anotações estava em Huni Kuin, fato que vem confirmar a necessidade desse registro, 

tendo em vista a proximidade dos povos, além de ser a língua Huni Kuin 

consideravelmente mais falada na região.  

Micura é Huni Kuin, mas casou-se com mulher Shanenawa. Normalmente é a 

mulher que acompanha o homem e muda-se de aldeia. No caso de Micura, houve o 

movimento contrário, algo não tão comum, segundo eles. 

— Tem muitos casamentos Shanenawa e Huni Kuin. Quando um homem Huni 

Kuin casa com mulher Shanenawa ele leva a mulher pra aldeia dele. Eu fiz diferente. Eu 

vim morar na aldeia da minha mulher e pra me tornar Shanenawa tive que aprender os 

cantos e os costumes da aldeia — disse Micura, explicando porque seu conhecimento 

envolvia os nomes das plantas na língua Huni Kuin. 

O aprender por meio do fazer é a prática comum, portanto, as caminhadas foram 

também momentos de aprendizado aos mais jovens pajés. Na figura 36 vemos um 

momento em que um pajé mais velho aplica o sumo de Bani Tsitsi, planta utilizada pelo 

povo Shanenawa como colírio capaz de aguçar a visão e destacar as cores e movimentos 

da floresta. Durante a aplicação, o pajé discorria sobre as formas de utilização enquanto 

demonstrava a forma correta de proceder com a planta medicinal. Esse aprendizado visa 

não somente passar os novos conhecimentos, mas conectar as pessoas à dimensão 

sensível do ser humano. Exige um comportamento distante daquele apresentado por uma 

sociedade não-indígena em que, comumente, consolida-se o acúmulo de informações, 

mas não a vivência dos saberes.  
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Figura 36: Homem Shanenawa recebendo aplicação nos olhos, das mãos do pajé, 

a partir de seiva de planta utilizada como colírio, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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Segundo Teró, a planta tem efeito purificador no corpo, ajudando a limpar as 

impurezas e a fortalecer o sistema imunológico. A pessoa que recebe a aplicação sente 

uma energia intensa percorrer todo o corpo, trazendo uma sensação de vitalidade e força, 

por isso é usada também em situações de caça. Os pajés relatam ter tido visões e 

experiências espirituais profundas após o uso da planta Bani Tsitsi em conjunto com os 

banhos, como se a barreira entre o mundo físico e o espiritual fosse rompida. 

Os banhos preparados com as folhas e eventualmente com raízes também são parte 

fundamental da medicina Shanenawa, e tive a oportunidade de receber três desses banhos 

enquanto estive na aldeia.  

Os três foram em ocasiões especiais, no entanto, o terceiro, foi realizado durante 

o dia às margens do Envira. Pela manhã saímos em mais uma caminhada com o objetivo 

específico de colher as plantas que seriam utilizadas no banho. 

Seguimos por outra trilha, esta não demarcada, nem visitada nos dias anteriores. 

A trilha denotava ser menos utilizada, uma vez que o caminho muitas vezes não era tão 

definido como nas demais trilhas. Jovens samaúmas espalhavam-se pelo caminho, bem 

como, mulateiros, copaíbas, apuís, gameleiras, imbaúbas, imburanas, entre outras 

árvores. Esse dia foi como uma aula prática de Anacã para os pajés mais jovens. Nessa 

ocasião apenas meu diário de campo recebia as anotações e os desenhos. A cada planta 

coletada Anacã explicava detalhadamente seu uso e como funcionava a combinação 

específica de cada planta. Ele mencionava quais plantas não eram indicadas no conjunto 

da preparação, ainda que individualmente eles servissem para os mesmos propósitos. 

Sete plantas, entre folhas e raízes, foram colocadas em uma panela e fervidas com 

água. Camadas sobrepostas, sendo as raízes colocadas primeiro para que as folhas não se 

queimassem no processo e perdessem suas propriedades. A panela foi colocada para 

ferver na cozinha da casa de Anacã e em seguida, após aproximadamente duas horas, 

retirada do fogo para esfriar.  

Assim que a água esfriou o suficiente para eles, não para mim, confesso que achei 

que iria passar mal com a água tão quente que seria despejada sobre minha cabeça, nos 

dirigimos para as margens do rio. Fim de tarde, início da noite, cores púrpuras no céu 

contrastavam com o verde da floresta e com o acobreado das águas do rio (figura 37).  

Sentei-me no gramado e Anacã se posicionou logo atrás. Remui e Teró auxiliavam 

Anacã com a panela, enquanto Maxi e Pinuarana entoavam cantos em sua língua. Entre 

rezos e cantos Anacã soprou o rapé antes de iniciar o banho. Fechei os olhos e respirei 
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fundo, a água ia sendo despejada sobre minha cabeça e passada sobre o corpo, ao fundo 

os cantos se combinavam com os sons da floresta e davam margem há uma experiência 

intuitiva, concreta e plena de significados. Como se uma porta para um universo mais 

amplo e misterioso se abrisse, sendo possível se conectar com a natureza e com as forças 

que permeiam a cosmovisão desse povo. Como um convite para mergulhar nas 

profundezas da floresta e na sabedoria ancestral. 

 

 

 
Figura 37: Entardecer no rio Envira como nuvens sobre a floresta,  

visão da aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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4.6 CANOAS NOTURNAS 

 

 

Nos dias seguintes, as reflexões e anotações concentraram-se nos aspectos da 

educação ambiental presenciados no cotidiano das ações dos pajés e na sua influência 

para toda a aldeia. É uma educação aqui proposta como orgânica por se manifestar a partir 

da cosmovisão, presente nas histórias e na relação do ser humano com a natureza. 

Comumente, ela aparece em práticas sociais relacionadas à ancestralidade, muitas vezes 

se restringe às questões de territorialidade e é praticada, sobretudo no fazer, orientada 

pela oralidade. 

De certa forma, essa educação é prejudicada pela baixa relação entre a área 

cultural e a socioeconômica, e se considerarmos caminhos de abertura para horizontes 

além das aldeias, são grandes as possibilidades de se revelarem estratégias que melhorem 

a visão da sociedade sobre as comunidades indígenas.  

Atualmente, a força propulsora, que mantém vivos os saberes ancestrais, se 

encontra nos rituais de Uni, que, além de resgatarem tradições, cantos e histórias, são 

também momentos de encontro e celebração entre as aldeias. Ampliar o campo de atuação 

dessa educação ambiental para além desses momentos é uma das propostas do presente 

estudo. A partir de materiais produzidos em cocriação, como um livro com os registros 

das plantas medicinais, poderá haver desdobramentos que estimulem a circulação dos 

conceitos pertinentes à educação ambiental de futuros pajés. Como a aldeia se abriu para 

receber visitantes para vivências em 2022, os materiais que vierem a ser produzidos 

podem ser utilizados para sensibilizar esses visitantes sobre o modo dos indígenas se 

relacionarem com o meio ambiente.   

Anacã faz um relato do mito do Uni conforme repassado por seus ascendentes. O 

relato permite visualizar o universo mítico responsável por guardar os conhecimentos 

sobre as plantas (o mesmo mito, com pequenas variações, foi ouvido de pajés de outras 

etnias, como Yawanawa, Jaminawa e Huni Kuin): 

 

Certo dia Hua Busê saiu para caçar na floresta. Fez então uma tocaia, colocando 
vários frutos de jenipapo na beira de um igarapé. Logo, viu uma anta próxima das 
frutas. A anta pegou três jenipapos e levou para a beira do igarapé e então as 
atirou nas águas. A água no meio do igarapé começou a espumar. Então uma 
mulher muito bonita surgiu na espuma, morena, cabelos longos, ela saiu das 
águas. Quando se aproximou da anta, a mulher a abraçou e ali tiveram uma 
relação. A anta foi embora, e a mulher retornou para as águas. Hua Busê saiu da 
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tocaia e fez o mesmo. Demorou alguns instantes até que as águas começassem a 
espumar novamente e a mulher surgisse mais uma vez. Ao sair das águas, ela 
perguntou quem estava chamando. Hua Busê se escondeu e atrás de uma árvore 
e respondeu, sou eu. A mulher então perguntou o que ele estava fazendo ali. Ele 
contou o que havia visto, o segredo da anta e a relação dos dois e disse que queria 
também. Então, a mulher perguntou se ele tinha família. Hua Busê era casado e 
tinha dois filhos, mas disse que não tinha família, então a mulher aceitou se deitar 
com ele. Depois do encontro a mulher tinha gostado muito dele e perguntou se 
ele teria coragem de ir embora com ela. Então ela entrou na floresta e retirou uma 
medicina, espremeu entre as mãos e colocou nos olhos dele que logo ficou ainda 
mais encantado por ela. A mulher o levou para as águas, para o mundo das águas, 
cada vez mais fundo. Eles tiveram dois filhos. Certo dia ele foi caminhar na mata, 
naquela que existia no mundo das águas, e quando estava voltando viu a mulher 
dele colhendo um cipó. Para que serve?, ele perguntou. Para ver o passado, o 
presente e o futuro, para entender as coisas do mundo, para curar os doentes, ela 
disse, mas você não pode experimentar porque é muito novo. Hua Busê insistiu 
tanto que ela aceitou. Após beber o chá, ele sentiu uma força muito forte e então 
percebeu que estava encantado pelas jiboias, viu a mulher e o pai dela como 
grandes jiboias que o queriam devorar. No dia seguinte já recuperado Hua Busê 
não sabia o que fazer, até quem um bodó encantado veio falar com ele. Isku, era 
o peixe e estava na forma de uma mulher e disse a ele que a antiga família 
precisava dele, estavam passando fome. Hua Busê deitou nas costas de Isku e ela 
o levou até volta. Quando chegaram Isku avisou para que ele tivesse muito 
cuidado porque as jiboias viriam atrás dele. Hua Busê contou tudo o que havia 
acontecido e assim passou seis meses sem sair de casa. No dia em que ele resolveu 
sair, o filho jiboia o avistou e chamou os familiares que atacaram Hua Busê e 
começaram a devorá-lo. Hua Busê gritou e a aldeia ouviu, com muita luta o povo 
conseguiu tirar Hua Busê da boca da jiboia. Ele passou uma semana muito mal e 
sabia que não iria resistir. Então chamou seu cunhado e explicou o que deveriam 
fazer. No lado direito de sua sepultura, iria nascer o cipó e do lado esquerdo a 
folha, eles deveriam ser cortados, misturados, batidos e tudo acompanhado por 
cantos que ele agora ensinava. Quando seu povo bebesse o chá feito das plantas, 
eles aprenderiam como curar os males, como caminhar na floresta, como 
encontrar outras plantas medicinais, como ver o passado e o futuro. E assim o 
cunhado de Hua Busê fez e depois de seis meses as plantas nasceram e eles 
preparam e descobriram os segredos da vida, dos kenes, as pinturas corporais, e 
a comunicação com o espírito da floresta. (Anacã, entrevista presencial, 2022). 

 

A ideia de uma conexão inteligível com a terra nos faz perceber tanto a 

grandiosidade da natureza quanto nos permite desvendar a experiência do que 

costumamos traduzir como sagrado, principalmente diante de nós mesmos. A figura 38, 

ao retratar uma árvore samaúma vista de sua base, busca retratar esse sentimento nascido 

da contemplação da natureza e caracterizado pela hipótese da biofilia (WILSON, 1984), 

que busca demonstrar que os seres humanos possuem uma tendência inata para a conexão 

com a natureza. segundo Wilson, essa ligação emocional está enraizada na história 

evolutiva da humanidade. 
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Figura 38: Árvore Samaúma, com galhos do topo vistos da base, aldeia Kene Mera, Acre, Brasil. 
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Em uma noite fomos de canoa até a aldeia Huni Kuin, a cerca de 1h30 de distância, 

participar do ritual conduzido pelos pajés locais. A noite estava escura, porém, os 

navegadores hábeis conhecedores de cada curva do rio conduziram as canoas de forma 

tranquila e sem nenhum sobressalto. Passaríamos à noite na outra aldeia e retornaríamos 

no amanhecer do dia seguinte.  

Após chegarmos foram feitas as devidas apresentações e a casa de rezo se 

configurou para as atividades. Anacã foi convidado a abrir o ritual. Iniciamos com todos 

em pé, de mãos dadas. Anacã entoou um canto lento e pungente enquanto a roda de 

participantes se movimentava com um leve embalar. Nessa noite os sentimentos que 

criam a arte e a ciência confluíram de forma a suscitar a beleza da experiência para que 

nós nos descobríssemos como membros de uma grande comunidade que reconhece no 

outro o seu valor, que reconhece sentimentos e pensamentos, que se define pelos laços 

que unem vidas distintas e independentes e que, em determinados momentos da vida, 

encontram pontos de troca de saberes.  

O despertar de todos esses sentimentos se traduziu inúmeras vezes nos desenhos 

e nas pinturas, nas palavras anotadas, nas emoções compartilhadas e nos efeitos que nos 

fazem perceber tanto a divindade quanto as fraquezas humanas. Vulnerabilidades 

importantes de serem reconhecidas para que os abismos de ilusões e visões românticas 

não se tornem realidade.  

Se por um lado, nas cerimônias deixamos nossa existência pessoal para 

contemplarmos a natureza e o universo, por outro lado, também nos vemos de uma forma 

objetiva em que relações consideradas insuspeitas são revistas para que o espírito humano 

não se deixe aprisionar em convicções atrasadas, crenças supersticiosas, ou em um mundo 

unicamente baseado na razão.  

Talvez nossas vidas sejam esquecidas, mas as ideias, a inspiração e a vida que 

nossas criações carregam em si continuarão a viver como sementes que inspiram outras 

pessoas.  

Samaúma é a árvore mãe da floresta, conhecida como árvore da vida e também 

como escada para o céu. Irishuhu, casa de Yuxibu, é ela quem acompanha todos os passos 

desde que meus pés tocaram o solo da floresta, é ela que traz em si um significado 

profundo, maior do que as ações rotineiras podem despertar, algo infinitamente precioso 

que nos fala de ancestralidade, de respeito, de um sentimento fundamental para os seres 

humanos: a convivência com a mãe natureza. 



143 
 

E entre todas as experiências vividas, talvez a mais profunda tenha sido ouvir a 

floresta, ouvir a mim mesmo:  

— O sagrado está em todas as formas de vida, manifestando-se no espelho de 

nossas almas como uma transparência invisível que permeia a vida pulsante em cada um 

de nós. Para contemplar o mundo exterior é preciso se emocionar com as paisagens do 

mundo interior. Há tantos lugares que ainda desconhecemos. As viagens que fazemos 

descobrindo cada um desses lugares é o que nos leva em direção às fronteiras da 

eternidade. As visões que temos são as paisagens da alma pintadas com as cores do 

universo. Há certas sutilezas que as palavras não podem descrever, por isso, o mistério da 

vida é um grande silêncio. Tudo vive e respira a harmonia universal. Respire! Veja aquela 

folha, lá no galho mais alto. Ela é você. Agora olhe ao redor, tudo o que há aqui embaixo 

é você também. Todo o solo, as centenas de folhas e galhos caídos, a imensidão de 

árvores, as raízes que mergulham profundamente na terra. Cada átomo e partícula, poeira 

de constelações, todos os amanheceres, florestas e desertos, vulcões e silenciosas geleiras, 

oceanos de seu próprio ser. Nossos olhos foram feitos para ver a imensa vastidão do 

universo, mergulhe nas memórias de todas as florestas. O que fazemos, buscamos e 

percebemos não é sobre nós mesmos, é sobre a vida, sobre as raízes que nos conectam ao 

todo. E nas raízes da existência dançamos mistérios para além dos limites do mais distante 

horizonte.  

Contemplar o mistério da eternidade é viver uma experiência capaz de que criar 

sensações que não necessitam ser explicadas, mas sim sentidas em sua plenitude. É viver 

uma experiência transcendental, uma viagem além dos limites da mente e do corpo. Como 

se as amarras do mundo material se desvanecessem e nos elevássemos a um estado de 

comunhão com a natureza. Imerso nesse estado, os véus que separam o mundo terreno do 

espiritual eram levantados. Pesquisador, artista e escritor contemplavam a si mesmos 

diante da essência da existência tendo cada célula do corpo inundada de paz e serenidade. 

Se a sensação é fugaz, a lembrança de que existe algo maior do que nós mesmos 

permanece gravada em todas as suas cores. E, assim, ao amanhecer do dia seguinte, 

distantes da neblina interior, retornamos a aldeia com olhos insuflados de sonhos 

despertos que se fixavam no horizonte das novas realizações que estavam por vir.  
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4.7 O ENCONTRO DAS ÁGUAS NO OCEANO DA EDUCAÇÃO AMBIENTAL 

 

 

O fenômeno do encontro das águas de dois rios com densidades, temperaturas e, 

principalmente, tonalidades diferentes permite traçar um paralelo e imaginar saberes 

ancestrais e contemporâneos confluindo para a mesma direção, e, ainda que suas águas 

possuam diferentes características, ambos dividem o mesmo espaço do oceano do 

conhecimento humano.  

Assim como ocorre em muitos rios da Amazônia, como por exemplo, o encontro 

do Rio Negro com o Solimões; o encontro do rio Amazonas com o rio Tapajós em 

Santarém, no Pará; do rio Tefé com o rio Solimões, em Tefé, no Amazonas; do rio Ipixuna 

com o rio Purus, em Tapauá, no Amazonas; do rio Acre com o rio Purus, em Boca do 

Acre, no Amazonas; o encontro das águas dos saberes também ocorre a cada vez que um 

pesquisador adentra o universo dos povos originários, aproximando as águas dos saberes 

científicos das águas do conhecimento tradicional. 

 

 

4.7.1 Entre o mar dos saberes tradicionais e as águas da razão 

 

 

Há uma natureza sensível na vida que habita a floresta, seja em seres humanos, 

animais ou plantas, vida que manifesta seus atributos nos mitos da cultura Shanenawa e 

delimita áreas de ação que se acercam dos conceitos de educação ambiental. No presente 

estudo, utiliza-se a palavra mito distante das fabulações atribuídas ao termo pela era 

moderna, uma vez que as histórias da cosmovisão indígena dizem respeito a um 

patrimônio cultural vivo e atuante. 

Lévi-Strauss (1990), em uma entrevista, comenta sobre a hipótese de se conversar 

com um indígena norte-americano e ouvir a respeito de uma possível história de um 

tempo em que homens e animais não eram diferentes, colocando os mitos dos povos 

originários como algo não pertencente ao tempo investigado pela ciência e muito menos 

descrito nas tradições que formam a base do pensamento ocidental. Ainda na palestra, ao 

argumentar sobre o mito e a ciência, ele define historicamente o momento de separação 

entre ambos, caracterizando, por consequência, um afastamento do mundo dos sentidos 

tão necessários à compreensão da cosmovisão indígena. O filósofo italiano Emanuele 
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Coccia (2010) traz uma análise semelhante, ainda que não aborde povos originários, 

retrata uma ilusão da filosofia com as chamadas faculdades superiores, ou o amplo 

desígnio da razão que cria um afastamento das experiências sensíveis. 

Essa compreensão sobre história do tempo e a participação de humanos e animais 

em condições de igualdade nas vivências na floresta preenche de significados a 

cosmovisão que define a forma com que os povos originários veem o mundo. Relatos 

semelhantes são encontrados entre os Yanomami (KOPENAWA, 2015), entre os 

Yepamahsã (BARRETO, 2021), entre os Piaroa (BOGLAR, 2015) e entre os Shanenawa, 

conforme transcrição de suas palavras ao longo da seção de resultados e discussão desta 

pesquisa. 

O movimento de aproximação e afastamento entre o pensamento moderno e as 

experiências sensíveis, que dão voz a plantas e animais, encontra nas Mitológicas de Lévi-

Strauss (2004) campo fértil para a demonstração das qualidades sensíveis dos mitos 

indígenas. Para Lévi-Strauss, a música teria a capacidade de superar as limitações da 

linguagem articulada, sendo assim capaz de exprimir a riqueza de detalhes, que de outra 

forma não poderiam ser traduzidos, citando para tanto o compositor alemão Richard 

Wagner, e suas obras de inspiração mitológica. O autor não dedica a mesma força a outras 

formas de arte como a pintura, por exemplo. Sobre esse ponto específico, o presente 

estudo traz uma abordagem mais abrangente, uma vez que a arte, em suas mais diversas 

manifestações, faz exatamente a aproximação da racionalidade com o aspecto sensível da 

natureza e dos mitos, sendo a própria pintura e o desenho utilizados como base para os 

primeiros contatos e, por conseguinte, a interpretação da cosmovisão Shanenawa. “Os 

fanáticos por pintura certamente protestarão contra o lugar privilegiado que damos à 

música” (LÉVI-STRAUUS, 2004). 

Há um microcosmo em cada etnia, com significativas divisões e muitos pontos 

em comum em cada aldeia. Dessa forma, ao olhar para as possibilidades da educação 

ambiental proveniente da cosmovisão do povo Shanenawa, da aldeia Kene Mera, 

corrobora-se o que foi postulado no início do trabalho. Ao percorrer os caminhos da 

ancestralidade, da territorialidade e da oralidade a fim de criar a atmosfera necessária para 

o avizinhamento do universo das narrativas míticas criam-se as condições para a proposta 

de uma educação ambiental exercida naturalmente pelos povos indígenas. 
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4.7.2 Educação Ambiental Orgânica 

 

O sentido de uma Educação Ambiental Orgânica emerge do presente estudo como 

proposta de uma forma natural de exercer a manutenção e a preservação da floresta, estas 

ações, por sua vez, conectadas de forma profunda às narrativas míticas que perfazem um 

conjunto de saberes e aproximam dos conceitos de educação ambiental contemporânea. 

Os povos indígenas protegem aproximadamente 85% da biodiversidade do 

planeta e, no entanto, representam 5% da população mundial (HOFFMAN, et al., 2021). 

Brian O'Donnell (2022), diretor executivo da Campaign for Nature, em discurso na 

Conferência de Biodiversidade da ONU, ocorrida em Montreal, no Canadá, em dezembro 

de 2022, aponta para o fato de acordos de natureza global precisarem ouvir e respeitar os 

povos indígenas e, principalmente, garantir seus direitos territoriais. Vale ressaltar que 

apesar da conferência abordar diretamente os povos indígenas como guardiões da 

biodiversidade, estes não foram incluídos formalmente nas rodadas de negociação.  

O esboço do caminho percorrido para apresentar a relação dos povos originários, 

perante a natureza foi inspirado, sobretudo, pelas observações feitas em campo, e 

corroboradas pela atual inclinação da sociedade não-indígena, a exemplo da Conferência 

acima citada. Nesse cenário, a Educação Ambiental Orgânica surge como uma proposição 

do presente estudo como forma de sensibilização das sociedades indígenas, 

principalmente, os mais jovens e, por outro lado, demonstrar para a sociedade não-

indígena o valor intrínseco dos saberes ancestrais. 

O termo orgânico utilizado para definir a Educação Ambiental veio de seu sentido 

expresso de algo natural, próprio de organismos vivos. Vivos e em constante 

comunicação entre seres humanos e não humanos, como apontam os estudos de João 

Paulo Tukano (2011), ao explorar os significados da cosmovisão do povo Yepamahsã. 

Em função dessa conexão, a inspiração se completou com as pontes estabelecidas pelo 

filósofo e frade católico Tomás de Aquino entre a razão e a fé, entre a filosofia de 

Aristóteles e a teologia, pontes que inspiraram o conceito de Educação Ambiental 

Orgânica. Tomás de Aquino defendia a relação entre razão e fé e ao mesmo a 

independência das duas áreas de pensamento resultando em uma Teologia Natural. Para 

ele, ambos os caminhos traziam explicações possíveis e coincidiam em muitos pontos, 

como se uma parte da verdade pudesse ser obtida com ajuda da observação do mundo 

natural, como falava Aristóteles, enquanto outra parte seria revelada pela crença 
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espiritual. Partindo-se desse ponto temos saberes provindos da cosmovisão indígena que 

se manifestam em cuidados com a natureza e coincidem com saberes contemporâneos 

sobre o meio ambiente.  

Entre as inspirações também é possível citar o trabalho do biólogo Edward Wilson 

(1984) responsável pela hipótese da biofilia, ou seja, a teoria de que os seres humanos 

têm uma ligação emocional com natureza, considerada inata, pois, segundo o autor, ela 

está em nossos genes. Como no poema de Whitman (2009) em que ele celebra a existência 

como conectada à natureza em perfeita unicidade, sendo capaz de vislumbrar os mistérios 

da criação. Em estudo recente (SUDIMAC, SALE, KÜHN, 2022) foi abordado o 

potencial restaurativo da natureza, para tanto realizaram-se testes com pessoas que 

realizavam caminhadas de uma hora em meio à natureza. Os resultados mostraram efeitos 

consideráveis nas regiões cerebrais ligadas ao estresse, demonstrando que a proximidade 

com a natureza pode atuar como uma medida preventiva contra tensão mental e 

potencialmente doenças. 

A relação entre razão e fé que inspirou o filósofo, configura-se no presente estudo 

como uma relação entre a fé proveniente dos saberes ancestrais, e nesse caso não uma fé 

ligada à religião, mas sim como verdade espiritual capaz de nortear caminhos e decisões 

das pessoas, e saberes acadêmicos contemporâneos que configuram o uso da razão. 

O Novo Animismo, desenvolvido por Abram (2010), considera todos os seres 

vivos e objetos inanimados como dotados de vida e consciência, mesmo que diferentes 

da humana. Segundo o autor, essa perspectiva é mais coerente com a experiência humana 

e com as tradições culturais de muitas sociedades pré-modernas do que a visão 

contemporânea de que a natureza é apenas um recurso para ser usado pelo ser humano.  

Essa perspectiva também inspirou a confecção do modelo da Educação Ambiental 

Orgânica que, em seu escopo, traduz a relação entre os seres humanos e o mundo natural. 

Relação proveniente da cosmovisão e desenvolvida nas práticas diárias da vida do povo 

Shanenawa. Tal perspectiva, quando ampliada para além das fronteiras da Terra Indígena 

Katukina/Kaxinawa pode ajudar as pessoas a desenvolverem um senso mais profundo de 

conexão com o mundo natural e apreciar a interdependência entre todos os seres, além de 

contribuir para a valorização dos saberes ancestrais e da cultura dos povos indígenas. 

A materialização de uma prática da Educação Ambiental Orgânica nasceu da 

necessidade de proteção do conhecimento dos povos originários e se configura na 

realização de um livro de plantas medicinais. O desejo de confeccionar o livro veio dos 

próprios pajés que lutam contra a erosão do conhecimento devido à pressão crescente da 
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modernização e o aumento do contato com culturas não indígenas, principalmente entre 

os mais jovens. Estes acabam por adotar valores e práticas diferentes da comunidade 

indígena, incluindo a falta de interesse em aprender os saberes ancestrais. 

Com o documento em mãos os pajés terão o registro da memória medicinal de seu 

povo. Não basta, contudo, que esses saberes sejam documentados, eles precisam ser 

utilizados para sensibilizar a sociedade não indígena acerca das formas de vivenciar o 

contato com a natureza. Portanto, o livro cumpre duas perspectivas, uma interna que fala 

diretamente à comunidade, e outra externa, na medida em que se alia ao desejo da aldeia 

de abrir seu espaço para receber pessoas interessadas em conhecer a cultura Shanenawa. 

Com isso, o valor intangível dos saberes ancestrais, essencial para a preservação da 

diversidade cultural, torna-se mais perceptível para não indígenas. Esse valor intangível, 

por meio do livro de plantas medicinais permite abordar práticas espirituais, métodos de 

cura, rituais de passagem, histórias orais e conhecimentos sobre a natureza e o ambiente. 

Dessa forma, a Educação Ambiental Orgânica, por meio da cosmovisão, presente nas 

ações relacionadas ao livro de plantas medicinais, também se aproxima da ética ambiental 

ao buscar entender nossas responsabilidades e obrigações em relação ao meio ambiente e 

aos seres que o habitam. É um convite à reflexão sobre valores, bem como 

comportamentos e práticas que promovem a sustentabilidade e a preservação da natureza. 

Se há um trabalho interno a ser realizado, com os mais jovens, também há um 

trabalho externo. Indígenas em universidades tornam-se profissionais capazes de assumir 

as lutas de seu povo. São visitantes de um mundo ancestral que estabelece pontes com a 

atualidade dos saberes, no entanto, somente pontes não são o suficiente. Faz-se necessário 

tornar-se cidadão dos dois mundos, tornar-se fluente em ambos para navegar em águas 

da razão sem perder o contato com as raízes.  

Esses são alguns dos desafios que se apresentam. Que possamos nós também nos 

tornarmos fluentes em outros mundos para que o futuro de nossas gerações seja realidade 

e não uma estimativa de conflitos por recursos naturais. 

O presente estudo encerra seu campo de exploração na medida do que se propôs 

a atingir, ou seja, demonstrar a conexão entre as narrativas míticas embasadas na 

ancestralidade, na territorialidade e na oralidade com vistas à educação ambiental. Têm-

se, entretanto, novos horizontes a serem explorados, principalmente no desenvolvimento 

da proposta de Educação Ambiental Orgânica.  

Alguns desses horizontes foram abordados em desdobramentos que se inspiraram 

nas experiências da imersão em campo para dar origem a outras realizações que 
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contribuem diretamente para a aldeia Kene Mera, para o povo Shanenawa e para a 

sociedade não indígena. Entre essas realizações está o livro Rau Xarahu – Plantas 

Medicinais do Povo Shanenawa, o livro Txai – Terra sem Raízes e o documentário Nuku 

Vesu – Nossa Face, além de exposições fotográficas e de pinturas. Os links para acesso 

encontram na seção de referências. 

Mais do que oportunidades, são movimentos necessários para que a aproximação 

das águas de diferentes saberes flua para o mar da educação. No entanto, é importante 

reconhecer que a valorização de saberes ancestrais também pode enfrentar desafios e 

conflitos. Entre eles, inclui-se o risco de apropriação cultural, a resistência de instituições 

e sistemas que valorizam apenas determinadas formas de conhecimento científico. 

Portanto, o desenvolvimento da Educação Ambiental Orgânica deve ocorrer de 

forma cuidadosa, com diálogo e colaboração entre diferentes povos indígenas, 

respeitando-se sua autonomia e sua diversidade. Sobretudo, a Educação Ambiental 

Orgânica deve buscar formas de integrar os saberes ancestrais e, principalmente, o 

aspecto intangível das florestas em sistemas de educação e pesquisa de forma ética. 

Respeitar a relação destas comunidades tradicionais com a natureza, a medicina 

tradicional, as artes e a espiritualidade, este processo educacional dependerá, portanto, 

das manifestações da floresta e de seu povo, que a considera muito além do biótico, 

transcendendo-a rumo a sua própria origem ancestral. 
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5 CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

A relevância deste estudo contempla visões estruturais que se desdobram a partir 

das pesquisas bibliográficas e do trabalho de campo. A primeira visão concentra-se em 

abordar a Educação Ambiental Orgânica, intuitiva e vivenciada no cotidiano das ações e 

falas dos membros da aldeia Kene Mera. O enfoque reside na continuidade de saberes 

dos pajés que representam a relação próxima do ser humano com a natureza, em 

integração harmônica, não exploratória e não degradatória. Tendo em vista que, em 

comunidades indígenas, os pajés assumem o papel de repositórios do conhecimento 

socioambiental e contribuem para perpetuar esse saber e suas formas de agir, faz-se 

necessário encontrar formas de valorizar os saberes ancestrais e, ao mesmo tempo, 

garantir a continuidade de conhecimentos relativos à sociobiodiversidade. 

Enquanto a primeira visão é interna à aldeia, ao trazer a preocupação sobre a 

continuidade de saberes que representam a relação próxima do ser humano com a 

natureza, a segunda visão traz um aspecto externo, pois considera a possibilidade do 

caráter de preservação ambiental emergir da pesquisa e, a partir da cosmovisão do povo 

Shanenawa, servir como estratégia de sensibilização ambiental que aflora para o 

entendimento da sociedade não indígena. Dessa forma, busca-se reforçar o papel de 

protetores das florestas, valorizando seus saberes e apresentando seu modo de interagir 

com a natureza como uma forma de Educação Ambiental compreendida como campo 

social em que se percebem tanto valores simbólicos quanto objetivos que orientam as 

formas de agir. 

O universo plural da Educação Ambiental foi revisitado em ambas as visões, ou 

perspectivas. Na perspectiva interna, confirmam-se os mundos político, social e cultural, 

uma vez que os mitos têm papel fundamental na forma com que os habitantes da aldeia 

se relacionam com a floresta. Assim sendo, a Educação Ambiental como processo de 

reconhecimento das relações entre seres humanos e seus meios é abrangida e imbuída de 

valores que os faz compreender e apreciar essas relações, influenciando inclusive a 

tomada de decisões que fluem para a melhora da qualidade de vida da aldeia e do meio 

ambiente que a cerca. A prática social leva à repetição de ações que necessariamente 

adentram a dimensão da educação, aqui percebida em seu caráter amplo. Jovens repetem 

gestos dos mais velhos, aprendem por imitação no fazer diário e assentam esses 

conhecimentos ao ouvir as histórias, que trazem significado às ações. Assim, 
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proporcionam-se formas de pensar na gestão do uso de seus recursos naturais, como, por 

exemplo, os cuidados com uma planta encontrada em pouca quantidade nos arredores da 

aldeia. 

É, portanto, uma Educação Ambiental que nasce de um processo educativo 

intimamente conectado à cosmovisão, e que conduz a um conhecimento materializado 

nas ações e práticas do cotidiano da aldeia. Esse conhecimento traz em si valores éticos e 

também regras de convívio social que permitem que o uso da natureza seja direcionado 

ao bem comum, e não ao atendimento de benefícios individuais. Pode-se completar o 

entendimento dessa Educação Ambiental Orgânica ao se alinhar, por exemplo, o 

sentimento de corresponsabilidade advindo da territorialidade, os valores éticos e morais 

advindos da ancestralidade e a ação educativa permanente advinda da oralidade. Em 

relação à segunda perspectiva, fica delineado o caráter de preservação que emerge a partir 

das narrativas míticas e se manifesta nos saberes ancestrais ligados à natureza e à 

territorialidade pela qual tantos povos tradicionais lutam. A valorização dos saberes 

tradicionais, da cosmovisão e das formas de interagir com o meio ambiente são 

fundamentais para a interconvivências de saberes, para a perspectiva transgeracional e 

para a compreensão da totalidade, de forma que sejam percebidos caminhos possíveis de 

desenvolvimento, a partir de pedagogias de respeito transcultural. É um processo 

educativo e também político que se desenha nessa segunda perspectiva, uma vez que, 

permite que aos saberes tradicionais serem utilizados como base tanto de educação 

ambiental como também para ampliar o entendimento sobre os povos originários, 

reconhecidos publicamente como guardiões da floresta.  

Para além da contribuição à ciência estabelecida pelo desenvolvimento da 

pesquisa e dos materiais elaborados que desenvolvem a complexidade dos temas de 

ancestralidade, territorialidade e oralidade, buscou-se, sobretudo, estimular o 

enfrentamento das questões ambientais pautadas por uma transformação social. À vista 

disso, criam-se oportunidades de enfrentamento de conflitos que dizem respeito à 

humanidade, como no tocante à preservação e à conservação das florestas, e também no 

exercício da cidadania. Ações que, enfim, somadas a políticas públicas participativas, 

podem ampliar a visão da gestão ambiental para um encontro de águas dos saberes 

ancestrais com os saberes contemporâneos, a partir de uma Educação Ambiental 

Orgânica, que valorize o etnoconhecimento destes povos tradicionais sobre suas 

medicinas, ao mesmo tempo em que contempla a força de suas cosmovisões expressas 

em narrativas míticas. 



153 
 

REFERÊNCIAS 

 

 

ABRAM, D. Becoming Animal: An Earthly Cosmology. New York: Vintage, 2010. 

ALMEIDA, C. M. Shanenawa: um povo de luta. In: Povos do Acre – História Indígena da 
Amazônia Ocidental. Fundação de Cultura e Comunicação Elias Mansour .Rio Branco, Acre, 
2002. 

ANDERSEN, I.  Discurso de abertura da Conferência da Biodiversidade da ONU. COP15.  
Disponível em: < https://www.unep.org/news-and-stories/speech/framework-all-life-earth>. 
Acessado em 9/02/22. 

ARISTÓTELES. Metafísica: livro I. São Paulo: Edipro, 2012. 

ARTAUD, A. Os Tarahumaras,  trad.  Aníbal  Fernandes,  Lisboa:  Relógio dÁgua, 1985. 

BANIWA, L. G. S. O Índio Brasileiro: o que você precisa saber sobre os povos indígenas 
no Brasil de hoje. Brasília: Ministério da Educação, Secretaria de Educação Continuada, 
Alfabetização e Diversidade; LACED/Museu Nacional, 2006. 

BARDIN, L. Análise de conteúdo. Lisboa: Edições 70, 2004. 

BARRETO, J. P. L. Complementaridade e transformação Yepamahsã. Cadernos Selvagem. 
Publicação digital da Dantes Editora Biosfera. 2021. Disponível em: 
http://ds.saudeindigena.icict.fiocruz.br/handle/bvs/4420 . Acessado em 9/02/22. 

BARBOSA, J. M. A., MEZACASA, R., & FAGUNDES, M. G. B. A oralidade como fonte para 
a escrita das Histórias Indígenas. Tellus. 2018. Disponível em: 
https://doi.org/10.20435/tellus.v18i37.558 . Acessado em 9/02/22. 

BARRETO. J. P. L. Wai-Mahsã: Peixes e Humanos. Um ensaio de Antropologia Indígena. 
Manaus. Amazônia. 2013 

BARTHES, R. Mitologias. Tradução de Rita Buongermino; Pedro de Souza e Rejane 
Janowitzer. São Paulo: Difel, 2006. 

BARTOLOMÉ, M. A. A Etnogênese: velhos atores e novos papéis no cenário cultural e 
político. Revista Mana, v. 12, n. 1, p. 39-68. 2006. Disponível em: 
<https://doi.org/10.1590/S0104-93132006000100002> . Acessado em 9/02/22. 

BAUMAN, Z. Tempos líquidos. Tradução de Carlos Alberto Medeiros. Rio de Janeiro: Jorge 
Zahar, 2007. 

BESSA FREIRE, J.R. Tradição oral e memória indígena: a canoa do tempo, América: 
descoberta ou invenção. Rio de Janeiro, Imago Editora, 2008 

BHABHA, H. O local da cultura. Belo Horizonte: UFMG, 1998. 

BRASIL. Constituição. Constituição da República Federativa do Brasil. Brasília, DF: Centro 
Gráfico, 1988. Disponível em: 
<https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao.htm>  Acessado em 9/02/22. 

BRASIL. Decreto nº 283. Homologa a demarcação administrativa da área indígena 
Katukina/Kaxinawá, nos Estados do Acre e Amazonas. Brasília, 29 de outubro de 1991. 
Disponível em: https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1991/decreto-283-29-outubro-
1991-342989-publicacaooriginal-1-pe.html> Acessado em 9/02/22. 

BRASIL. LEI No 9.795. Dispõe sobre a educação ambiental, institui a Política Nacional de 
Educação Ambiental e dá outras providências. Brasília, 27 de abril de 1999. Disponível em: 
https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/l9795.htm#:~:text=Art.,de%20vida%20e%20sua%20
sustentabilidade. Acessado em 9/02/22. 



154 
 

BRASIL. Biodiversidade Brasileira. Ministério Do Meio Ambiente. 2016. Disponível em: 
https://antigo.mma.gov.br/areas-protegidas/programas-e-projetos/itemlist/ 
category/45-biodiversidade-brasileira.html. Acessado em 9/02/22. 

BLOGAR, L. Cuentos y mitos de los Piaroa. Fundación Editorial El perro y la rana, 2015. 

BOFF, L. Ecologia e Mundialização. Record, 2008. 

BORDENAVE, J.E.D. La Transferencia de Tecnología Apropiada al Pequeño Agricultor. 
Revista Interamericana de Educação de Adultos, v. 3, n. 1-2. 1980 

BOURDIEU, P. Os usos sociais da ciência: por uma sociologia clínica do campo científico. 
São Paulo: Editora UNESP, 2003. 

CAIMAR, B. A. Neuroplasticidade: uma análise da neurociência. Revista Científica 
Cognitiones. 2018. Acessado em 9/02/22. 

CAMACHO, V. T. Ecologia, mundialização e espiritualidade. MEDPAL - Interdisciplina y 
domicilio; año 3, no. 4. Origem: Hospital Interzonal General de Agudos “Prof. Dr. R. Rossi”. 
Páginas: 42-44. 2011 

CAMPBELL, J. O poder do mito / Joseph Campbell, com Bill Moyers ; org. por Betty Sue 
Flowers; tradução de Carlos Felipe Moisés. –São Paulo: Palas Athena, 1990. 

CAMPBELL, J. As máscaras de Deus: mitologia oriental. São Paulo: Palas Athena, 2008. 

CÂNDIDO, G. V. Descrição Morfossintática da Língua Shanenawa (Pano). Tese de 
Doutorado. Universidade Estadual de Campinas, Instituto de Estudos da Linguagem. Campinas, 
SP: [s.n.], 2004. Disponível em: https://repositorio.unicamp.br/acervo/detalhe/327440. 
Acessado em 9/02/22. 

CARVALHO, R. E. Educação inclusiva: do que estamos falando. Revista Educação Especial. 
19-30. 2011. 

CASSIRER, E. Linguagem e mito. 3. Ed. São Paulo: Perspectiva, 1992. Tradução de J. 
Guinsburg e Míriam Schnaider-man. 

CENSO. IBGE Censo 2010. In Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística. Disponível em: 
154d154PS://censo2010.ibge.gov.br/. Acessado em 9/02/22. 

COCCIA, E. A vida Sensível. Desterro. Florianópolis: Cultura & Barbárie, 2010. 

CRUIKSHANK, J. Tradição oral e história oral: revendo algumas questões. In: AMADO, J.; 
FERREIRA, M. (orgs.). Usos e abusos da história oral. Rio de Janeiro: Fundação Getúlio 
Vargas. 1998. Disponível em: 154d154P://ppghis.com/outrasfronteiras/index.php/. Acessado em 
9/02/22. 

CUNHA, M. C. (Org.). História dos índios no Brasil. São Paulo: Companhia das Letras, 1992. 

DE ARAUJO, D. B. 154d al. Seeing with the eyes shut: neural basis of enhanced imagery 
following ayahuasca ingestion. Human Brain Mapping. Psychological Medicine. On-line. 15 
jun. 2018.v. 33, p. 2550-60. 2012. 

DE FIGUEIREDO, R. & BARROS, F. Sabedorias, cosmologias e estratégias de caçadores 
numa unidade de conservação da Amazônia. Desenvolvimento e Meio Ambiente. 2016. 
Disponível em: < https://revistas.ufpr.br/made/article/view/43351>. Acessado em 9/02/22. 

DEMO, P. Éticas Multiculturais. Sobre convivência humana possível. Petrópolis: Vozes, 
2006. 

DESCOLA, P. Ecologia e Cosmologia. In: DIEGUES, Antonio Carlos (org).Etnoconservação: 
novos rumos para a proteção da natureza nos trópicos. 2. 154d. São Paulo: Annablume, 
Nupaub-USP, Hucitec, 2000. 

 



155 
 

DILL, F. M., & DORNELES, V. G. As marcas culturais dos kugares na memória dos anciãos 
Kaingang. PIXO - Revista de Arquitetura, Cidade e Contemporaneidade. 2020. Disponível 
em: https://doi.org/10.15210/pixo.v4i14.18616 Acessado em 9/02/22. 

ELIADE, M. Mito e realidade. 4. ed. São Paulo: Perspectiva, 1994. 

EINSTEIN, A. Como vejo o mundo; tradução de H. P. de Andrade. Rio de Janeiro: Nova 
Fronteira, 1981. 

FAO and FILAC. Forest Governance by Indigenous and Tribal People. An Opportunity for 
Climate Action in Latin America and the Caribbean. 2021. Disponível em: 
<https://www.fao.org/americas/publicaciones-audio-video/forest-gov-by-indigenous/en/> . 
Acessado em 9/02/22. 

FARIA FILHO, L. M.; VIDAL, D. G. Os tempos e os espaços no processo de instucionalização 
da escola primária no Brasil. Revista Brasileira de Educação, Rio de Janeiro, v.14, n.32, p. 19-
34, maio/ago. 2000. 

FREIRE, P. Pedagogia do Oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2005. 

FREIRE, P. Educação e Mudança. São Paulo: Paz e Terra, 1979. 

FREITAS, E. Fala de índio, história do Brasil: o desafi o da etno-história indígena. In: 
História Oral, São Paulo, n. 7, p. 181-97, jun. 2004. 

FRIES, A. Daniel Munduruku e Kaka Werá Jecupé; uma experiência de leitura do mundo do 
outro. Espaço Ameríndio. 2013.  Disponível em: < https://doi.org/10.22456/1982-6524.38115> 
Acessado em 9/02/22. 

GATTI, B. A formação inicial de professores para a educação básica: as licenciaturas. Revista 
USP, São Paulo, n. 100, p. 33-46, 2014. 

GATTI, B. Grupo Focal na Pesquisa em Ciências Sociais e Humanas. Autores Associados; 
2ª edição (1 janeiro 2012)- Volume 10 Capa comum – 1 janeiro  

GAUDÊNCIO, J. & MARTINS, D. & SILVEIRA, R. & RODRIGUES, S. Breve perspectiva 
historiográfica sobre a ancestralidade da etnia indígena Kaingang. Revista Cadernos do Ceom. 
2019. Disponível em: http://bell.unochapeco.edu.br/revistas/index.php/rcc/article/view/4728. 
Acessado em 9/02/22. 

GEERTZ, C. A vida entre os antros e outros ensaios. Petrópolis: Vozes, 2015.  

GIDDENS, A. A contemporary critique of historical materialism. Macmillan, 1981. 

GOHEEN, W.; BARTHOLOMEW, C. Introdução à cosmovisão cristã. São Paulo: Vida 
Nova, 2016. 

GUIMARÃES, V. A mitologia como elemento construtor de sustentabilidades. Veredas do 
Direito: Direito Ambiental e Desenvolvimento Sustentável. 2018. Disponível em: 
http://revista.domhelder.edu.br/index.php/veredas/article/view/1192. Acessado em 9/02/22. 

HALL, S. A identidade cultural na pós-modernidade. Rio de Janeiro: DP&A, 2006. 

HAN, B. Sociedade da transparência; tradução de Enio Paulo Giachini. – Petrópolis, RJ : 
Vozes, 2017. 

HARARI, Y. N. Sapiens: Uma breve história da humanidade . Porto Alegre: L&PM Editores 
S. A., 2018. 

HATHAWAY, M; BOFF, L. O tao da libertação: explorando a ecologia da transformação. 
Tradução Alex Guilherme. Petrópolis: Vozes, 2012. 

HAWKING, S. Uma breve história do tempo. Tradução de Cássio de Arantes Leite. São 
Paulo: Intrínseca, 2015. 



156 
 

HEEMANN, A.  Natureza e sociedade: a controvérsia sobre os alicerces da conduta humana. 
Desenvolvimento e Meio Ambiente. 2000. Disponível em: 
https://doi.org/10.5380/dma.v1i0.3054. Acessado em 9/02/22. 

HOFFMAN, K., DAVIS, E., WICKHAM, S SCHANG, K., JOHNSON, A., LARKING, T., 
LAURIAULT, P., LE, N.,  SWERDFAGER, E. (2021). Conservation of Earth’s biodiversity is 
embedded in Indigenous fire stewardship. Proceedings of the National Academy of Sciences. 
118. e2105073118. 10.1073/pnas.2105073118. Acessado em 9/02/22. 

HOPPER, S. R. Mito, sonho e imaginação. In: CAMPBELL, Joseph (org.). Mitos, sonhos e 
religião: nas artes, na filosofia e na vida contemporânea. Joseph Campbell. Rio de Janeiro: 
Ediouro, 2001. 

HÖSLE, V. Filosofia da crise ecológica.  Conferencias Moscovitas. LiberArts, 2019 

IPHAN. Arte Kusiwa – Pintura Corporal e Arte Gráfica Wajãpi. 2014. Disponível em: < 
http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/54 >. Acessado em 9/02/22. 

IRIGARAY, M. C.; MARTINS, E, J,. Sociobiodiversidade e Biodemocracia: Uma (Re) 
Aproximação do Homem com a Natureza. Revista de Direito Ambiental e 
Socioambientalismo. Brasília-DF, v. 2, n. 1, p. 170-189, jan/jun. 2016. 

JACOBI , P. Educação ambiental, cidadania e sustentabilidade. In: Cadernos de Pesquisa, n. 
118, 2003, p. 189-205. Disponível em:< http:/ /www.scielo.br/pdf/cp/n1 18/ 16834.pdf>. 

JUNG, C. G. Os arquétipos e o inconsciente coletivo. 2.ed. [tradução Maria Luiza Appy, Dora 
Mariana R. Ferreira da Silva]. Petrópolis, Rj: Vozes, 2000. 

JUNGES, J. R. Ética ambiental. São Leopoldo: Editora Unisinos, 2004. 

KAHMANN, A. C., BERTOLDI, M. R., FIGUEROA, I., & BINGUENTE, A. C. O. (2020). 
Línguas, livros e leis: o apagamento da cultura indígena e resistência. Veredas Do Direito: 
Direito Ambiental e Desenvolvimento Sustentável. Disponível em: 
https://doi.org/10.18623/rvd.v17i37.1703 . Acessado em 9/02/22. 

KAHMANN, A. P., & SILVEIRA, É. D. S. Sabedoria ou epistemologia? perspectivismo, 
corazonar e estar: questões para pensar a educação ameríndia. Cadernos de Pesquisa. 2018. 
Disponível em: < https://doi.org/10.18764/2178-2229.v25n3p87-104>. Acessado em 9/02/22. 

KOPENAWA, D.; ALBERT, B. A queda do céu: palavras de uma xamã Yanomami. 
Tradução de Beatriz Perrone-Moisés. 1. ed. São Paulo: Companhia das Letras, 2015. 

KRENAK, A. Encontros com Ailton Krenak. Organização de Sergio Cohn e de Idjahure 
Kadiwel. Rio de Janeiro: Azougue Editorial, 2017. 

KRENAK, A. Ideias para adiar o fim do mundo. São Paulo: Companhia das Letras, 2019. 

KULL, K. Adaptative evolution without natural selection. The Linnean Society Biological 
Journal. v. 112, p 287-294, 2014. 

LATOUR, B. Políticas da Natureza: Como associar a ciência à democracia. Unesp, 2019. 

LAVAZZA, H.  Cosmología y naturaleza mbya-guaraní. RUNA, archivo para las ciencias del 
hombre. 2018. Disponível em: https://doi.org/10.34096/runa.v39i2.3955. Acessado em 9/02/22. 

LAYARGUES, P. P. e LIMA, G. F. As macrotendências político-pedagógicas da Educação 
Ambiental brasileira. Ambiente & Sociedade. São Paulo v. XVII, n. 1 n p. 23-40 n jan.-mar. 
2014.  

LEFÉVRE, F.; LEFÉVRE, A. M. C. O discurso do sujeito coletivo: um novo enfoque em 
pesquisa qualitativa. 2. ed. Caxias do Sul: EDUCS, 2005. 

LEFF, E. O saber ambiental: sustentabilidade, racionalidade, complexidade, poder. Trad. 
Lúcia Mathilde Endlich Orth. Petrópolis: Vozes, 2013 



157 
 

LEIBNIZ, W. G. Os Pensadores, livro XIX: Correspondência com Clarke; terceira carta de 
Leibniz, ou resposta à segunda réplica de Clarke. São Paulo. Abril Cultural, 1974. 

LÉVI-STRAUSS, C. Antropologia Estrutural, capítulo IX – páginas de 193 a 213. Rio de 
Janeiro: Tempo Brasileiro, 1973. 

LÉVI-STRAUSS, C. Mito e Significado. Lisboa: Edições 70, 1987. Tradução de António 
Marques Bessa. 

LÉVI-STRAUSS, C. Mitológicas I (O cru e o cozido). Trad. Beatriz Perrone-Moisés. São 
Paulo: Cosac & Naify, 2004. 

LOVEJOY, T. E., & NOBRE, C. Amazon tipping point. Science Advances. 2018. Disponível 
em: https://doi.org/10.1126/sciadv.aat2340 Acessado em 9/02/22. 

MALINOWSKI, B. Crime e costume na sociedade selvagem. Petrópolis: Vozes, 2015. 

MAINGUENEAU, D. Doze conceitos em análise do discurso. Tradução Adail Sobral et al. 
São Paulo: Parábola Editorial, 2010. 

MÁRQUEZ, G. G. Crônica de Uma Morte Anunciada. Rio de Janeiro: Record, 1981. 

MAURO, V. F. Etnogênese e reelaboração da cultura entre os Krahô-kanela e outros povos 
indígenas. Espaço Ameríndio. 2013. Disponível em: < https://doi.org/10.22456/1982-
6524.33293>. Acessado em 9/02/22. 

MELO, C. A. & COSTA, H.  Espiritualidade e ancestralidade indígenas em a Cura da 
Terra, de Eliane Potiguara. 2019. Disponível em: 
<https://seer.cesjf.br/index.php/verboDeMinas/article/view/2161. Acessado em 9/02/22. 

MORIN, E. Terra-Pátria / Edgar Morin e Anne-Brigitte Kern. Porto Alegre : Sulina, 2003. 

MORTON, T. Ecologia Oscura: Sobre La coexistência futura. Ediciones Paidos, 2019. 

MUNDURUKU, D. O caráter educativo do movimento indígena brasileiro. São Paulo: 
Paulinas, 2012. 

NASCIMENTO, A. C. Educação indígena: palco das diferenças. Campo Grande: UCDB, 
2004. 

NAUGLE, D. Cosmovisão: a história de um conceito. Brasília: Monergismo, 2017. E-book. 

NEVES, M. V. História Nativa do Acre. Povos do Acre :História Indígena da Amazônia 
Ocidental. FEM/CIMI. Edição Comemorativa do dia do Índio. Rio Branco, 2002.  

NIETZSCHE, F. Além do bem e do mal; Prelúdio de uma filosofia do futuro. 2.ed. 
Tradução, Márcio Pugliesi. São Paulo: Hemus, 2001. 

O´DONNELL, B. Conferência de Biodiversidade da ONU. (2022). Disponível em: 
https://www.unep.org/pt-br/events/conference/conferencia-de-biodiversidade-da-onu-cop-15. 
Acessado em 9/02/22. 

OLIVEIRA, A. P.; CORREIA, M. D. Aula de campo como mecanismo facilitador do ensino-
aprendizagem sobre os ecossistemas recifais em Alagoas. Alexandria: Revista de Educação em 
Ciência e Tecnologia, v. 6, n. 2, p. 163-190, 2013. 

ONU. Transforming our world: the 2030 Agenda for Sustainable Development. General 
Assembly, 2015. Disponível em: https://documents-dds-
ny.un.org/doc/UNDOC/GEN/N15/291/89/PDF/N1529189.pdf?OpenElement. Acessado em 
9/02/22. 

PAPÁ, C. Pytun Jera – desabrochar da noite. Cadernos Selvagem. Publicação digital da Dantes 
Editora Biosfera, 2021. Disponível em:  http://selvagemciclo.com.br/wp-
content/uploads/2021/04/CADERNO18_PAPA-1.pdf Acessado em 9/02/22. 



158 
 

PLATÃO. A República. Tradução: Maria Helena da Rocha Pereira. Lisboa: Calouste 
Gulbenkian, 2001. 

PLATÃO. Parmênides. São Paulo: Cultrix, 2019. 

QUINTANA, M. Da Preguiça Como Método de Trabalho. São Paulo: Globo, 1987. 

RIBEIRO, D. Os Índios e a Civilização: A Integração das Populações Indígenas no Brasil 
Moderno. Rio de Janeiro: Civilização Brasileira, 1970. 

RIBEIRO, B. G. (coord).: “Suma Etnológica Brasileira”. Etnobiologia t. 1. Petrópolis: Vozes, 
1986. 

RIBEIRO, D. Maíra. Global Editora, 2014. 

SACHS, I. Desenvolvimento includente, sustentável e sustentado. Rio de Janeiro: Garamond, 
2008. 

SALGADO, C. A. B. Segurança alimentar em terras indígenas: os Shanenawá no rio 
Envira – Acre. Dissertação de Mestrado – Universidade Federal do Acre, Rio Branco-AC, 
2005.  Disponível em: http://biblioteca.funai.gov.br/media/pdf/TESES/MFN-13129.pdf  
Acessado em 9/02/22. 

SANTAELLA, L. Neo-humano: a sétima revolução cognitiva do sapiens. Paulus Editora, 
2022, 

SANTOS, B. de S. Para uma sociologia das ausências e uma sociologia das emergências. 
Revista Crítica de Ciências Sociais. 2002. Disponível em: 
https://www.ces.uc.pt/bss/documentos/sociologia_das_ausencias.pdf. Acessado em 9/02/22. 

SANTOS, B. H. L. de P., & COSTA NETO, J. de R. Como e quando começamos a falar 
Português? A história do deslocamento linguístico na Amazônia. Revista Da ABRALIN. 2020. 
Disponível em: < https://doi.org/10.25189/rabralin.v19i2.1567>. Acessado em 9/02/22. 

SHANENAWAHU TAPIMATI. Ensinando Shanenawa. Povo Shanenawa. Rio Branco: 
Secretária de Estado de Educação do Acre, 2010. 

SCHAEFFER, F. Spirit Matters: Gloria Anzaldúa’s Cosmic Becoming across 
Human/Nonhuman Borderlands. Signs. 2018. Disponível em: 
https://www.journals.uchicago.edu/doi/10.1086/696630 Acessado em 9/02/22. 

SCOPEL, D. & DIAS-SCOPEL, R. & LANGDON, E. A cosmografia Munduruku em 
movimento: saúde, território e estratégias de sobrevivência na Amazônia brasileira. Boletim do 
Museu Paraense Emílio Goeldi. Ciências Humanas. 2018. Disponível em: 
https://doi.org/10.1590/1981.81222018000100005 Acessado em 9/02/22. 

SHORTER, D. D. Spirituality. The Oxford Handbook of American Indian History. Oxford: 
Oxford University Press. 2016. Disponível em: 
https://www.oxfordhandbooks.com/view/10.1093/oxfordhb/9780199858897.001.0001/oxfordhb
-9780199858897-e-20 Acessado em 9/02/22. 

SILVA, J. M. As tecnologias do imaginário. 3. ed. Porto Alegre: Sulina, 2012. 

SILVEIRA, L. G. dos S. O. Identidade e ancestralidade na literatura indígena. Miguilim – 
Revista Eletrônica do Netlli. 2019. Disponível em: 
http://periodicos.urca.br/ojs/index.php/MigREN/article/view/1823 Acessado em 9/02/22. 

SOUZA, T. C. Línguas indígenas: memória, arquivo e oralidade. Policromias - Revista de 
Estudos Do Discurso, Imagem e Som. 2016. Disponível em: 
https://revistas.ufrj.br/index.php/policromias/article/view/7710 Acessado em 9/02/22. 

SUDIMAC, S., SALE, V. & KÜHN, S. How nature nurtures: Amygdala activity decreases as 
the result of a one-hour walk in nature. Mol Psychiatry 27, 4446–4452 (2022). 
https://doi.org/10.1038/s41380-022-01720-6 



159 
 

TUKANO, A. Encontro com Álvaro Tukano. Organização de Sergio Cohn e de Idjahure 
Kadiwel. Rio de Janeiro: Azougue Editorial, 2017. 

UEXKÜLL, J. V. Dos animais e dos homens. Digressões pelos seus próprios mundos. 
Doutrina e Significado. Lisboa: Editora Livros do Brasil, 2008. 

VIVEIROS DE CASTRO, E. A inconstância da alma selvagem e outros ensaios de 
antropologia. 2. ed. São Paulo: Cosac & Naify, 2006. 

VIVEIROS DE CASTRO, E. & DANOWSKI, D. Há mundo por vir? Ensaio sobre os medos 
e os fins. Desterro [Florianópolis]: Cultura e Barbárie: Instituto Socioambiental, 2014. 

VIVEIROS DE CASTRO, E. & FERNANDES, P. A indianidade é um projeto de futuro, não 
uma memória do passado: Entrevista com Eduardo Viveiros de Castro. Prisma Jurídico. 2011.  
Disponível em: < https://www.redalyc.org/pdf/934/93421623002.pdf>. Acessado em 9/02/22. 

WERÁ, K. A terra dos mil povos: história indígena brasileira contada por um índio. São 
Paulo: Peirópolis, 1998. 

WERNECK, M. M. F. Viagem à Mitosfera – Pensamento mágico e mítico em Claude Lévi-
Strauss. In: VOLOBUEF. Mito e Magia. São Paulo: Editora Unesp, 2011. 

WHITMAN, W. Folhas de relva. Tradução de Gentil Saraiva Junior. São Paulo: Martin Claret, 
2009. 

WILSON E.O. Biophilia. Cambridge: Harvard University Press; 1984. 

WWF. Gestão territorial e combate ao fogo. Disponível em: 
<https://www.wwf.org.br/natureza_brasileira/areas_prioritarias/amazonia1/emergencia_amazon
ica/gestao_territorial_e_combate_ao_fogo/#:~:text=A%20Terra%20Ind%C3%ADgena%20Katu
kina%2FKaxinaw%C3%A1,capital%20do%20Acre%2C%20e%20Feij%C3%B3>. Acessado 
em 9/02/22. 

YOGANANDA, P. Autobiografia de um Iogue. São Paulo: Self-Realization Fellowship, 1999. 

 

 

 

REFERÊNCIAS PICTOGRÁFICAS 

 

 

BOSCH, H. O jardim das delícias terrenas. Óleo sobre madeira. 2,2m x 3,80m.. Museu do 
Prado. 1504. 

GIMOVSKI, F. Txai -  Terra sem raízes. Curiiba: Editora Urukum, 2022. 

PORTINARI, C. Retirantes. 1944, óleo sobre tela, 180x190cm. Museu de Arte de São Paulo 
(MASP). 

  



160 
 

DESDOBRAMENTOS - LINKS EXTERNOS 

 

Livro Txai – Terra sem raízes  
https://editoraurukum.com.br/produto/txai-terra-sem-raizes/ 

Txai (pronuncia-se tchai, como tchau) significa amigo, irmão. É um tratamento usual entre os 
povos do tronco linguístico pano (yawanawa, huni kuin, shanenawa, shawadawa, jaminawa). No 
livro acompanhamos a história de um personagem nascido em cidades de árvores, crescido em 
cidades de concreto e alheio às próprias origens, não por vontade própria. Pai indígena e mãe 
branca tentaram criá-lo como ser da floresta, mas o destino traçou novos caminhos para a criança. 
O nome dessa época foi esquecido, assim como as origens em verdes tons. Violência e caos, 
invasores e metais preciosos, territórios em disputa e silêncio dos governantes causaram a morte 
do pai indígena; à mãe branca restou a fuga e a distância das memórias manchadas de vermelho. 
Uma jornada de resgate da ancestralidade! 

 

Documentário Nuku Vesu 
https://www.youtube.com/watch?v=4o9CySCgB18 

Gravado na aldeia Kene Mera, do povo Shanenawa, no Acre. Tem por objetivo registrar os 
saberes ancestrais e configurá-los em um livro de plantas medicinais a fim de ampliar a 
visibilidade dos povos da floresta e contribuir para sua continuidade social, cultural e territorial. 
Cabe ressaltar que o pedido para a realização desse trabalho partiu dos próprios pajés. Até o 
momento mais de 100 plantas já foram relatadas e nominadas pelo grupo, bem como suas 
respectivas formas de utilização que podem ser feitas com aplicação de folhas, raízes e cinzas, 
em chás, banhos e compressas, entre outras formas. 
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APÊNDICE A 

 

ROTEIRO DA ENTREVISTA SEMIESTRUTURADA 
 

 
Primeira etapa: a experiência de se tornar pajé  
 

1. Como se deu sua aproximação com os conhecimentos dos pajés? 
2. Com quantos anos você começou a acompanhar os pajés em seus atendimentos, 

rezos e cantos? 
3. Como se sentiu ao ser aceito para estar na presença dos pajés? 
4. O que você aprendeu primeiro? Cantos, rezos, uso de plantas? 
5. Esses conhecimentos possuem uma ordem de apresentação aos iniciantes? 
6. Existiu um momento em que você decidiu se tornar pajé ou foi algo vivenciado 

ao longo do tempo que fortaleceu essa intenção? 
7. A experiência com o Uni auxiliou nessa decisão? 
8. Consegue apontar diferenças entre as vivencias com o Uni enquanto era criança e 

agora como adulto? 

  
Segunda etapa: a relação com a floresta  
 

1. Uma planta é retirada da floresta somente quando há necessidade? 
2. Existem locais específicos para encontrá-las, ou é necessário procurar? 
3. Como proceder quando a planta buscada não é encontrada? 
4. Outros integrantes da aldeia podem retirar as plantas? 
5. Como é feito a retirada? Que cuidados são tomados com a continuidade delas e 

com o ambiente em seu entorno? 
6. Esses cuidados são também repassados aos demais membros da aldeia? 
7. Esses cuidados abrangem também as demais plantas, árvores e animais? 

 

Terceira etapa: os meios de subsistência  
 

1. Quando um animal é retirado da floresta para a alimentação existe alguma forma 
de orientação dos pajés para a vida que foi tirada? 

2. A mesma pergunta em relação às árvores derrubadas para a construção das casas? 
3. Nos roçados já existe alguma aplicação das técnicas de agrofloresta? 
4. Como você vê a derrubada de áreas de mata para a agricultura? 
5. Cada família tem sua área de roçado? Há uma área comum a toda a aldeia? 
6. De que forma é pensada a recuperação de uma área de cultivo em que o solo está 

enfraquecido? 
7. Como os roçados e a caça e pesca, por exemplo, afetam os pajés? Há alguma 

orientação sobre o uso dos recursos da natureza?  
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8. Como você vê essas práticas pensando alguns anos à frente? Serão necessárias 
mudanças? 
 

 
Quarta etapa: as narrativas míticas  
 

1. Em que momentos, principalmente, as histórias são contadas? 
2. Que relação você percebe entre as histórias e a preservação da cultura de seu 

povo? 
3. Que relação você percebe entre as histórias e os cuidados com a floresta? 
4. É papel do pajé guardar as memórias dos cantos e dos rezos? 
5. Quantas formas de ser pajé podem ser exercidas? Por exemplo, há um pajé que 

trabalha unicamente com a medicina do canto? 
6. Os cantos falam também das relações entre os seres da floresta (yuxis) e a aldeia? 
7. O contato com os yuxis (espíritos da floresta) também envolve aprendizados de 

cuidados com a natureza?  
8. Se sim, como esses cuidados são repassados para as outras pessoas? 

 
Quinta etapa: visões de futuro  
 

1. Você já deixou de preparar um banho com folhas e raízes ou de retirar uma planta 
por perceber que ela precisava de cuidados, ou seja, buscou uma alternativa? 

2. Como você vê a preservação dos conhecimentos dos mais velhos? Há uma 
preocupação com a continuidade? 

3. Os mais novos tem se mantido interessados nos saberes tradicionais? 
4. Há uma nova visão que se manifesta, por exemplo, em banheiros secos, 

permacultura, agrofloresta, que nasce na união de diferentes culturas, como você 
vê essa aproximação? 

5. Você tem percebido mudanças no clima, estação de chuvas, cheias do rio? 
6. Como um pajé pode usar seus conhecimentos para a continuidade da floresta?  
7. Se pudesse mudar algo na relação da aldeia com a cidade de Feijó, pensando na 

questão da preservação, conservação, o que faria? 
8. Se pudéssemos ouvir a floresta o que acha que ela nos diria?  
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APÊNDICE B 

 
GRUPO FOCAL 

 
Um Enfoque Qualiquantitativo do Discurso 
 
Primeira etapa: a experiência de se tornar pajé  

1. Com quantos anos você começou a acompanhar os pajés em seus atendimentos e 
quem foi a primeira pessoa a incentivar seu interesse? 

2. Como se sentiu ao ser aceito para estar na presença dos pajés? 
3. Existiu um momento em que você decidiu se tornar pajé ou foi algo vivenciado 

ao longo do tempo que fortaleceu essa intenção? A experiência com o Uni auxiliou 
nessa decisão? 

4. Consegue apontar diferenças entre as vivencias com o Uni enquanto era criança e 
agora como adulto? 
 

1. Com quantos anos você começou a acompanhar os pajés em seus atendimentos e 
quem foi a primeira pessoa a incentivar seu interesse?  
Sujeito 1 
 

A gente vai ensinando e as pessoas vão vendo a gente fazer. O que 
eu sei eu to ensinando pra quem tem interesse. 
Eu aprendi muito nova com a mulher do meu pai, que não era minha 
mãe, eu acompanhava ela, às vezes a mulher ta sofrendo eu minha 
mãe sentava e eu tomava a frente e assim ia aprendendo. Ia na mata, 
tirava a medicina pra passar na barriga da grávida. A mata é como 
um hospital onde a gente colhe as medicinas. 

Sujeito 2 
 

Comecei a utilizar a medicina com 12 anos e foi quando o chamado 
também começou. Eu achava bonitas aquelas cantorias dos pajés, eu 
já ia encostando neles, primeiro ia só acompanhar, depois chegava 
em casa e praticava. Até que um dia os irmãos me chamaram pra 
participar. São 16 anos de trabalho já como pajé, pajé medicina, 
através de conhecimento da natureza, a natureza que tem que 
respeitar.  
Tem vários tipos de pajé, temos pajé do uni, o pajé do rape, o pajé 
conhecedor da medicina, o pajé que faz suas curas na reza, nos 
cantos. Tem que ter samakia, a dieta, tem vários pajés trabalhando 
nessa terra, buscando nossos direitos de nossa comunidade. 

Sujeito 3 
 

Eu me dediquei às medicinas desde muito pequena, fui buscar 
aquele dom dentro de mim pra começar a cantar e estudar pra ser 
pajé. Meu tio, minha mãe iam pra floresta. Tinha uma equipe que ia 
pra floresta aprender medicina, foi ali que comecei a aprender, ali 
era minha pesquisa. 

Sujeito 4 
 

Eu comecei com 6 anos quando meu pai começou a me ensinar a 
curar, a usar medicina, acompanhando meu pai nas curas e hoje eu 
tenho 46 anos de trabalho. Minha prima, que considero minha irmã, 
também me ajudou bastante, a entrar na floresta e ensinar os mais 
novos. 
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Sujeito 5 
 

Eu tinha 15 anos de idade quando comecei a me formar como pajé, 
pra poder chegar no nível de hoje foi meu esforço, com interesse, 
sabendo o que buscar, pra ajudar meu povo, minha comunidade. Por 
esse motivo eu venho trabalhando, já vivi muitas dificuldades, 
trabalhando pra ajudar meu povo, com as necessidades, por isso fiz 
minhas dietas, com yuxibu, vários tipos de yuxibu, é importante 
conhecer as doenças pra gente poder viver em paz, feliz. Os pajés já 
percebiam quando a gente queria se aproximar, primeiro não 
deixavam chegar muito perto, mas depois quando percebiam o 
interesse da gente a gente se aproxima. 

Sujeito 6 
 

Eu trabalho com medicina tradicional, raiz e folha, reza também. Se 
precisa medicina dos brancos então nós encaminhamos. Eu comecei 
com 13 anos, fui aos poucos trabalhando até chegar onde estou hoje. 
Fui buscando meu conhecimento, ouvindo o nixi pae, fazendo o 
samakia, a dieta, trabalhando com as medicinas da floresta. Eu 
levava um caderno e anotava pra que servia cada planta, ate que 
chegou um momento em que eu conseguia ir sozinho. Teve um dia 
em que uma menina precisava de um banho, uma arraia deu uma 
esporada nela e ela gritava de dor e a pajé, minha mãe, me 
perguntou: você aprendeu aquela medicina que ensinei sobre a 
ferroada de arraia, aprendi, então você aprendeu você vai buscar. 

Sujeito 7 
 

Desde os doze anos eu comecei a usar medicina, a conhecer os 
cantos, quando eu ainda estava na escola meu sonho era ser primeiro 
cantor txaná, depois pajé, o professor me perguntava o que eu queria 
ser e eu já respondia, pajé. Trabalho com curas de medicina, de 
plantas, com o espiritual, com o uni. Tendo uni ou não tendo eu faço 
meu trabalho. Um dia meu tio me chamou pra participar junto com 
eles, meu tio já é pajé. Ele falava é assim que a gente pode fazer, 
seguir esse rumo. Ali eu comecei a acompanhar eles, fazer o banho, 
tirar a medicina na floresta, saber pra que serve cada planta. 

 
 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Aprendizado antes da 
adolescência 

Sujeito 1 Eu aprendi muito nova com a mulher do 
meu pai, que não era minha mãe. 

Sujeito 2  
Sujeito 3 Eu me dediquei às medicinas desde muito 

pequena, fui buscar aquele dom dentro de 
mim pra começar a cantar e estudar pra ser 
pajé. 

Sujeito 4 Eu comecei com 6 anos quando meu pai 
começou a me ensinar a curar, a usar 
medicina. 

Sujeito 5  
Sujeito 6  
Sujeito 7  
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Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Aprendizado na adolescência 

Sujeito 1  
Sujeito 2 Comecei a utilizar a medicina com 12 anos. 
Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 Eu tinha 15 anos de idade quando comecei 

a me formar como pajé. 
Sujeito 6 Eu comecei com 13 anos. 
Sujeito 7 Desde os doze anos eu comecei a usar 

medicina. 
 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Aprendizado com familiares 
pajés 

Sujeito 1 Com a mulher do meu pai, que não era 
minha mãe, eu acompanhava ela. 

Sujeito 2  
Sujeito 3 Meu tio, minha mãe iam pra floresta, foi ali 

que comecei a aprender, ali era minha 
pesquisa. 

Sujeito 4 Meu pai começou a me ensinar a curar, a 
usar medicina. 

Sujeito 5  
Sujeito 6 A pajé, minha mãe, me perguntou: você 

aprendeu aquela medicina que ensinei 
sobre a ferroada de arraia, aprendi, então 
você aprendeu você vai buscar. 

Sujeito 7 Um dia meu tio me chamou pra participar 
junto com eles, meu tio já é pajé. Ele falava 
é assim que a gente pode fazer, seguir esse 
rumo. 

 
Categoria (unidade de 

registro) 
Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Aprendizado com outros 
pajés  

Sujeito 1  
Sujeito 2 Eu achava bonitas aquelas cantorias dos 

pajés, eu já ia encostando neles. 
Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 Os pajés já percebiam quando a gente 

queria se aproximar, primeiro não 
deixavam chegar muito perto, mas depois 
quando percebiam o interesse. 

Sujeito 6  
Sujeito 7  
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Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Conhecimento da floresta  

Sujeito 1 A mata é como um hospital onde a gente 
colhe as medicinas. 

Sujeito 2 Através de conhecimento da natureza, a 
natureza que tem que respeitar. 

Sujeito 3 Tinha uma equipe que ia pra floresta 
aprender medicina. 

Sujeito 4 Entrar na floresta e ensinar os mais novos. 
Sujeito 5  
Sujeito 6 Eu levava um caderno e anotava pra que 

servia cada planta. 
Sujeito 7 Tirar a medicina na floresta, saber pra que 

serve cada planta. 
 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

A importância da dieta para 
os estudos  

Sujeito 1  
Sujeito 2 Tem que ter samakia, a dieta, tem vários 

pajés trabalhando nessa terra, buscando 
nossos direitos de nossa comunidade. 

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 Pra ajudar meu povo, com as necessidades, 

por isso fiz minhas dietas. 
Sujeito 6 Fui buscando meu conhecimento, ouvindo 

o nixi pae, fazendo o samakia, a dieta, 
trabalhando com as medicinas da floresta. 

Sujeito 7  
 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Pajés com diferentes áreas de 
conhecimento  

Sujeito 1  
Sujeito 2 Tem vários tipos de pajé, temos pajé do 

uni, o pajé do rape, o pajé conhecedor da 
medicina, o pajé que faz suas curas na reza, 
nos cantos. 

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5  
Sujeito 6  
Sujeito 7  
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Discurso do sujeito coletivo 

Aprendizado antes da 
adolescência 

Eu aprendi muito nova, eu me dediquei às medicinas 
desde muito pequena, fui buscar aquele dom dentro 
de mim pra usar medicina. 

Aprendizado na adolescência Comecei a utilizar a medicina entre 12 e 15 anos. 

Aprendizado com familiares 
pajés 

Meu familiar pajé ia pra floresta, foi ali que comecei 
a aprender, ali era minha pesquisa, onde começou a 
me ensinar a curar, a usar medicina. Ele falava é 
assim que a gente pode fazer, seguir esse rumo. 

Aprendizado com outros pajés 

Eu achava bonitas aquelas cantorias dos pajés, eu já 
ia encostando neles. Os pajés já percebiam quando a 
gente queria se aproximar, primeiro não deixavam 
chegar muito perto, mas depois quando percebiam o 
interesse. 

Conhecimento da floresta 

A mata é como um hospital onde a gente colhe as 
medicinas. Através de conhecimento da natureza, a 
natureza que tem que respeitar. Tinha uma equipe que 
ia pra floresta aprender medicina, para entrar na 
floresta e ensinar os mais novos. Eu levava um 
caderno e anotava pra que servia cada planta. 

A importância da dieta para os 
estudos 

Tem que ter samakia, a dieta, tem vários pajés 
trabalhando nessa terra, buscando nossos direitos de 
nossa comunidade, pra ajudar nosso povo, com as 
necessidades, por isso fiz minhas dietas. Fui 
buscando meu conhecimento, ouvindo o nixi pae, 
fazendo o samakia, a dieta, trabalhando com as 
medicinas da floresta. 

Pajés com diferentes áreas de 
conhecimento 

Tem vários tipos de pajé, temos pajé do uni, o pajé do 
rape, o pajé conhecedor da medicina, o pajé que faz 
suas curas na reza, nos cantos. 

 
 

2.Como se sentiu ao ser aceito para estar na presença dos pajés? 
Sujeito 1 
 

Os jovens da aldeia... têm os jovens que são interessados, mas tem 
outros jovens que não são interessados, não vão nos pajés, não querem 
saber das histórias dos mais velhos. Tava dando valor a cultura da 
gente, agora é oresgate das culturas que estavam se perdendo, um 
pouquinho de tudo o que sei eu passo pra eles. 

Sujeito 2 
 

Tem o momento de ensinar e aprender, fazer a dieta, tem que saber de 
alguma forma tudo isso pra poder seguir, pra entrar em contato com 
o mundo espiritual, pra poder saber das medicinas, pra que que serve, 
saber dos rezos, saber das músicas. 

Sujeito 3 A história vai seguindo sempre e a gente vai aprendendo, as histórias 
dos antigos, o pajé tem que ser pesquisador, conhecedor. 
Tem que aprender as coisas necessárias do povo, das pessoas que ele 
acompanha. 

Sujeito 4 
 

A gente tem preocupação com nossos filhos, a gente fica sim 
preocupado de nossa anciã for embora e levar os momentos de 
sabedoria junto. Então a gente pensa sim em guardar esse 
conhecimento pros filhos. 
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Sujeito 5  
Sujeito 6 
 

O pajé aprende histórias, medicinas, as rezas, os cânticos, faz 
intercâmbio com outros pajés, então não é fácil, é preciso fazer parte 
da história, saber como conservar todos esses conhecimentos. Tem 
vários seres da floresta que vem dando esses dons para cada pajé. 

Sujeito 7  
 
 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Conservar do conhecimento 

Sujeito 1  
Sujeito 2  
Sujeito 3 tem que saber de alguma forma tudo isso 

pra poder seguir, pra entrar em contato com 
o mundo espiritual, pra poder saber das 
medicinas 

Sujeito 4 Tem que aprender as coisas necessárias do 
povo, 

Sujeito 5 Então a gente pensa sim em guardar esse 
conhecimento pros filhos. 

Sujeito 6 é preciso fazer parte da história, saber como 
conservar todos esses conhecimentos. 

Sujeito 7  
 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Preocupação com a perda da 
cultura 

Sujeito 1 oresgate das culturas que estavam se 
perdendo, um pouquinho de tudo o que sei 
eu passo pra eles. 

Sujeito 2 Tem o momento de ensinar e aprender, 
Sujeito 3 o pajé tem que ser pesquisador, 

conhecedor. 
Tem que aprender as coisas necessárias do 
povo, das pessoas que ele acompanha. 

Sujeito 4 A gente tem preocupação com nossos 
filhos, a gente fica sim preocupado de 
nossa anciã for embora e levar os 
momentos de sabedoria junto. 

Sujeito 5  
Sujeito 6 O pajé aprende histórias, medicinas, as 

rezas, os cânticos, faz intercâmbio com 
outros pajés, então não é fácil, 

Sujeito 7  
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Discurso do sujeito coletivo 

Conservação do conhecimento 

É preciso aprender as coisas necessárias do povo pra 
poder seguir em frente, pra entrar em contato com o 
mundo espiritual, pra poder saber das medicinas, pra 
poder guardar esse conhecimento pros filhos. É 
preciso fazer parte da história e saber como conservar 
todos esses conhecimentos. 

Os pajés e a preocupação com 
a perda da cultura 

Tem o momento de ensinar e aprender, por isso o pajé 
tem que ser pesquisador, conhecedor. A gente tem 
preocupação com nossos filhos, mas também com 
nossa anciã, quando ela for embora vai levar os 
momentos de sabedoria junto. Então o pajé aprende 
as histórias, as medicinas, as rezas, os cânticos; ele 
faz intercâmbio com outros pajés e tudo isso para 
resgatar a cultura que está se perdendo. 

 
 
 
3.Existiu um momento em que você decidiu se tornar pajé ou foi algo vivenciado ao 
longo do tempo que fortaleceu essa intenção? A experiência com o Uni auxiliou nessa 
decisão? 
Sujeito 1 Trabalhando com as crianças a primeira coisa que elas aprendem e a 

cantar.  
Sujeito 2 
 

Se a criança tem um bom interesse com 10 anos ela já pode começar 
a tomar pra conectar com a natureza. 

Sujeito 3 As crianças são muito curiosas aprendem rápido. 
Sujeito 4 As crianças ouvem as histórias, os cantos, e assim vão aprendendo. 
Sujeito 5 Primeiro eu queria aprender a cantar, queria ser um cantor da floresta 

e ali fui tendo um conhecimento muito grande, em qual momento cada 
música pode ser cantada. 

Sujeito 6 Tem aquilo que você entende e aquilo que você não entende e com o 
tempo você vai aprendendo, até chegar no nível dos outros pajés. 

Sujeito 7 Chegou um certo dia que eu me adaptei a medicina, os pajés já me 
chamavam de txaná e eu perguntei o que é txaná, os pajés 
responderam, txaná é um pássaro que imita todos os cantos de outros 
pássaros, ele imita. Então txaná é saber um pouco de tudo. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

As crianças iniciam o 
aprendizado por meio dos 
cantos 

Sujeito 1 crianças a primeira coisa que elas 
aprendem e a cantar. 

Sujeito 2  
Sujeito 3  
Sujeito 4 As crianças ouvem as histórias, os cantos, 

e assim vão aprendendo. 
Sujeito 5 Primeiro eu queria aprender a cantar, 

queria ser um cantor da floresta 
Sujeito 6  
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Sujeito 7 os pajés já me chamavam de txaná e eu 
perguntei o que é txaná, os pajés 
responderam, txaná é um pássaro que imita 
todos os cantos de outros pássaros 

 
Categoria (unidade de 

registro) 
Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Curiosidade como elemento 
de aproximação e facilitação 
do aprendizado 

Sujeito 1  
Sujeito 2 Se a criança tem um bom interesse com 10 

anos ela já pode começar a tomar pra 
conectar com a natureza. 

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5  
Sujeito 6 Tem aquilo que você entende e aquilo que 

você não entende e com o tempo você vai 
aprendendo, até chegar no nível dos outros 
pajés. 

Sujeito 7  
 
Discurso do sujeito coletivo 

As crianças iniciam o 
aprendizado por meio dos 
cantos 

Primeiro eu queria aprender a cantar, queria ser um 
cantor da floresta. Afinal, a primeira coisa que uma 
criança aprende perto dos pajés é cantar. As crianças 
ouvem as histórias, os cantos, e assim vão 
aprendendo. 
Os pajés já me chamavam de txaná e eu perguntei o 
que é txaná, os pajés responderam, txaná é um pássaro 
que imita todos os cantos de outros pássaros.  

Curiosidade como elemento de 
aproximação e facilitação do 
aprendizado 

Se a criança tem um bom interesse com 10 anos ela já 
pode começar a tomar a medicina pra se conectar com 
a natureza. Tem aquilo que você entende e aquilo que 
você não entende e com o tempo você vai 
aprendendo, até chegar no nível dos outros pajés.  

 
 
4.Consegue apontar diferenças entre as vivencias com o Uni enquanto era criança e 
agora como adulto? 
Sujeito 1 Quando a gente esta começando o chá tem um nível, é uma dose 

menor, quando você vai crescendo a dose também aumenta, você vai 
pegar mais força, o entendimento vai crescendo a sabedoria vai 
chegando. Vai subindo. 
 

Sujeito 2 Não é fácil, é muita coisa pra aprender, assim eu fui crescendo até 
aprender a trabalhar com os outros pajés, aprender a fazer o feitio das 
medicinas, aprendi a fazer rapé, aprendi a medicina tradicional da 
floresta 
 

Sujeito 3  
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Sujeito 4 Nos cantos tem o momento certo de chamar a força da floresta, de 
fazer a cura. 

Sujeito 5 Tem vários tipos de medicina na floresta, vários tipos de cura. Eu 
como pajé dedico a encontrar o momento certo.  

Sujeito 6 O pajé tem que ser pesquisador, tem que estudar a planta pra que é, se 
é pra curar no banho, no chá, na esfregação. 

Sujeito 7  
 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

O pajé como pesquisador 

Sujeito 1  
Sujeito 2 Não é fácil, é muita coisa pra aprender, 

assim eu fui crescendo até aprender a 
trabalhar com os outros pajés, 

Sujeito 3  
Sujeito 4 Nos cantos tem o momento certo de chamar 

a força da floresta, de fazer a cura. 
Sujeito 5 Tem vários tipos de medicina na floresta, 

vários tipos de cura. Eu como pajé dedico a 
encontrar o momento certo.  
 

Sujeito 6 O pajé tem que ser pesquisador, tem que 
estudar a planta pra que é, se é pra curar no 
banho, no chá, na esfregação. 
 

Sujeito 7  
 
 
Discurso do sujeito coletivo 

O pajé como pesquisador 

Não é fácil ser pajé, é muita coisa pra aprender. Eu 
fui crescendo e estudando até aprender a trabalhar 
com os outros pajés. Aprender o momento certo de 
chamar a força da floresta, de fazer a cura. Têm vários 
tipos de medicina na floresta, vários tipos de cura. Eu 
como pajé me dedico a encontrar o momento certo 
porque o pajé tem que ser pesquisador, tem que 
estudar a planta pra que é, se é pra curar no banho, no 
chá, na esfregação. 
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Segunda etapa: a relação com a floresta  
1. Uma planta é retirada da floresta somente quando há necessidade? 
2. Como é a consulta com a pessoa que precisa de atendimento? 
3. Existem locais específicos para encontrá-las, ou é necessário procurar? Como 

proceder quando a planta buscada não é encontrada? 
4. Entre os cuidados existem as dietas, como são feitas? Existe uma dieta para cada 

planta medicinal?  

 
1.Uma planta é retirada da floresta somente quando há necessidade? 
Sujeito 1 O nixi pae diz pra gente qual a medicina mais acertada para trabalhar 

com a pessoa, qual vai a ser dieta que a pessoa vai passar. Pra cada 
banho com ervas tem uma dieta e um tempo. 

Sujeito 2 
 

Não é usada o tempo todo, a medicina só usada na hora que a pessoa 
ta precisando. 

Sujeito 3 
 

A gente vê qual é a doença que está dentro do corpo da pessoa, e então 
vai pra floresta tirar as medicinas, colher um bocadinho, faz um 
cozimento e faz o banho por 3x. 

Sujeito 4  
Sujeito 5 
 

Os pajés primeiro falam com a pessoa, fazem uma consulta pra não 
tirar remédio errado. 

Sujeito 6 
 

Tem que fazer uma consulta pra saber que sintomas a pessoa ta 
sentindo pra não ir no remédio errado. 

Sujeito 7 
 

Tem que ir no remédio certo, se não fizer a consulta vai tirar um monte 
de remédio da floresta e pode não servir. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Necessidade de uma consulta 
inicial dos pajés 

Sujeito 1 Pra cada banho com ervas tem uma dieta e 
um tempo. 

Sujeito 2 a medicina só usada na hora que a pessoa ta 
precisando. 

Sujeito 3 A gente vê qual é a doença que está dentro 
do corpo da pessoa, e então vai pra floresta 
tirar as medicinas, 

Sujeito 4  
Sujeito 5 Os pajés primeiro falam com a pessoa, 

fazem uma consulta pra não tirar remédio 
errado. 

Sujeito 6 Tem que fazer uma consulta pra saber que 
sintomas a pessoa ta sentindo pra não ir no 
remédio errado. 

Sujeito 7 Tem que ir no remédio certo, se não fizer a 
consulta vai tirar um monte de remédio da 
floresta e pode não servir. 
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Discurso do sujeito coletivo 

Necessidade de uma consulta 
inicial dos pajés 

A gente vê qual é a doença que está dentro do corpo 
da pessoa, e então vai pra floresta tirar as medicinas, 
Os pajés primeiro falam com a pessoa, fazem uma 
consulta pra não tirar remédio errado. Tem que ir ao 
remédio certo, se não fizer a consulta vai tirar um 
monte de remédio da floresta e pode não servir. Pra 
cada banho com ervas tem uma dieta, a medicina só 
usada na hora que a pessoa ta precisando. Por isso tem 
que fazer a consulta pra saber que sintomas a pessoa 
ta sentindo pra não ir ao remédio errado. 

 
 
2.Como é a consulta com a pessoa que precisa de atendimento? 
Sujeito 1 
 

Tem vários tipos de medicina na floresta, vários tipos de cura. Eu 
como pajé dedico a encontrar o momento certo. Nos cantos tem o 
momento certo de chamar a força da floresta, de fazer a cura. 

Sujeito 2 
 

Não é usada o tempo todo, a medicina só usada na hora que a pessoa 
ta precisando. Quando não é caso de medicina tradicional a gente 
leva pra cidade. A sananga serve pra duas modalidades, serve como 
colírio, pega a raiz e faz o processo de colocar no olho e a folha serve 
pra mulher que ta de resguardo tira essa folha e usa no banho pra 
mulher que deu a luz. 

Sujeito 3 
 

O pajé tem que ser pesquisador, tem que estudar a planta pra que é, 
se é pra curar no banho, no chá, na esfregação. 

Sujeito 4 
 

Tem que ir no remédio certo, se não fizer a consulta vai tirar um 
monte de remédio da floresta e pode não servir. 

Sujeito 5 
 

Tem que fazer uma consulta pra saber que sintomas a pessoa ta 
sentindo pra não ir no remédio errado. 

Sujeito 6 
 

Os pajés primeiro falam com a pessoa, fazem uma consulta pra não 
tirar remédio errado. Quando a gente vai com um objetivo não pode 
levar muita gente, precisa ir só quem tem um nível de estudo se não 
as medicinas se escondem.  

Sujeito 7 
 

Se não achar a medicina o pajé, a medicina é sagrada, se tiver muita 
gente conversando os remédio bons vão se esconder, e então tem 
que voltar, fazer um rezo e começar de novo a caminhada. 
Aquelas que são pra curar mesmo são as mais sagradas, aquelas que 
com dois três banhos a pessoa já está curada. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

O uso da medicina  

Sujeito 1 Tem vários tipos de medicina na floresta, 
vários tipos de cura. Eu como pajé dedico a 
encontrar o momento certo. 

Sujeito 2 Não é usada o tempo todo, a medicina só 
usada na hora que a pessoa ta precisando. 

Sujeito 3 O pajé tem que ser pesquisador, tem que 
estudar a planta pra que é, se é pra curar no 
banho, no chá, na esfregação. 
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Sujeito 4 Tem que ir no remédio certo, se não fizer a 
consulta vai tirar um monte de remédio da 
floresta e pode não servir. 

Sujeito 5 Tem que fazer uma consulta pra saber que 
sintomas a pessoa ta sentindo pra não ir no 
remédio errado. 

Sujeito 6 Os pajés primeiro falam com a pessoa, 
fazem uma consulta pra não tirar remédio 
errado. 

Sujeito 7 Se não achar a medicina o pajé, a medicina 
é sagrada, se tiver muita gente conversando 
os remédio bons vão se esconder, e então 
tem que voltar, fazer um rezo e começar de 
novo a caminhada. 
 

 
Discurso do sujeito coletivo 

O uso da medicina 

Tem vários tipos de medicina na floresta para vários 
tipos de cura.  Mas as medicinas não usadas o tempo 
todo somente são usadas na hora que a pessoa está 
precisando. E para isso o pajé tem que ser 
pesquisador, tem que estudar a planta, saber pra que 
é, se é pra curar no banho, no chá, na esfregação. E 
tem que ir no remédio certo, se não fizer a consulta 
vai tirar um monte de remédio da floresta e pode não 
servir. A consulta serve 
pra saber que sintomas a pessoa ta sentindo pra não 
tirar remédio errado. Se entrar na floresta e não achar 
a medicina tem que voltar, fazer um rezo e começar 
de novo a caminhada até encontrar. 

 
 
3.Existem locais específicos para encontrá-las, ou é necessário procurar? Como 
proceder quando a planta buscada não é encontrada? 
Sujeito 1 
 

Algumas medicinas são bem fortes, e às vezes pode acontecer de não 
achar. O mais perigoso é o kupiá, é o mais grave, se não encontra essa 
medicina na trilha tem que entrar na floresta e começar a procurar até 
a achar. 

Sujeito 2 
 

Quando a pessoa tem nisu, mal estar, de comida quente, do sol, que 
dá dor de cabeça, tem que tirar várias medicinas pra fazer o banho. 

Sujeito 3 Tem uma trilha que a gente já passou e marcou os remédios que tem 
ali. 

Sujeito 4 
 

Tem o parque das medicinas que é uma área com um monte de 
medicina. 

Sujeito 5 
 

Não e só chegar e pegar as folhas, tem que conversar com a medicina, 
pedir a força dela, conversar com ela ali, pedir a força pra curar aquela 
doença. Se pegar sem pedir ela não servir, pode até ser remédio bom, 
mas não vai servir. 

Sujeito 6 
 

Se a medicina está muito longe a gente arranca, faz uma reza com ela 
e traz pra plantar mais perto. 
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Sujeito 7 
 

Pra compreender todos esses tipos de medicina a gente faz o samakia, 
a dieta pra ser conhecedor dessas medicinas. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Encontrar as medicinas na 
floresta 

Sujeito 1 se não encontra essa medicina na trilha tem 
que entrar na floresta e começar a procurar 
até a achar. 

Sujeito 2  
Sujeito 3 Tem uma trilha que a gente já passou e 

marcou os remédios que tem ali. 
Sujeito 4 Tem o parque das medicinas que é uma 

área com um monte de medicina. 
Sujeito 5  
Sujeito 6 Se a medicina está muito longe a gente 

arranca, faz uma reza com ela e traz pra 
plantar mais perto. 

Sujeito 7  
 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Como retirar a medicina 

Sujeito 1  
Sujeito 2  
Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 Não e só chegar e pegar as folhas, tem que 

conversar com a medicina, pedir a força 
dela, conversar com ela ali, pedir a força 
pra curar aquela doença. Se pegar sem 
pedir ela não servir, pode até ser remédio 
bom, mas não vai servir. 

Sujeito 6  
Sujeito 7 Pra compreender todos esses tipos de 

medicina a gente faz o samakia, a dieta pra 
ser conhecedor dessas medicinas. 

 
 
Discurso do sujeito coletivo 

Encontrar as medicinas na 
floresta 

Tem uma trilha que a gente já passou e marcou os 
remédios que tem ali. Se não encontra essa medicina 
na trilha tem que entrar na floresta e começar a 
procurar até achar.Tem também o parque das 
medicinas que é uma área com um monte de 
medicina. Se a medicina está muito longe a gente 
arranca, faz uma reza com ela e traz pra plantar mais 
perto. 
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Como retirar a medicina 

Não e só chegar e pegar as folhas, tem que conversar 
com a medicina, pedir a força dela, conversar com ela 
ali, pedir a força pra curar aquela doença. Se pegar 
sem pedir ela pode não servir, pode até ser remédio 
bom, mas não vai servir. Pra compreender todos esses 
tipos de medicina a gente faz o samakia, a dieta pra 
ser conhecedor dessas medicinas. 

 
 
4.Entre os cuidados existem as dietas, como são feitas? Existe uma dieta para cada 
planta medicinal?  
Sujeito 1 
 

Tenho não ideia de quantas crianças eu trouxe, só sei que foi bastante. 
A parteira acompanha de antes até despachar. Quando não tinha o pré-
natal a gente ajeitava cuidava das mulheres buchudas. 
Essa dieta pode ser de 5 dias de 3 dias, mas se não cumprir a dieta do 
estudo o pajé perde sua sabedoria, fica pior do que era, esquece tudo. 

Sujeito 2 
 

É o momento que a pessoa não pode conversar, falar palavrão, tem 
que pensar coisa boa, trabalhar para que a sabedoria boa chegue. 

Sujeito 3 Vai falando e pedindo e sabedoria que chega, histórias pra aprender. 
Sujeito 4 
 

A pessoa muito inteligente passa por uma dieta que tem que ser feita 
nove vezes, e dia de fazer normalmente é o dia de sexta-feira. 

Sujeito 5 
 

Não pode ter relação durante a dieta, não pode dar beijo na boca, não 
pode fumar teu cachimbo, não pode sair da concentração, não pode 
dar nem um beijo nos filhos nesse período porque toda a sabedoria 
está na boca, se der um beijo na sua mulher você vai passar sua 
sabedoria pra ela e ela vai aprender mais que você. 

Sujeito 6 
 

O samakia tem que ser sério, tem que ser respeitado. Eu comecei a 
fazer com quinze anos a minha dieta com meu tio pajé. Ele me 
chamava pra aprender os cantos, as histórias as medicinas. 

Sujeito 7 Tem momento de fazer os rezos sagrados, começar a dieta e começar 
a fazer o chamado da força das medicinas. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

A importância da dieta 
(samakia) para o estudo 

Sujeito 1 mas se não cumprir a dieta do estudo o pajé 
perde sua sabedoria, fica pior do que era, 
esquece tudo. 

Sujeito 2 É o momento que a pessoa não pode 
conversar, falar palavrão, tem que pensar 
coisa boa, trabalhar para que a sabedoria 
boa chegue. 

Sujeito 3 Vai falando e pedindo e sabedoria que 
chega, 

Sujeito 4 A pessoa muito inteligente passa por uma 
dieta que tem que ser feita nove vezes, e dia 
de fazer normalmente é o dia de sexta-feira. 

Sujeito 5 Não pode ter relação durante a dieta, não 
pode dar beijo na boca, não pode fumar teu 
cachimbo, não pode sair da concentração, 
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não pode dar nem um beijo nos filhos nesse 
período porque toda a sabedoria está na 
boca, se der um beijo na sua mulher você 
vai passar sua sabedoria pra ela e ela vai 
aprender mais que você. 

Sujeito 6 O samakia tem que ser sério, tem que ser 
respeitado. Eu comecei a fazer com quinze 
anos a minha dieta com meu tio pajé. 

Sujeito 7 Tem momento de fazer os rezos sagrados, 
começar a dieta e começar a fazer o 
chamado da força das medicinas. 

 
 
Discurso do sujeito coletivo 

A importância da dieta 
(samakia) para o estudo 

O samakia tem que ser sério, tem que ser respeitado. 
Tem momento de fazer os rezos sagrados, começar a 
dieta e começar a fazer o chamado da força das 
medicinas. Se não cumprir a dieta do estudo o pajé 
perde sua sabedoria, fica pior do que era, esquece 
tudo. 
Durante o samakia a pessoa não pode conversar, falar 
palavrão, tem que pensar coisa boa, trabalhar para que 
a sabedoria boa chegue. Vai falando e pedindo e 
sabedoria que chega. Também não pode ter relação 
durante a dieta, não pode dar beijo na boca, não pode 
fumar teu cachimbo, não pode sair da concentração, 
não pode dar nem um beijo nos filhos nesse período 
porque toda a sabedoria está na boca, se der um beijo 
na sua mulher você vai passar sua sabedoria pra ela e 
ela vai aprender mais que você. 
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Terceira etapa: os meios de subsistência  
9. Como você vê a derrubada de áreas de mata para a agricultura? Cada família tem 

sua área de roçado? Há uma área comum a toda a aldeia? Nos roçados já existe 
alguma aplicação das técnicas de agrofloresta? 

10. Como os roçados e a caça e pesca, por exemplo, afetam os pajés? Há alguma 
orientação sobre o uso dos recursos da natureza? De que forma é pensada a 
recuperação de uma área de cultivo em que o solo está enfraquecido? 
 

1.Como você vê a derrubada de áreas de mata para a agricultura? Cada família tem sua 
área de roçado? Há uma área comum a toda a aldeia? Nos roçados já existe alguma 
aplicação das técnicas de agrofloresta? 
Sujeito 1  
Sujeito 2 
 

Se não cuida bem a gente perde terreno de plantio, no momento que 
o irmão faz uma área e não sabe trabalhar ele não vai poder aproveitar 
bem, então a gente vai lá e ajuda. 
A capoeira fina pra milho pode ser 2 anos se recuperando, já a 
macaxeira mais anos. Feijão planta mais no verão, milho, macaxeira, 
banana, cará, taioba, iubin, melancia, mamão, jerimum, abobora, 
cana. 

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 
 

As terras virgens ta mais longe, precisa andar meia hora, é cansativo, 
por isso a gente ta trabalhando dessa forma na comunidade pra deixar 
tudo bem perto. 

Sujeito 6 
 

Outras pessoas da comunidade não mexem no teu roçado sem a tua 
autorização, então cada família tem ao mesmo tempo de 6 a 8 roçados. 

Sujeito 7 Cada área é usada umas 3 vezes, depois vai passar uns 4 anos 
descansando, se recuperando, aí a gente volta a usar ela de novo. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Rotatividade das áreas de 
plantio 

Sujeito 1  
Sujeito 2 A capoeira fina pra milho pode ser 2 anos 

se recuperando, já a macaxeira mais anos. 
Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 As terras virgens ta mais longe, precisa 

andar meia hora, é cansativo, por isso a 
gente ta trabalhando dessa forma na 
comunidade pra deixar tudo bem perto. 

Sujeito 6 então cada família tem ao mesmo tempo de 
6 a 8 roçados. 

Sujeito 7 Cada área é usada umas 3 vezes, depois vai 
passar uns 4 anos descansando, se 
recuperando, aí a gente volta a usar ela de 
novo. 
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Discurso do sujeito coletivo 

Rotatividade das áreas de 
plantio 

Cada família tem ao mesmo tempo de 6 a 8 roçados e 
cada área é usada umas 3 vezes, depois vai passar uns 
4 anos descansando, se recuperando, aí a gente volta 
a usar ela de novo. A capoeira fina pra milho, por 
exemplo, pode ser 2 anos se recuperando, já a 
macaxeira mais anos. 
As terras virgens estão mais longe, precisa andar meia 
hora, é cansativo, por isso a gente ta trabalhando 
dessa forma na comunidade pra deixar tudo bem 
perto. 

 
 
2.Como você vê a derrubada de áreas de mata para a agricultura? Cada família tem sua 
área de roçado? Há uma área comum a toda a aldeia? Nos roçados já existe alguma 
aplicação das técnicas de agrofloresta? 
Sujeito 1  
Sujeito 2 
 

Antes a gente desmatava muito e não aproveitava, a gente acabava 
com a vida da floresta e não sabia aproveitar, agora tem que ver o 
trabalho, o suor nosso pra fazer o trabalho certo. 
A gente decidiu fazer o trabalho que dá conta, não pode derrubar 
floresta e não utilizar pra roçado.  

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 
 

Hoje temos um limite pra cada família aproveitar bem a floresta, cada 
família tem seu roçado, e tem também um roçado pra comunidade que 
serve pra atender nossas festividades, assim quando tem festa a gente 
já tem o roçado pra tirar o alimento. 
O roçado da família é só da família, o da comunidade serve também 
pra ajudar aqueles que precisam se a terra tiver fraca. 

Sujeito 6 
 

Hoje a comunidade tem disciplina, pra brocar, a gente vê se o solo é 
bom de plantar, de macaxeira, de banana, se não for bom a gente passa 
pra outro canto pra fazer o roçado. 

Sujeito 7 
 

Os antigos andavam na floresta furava o barro e só de olhar já sabia 
se era bom pra roçado. Hoje a gente cuida, difícil pegar uma mata 
virgem pra derrubar, a gente tem bastante capoeira que é onde 
fazemos a limpeza de tempos em tempos pra cuidar da floresta e, ali 
e nosso ar, nossa respiração não pode tirar essa vida da floresta. 
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Análise do conteúdo 
Categoria (unidade de 

registro) 
Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Roçados e cuidados com a 
floresta 

Sujeito 1  
Sujeito 2 Antes a gente desmatava muito e não 

aproveitava, a gente acabava com a vida da 
floresta e não sabia aproveitar, agora tem 
que ver o trabalho, o suor nosso pra fazer o 
trabalho certo. 
A gente decidiu fazer o trabalho que dá 
conta, não pode derrubar floresta e não 
utilizar pra roçado. 

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5 O roçado da família é só da família, o da 

comunidade serve também pra ajudar 
aqueles que precisam se a terra tiver fraca. 

Sujeito 6 Hoje a comunidade tem disciplina, pra 
brocar, a gente vê se o solo é bom de 
plantar, de macaxeira, de banana, se não for 
bom a gente passa pra outro canto pra fazer 
o roçado. 

Sujeito 7 Hoje a gente cuida, difícil pegar uma mata 
virgem pra derrubar, a gente tem bastante 
capoeira que é onde fazemos a limpeza de 
tempos em tempos pra cuidar da floresta e, 
ali e nosso ar, nossa respiração não pode 
tirar essa vida da floresta. 

 
 
Discurso do sujeito coletivo 

Roçados e cuidados com a 
floresta 

Antes a gente desmatava muito e não aproveitava, a 
gente acabava com a vida da floresta e não sabia 
aproveitar, agora tem que ver o trabalho, o suor nosso 
pra fazer o trabalho certo. Hoje a comunidade tem 
disciplina, pra brocar, a gente vê se o solo é bom de 
plantar, de macaxeira, de banana, se não for bom a 
gente passa pra outro canto pra fazer o roçado. Hoje 
a gente cuida, difícil pegar uma mata virgem pra 
derrubar, a gente tem bastante capoeira que é onde 
fazemos a limpeza de tempos em tempos pra cuidar 
da floresta e, ali e nosso ar, nossa respiração não pode 
tirar essa vida da floresta. E o roçado da família é só 
da família, o da comunidade serve também pra ajudar 
aqueles que precisam se a terra tiver fraca. 
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Quarta etapa: as narrativas míticas  
9. O contato com os espíritos da floresta também envolve aprendizados de cuidados 

com a natureza?  
10. Em que momentos, principalmente, as histórias são contadas? A preservação da 

cultura de seu povo e também os cuidados com a floresta tem relação com as 
histórias?  
 

1.O contato com os espíritos da floresta também envolve aprendizados de cuidados 
com a natureza?  
Sujeito 1 O yuxibu da floresta ta em cada ser da floresta, árvores, cada ser tem 

seu yuxibu que cuida dele e pra nos tem vario seres yuxibu que trazem 
essa proteção que existe no meio de nós, por isso nossa medicina tem 
que ser tratada com grande respeito e só ser tirada o que é necessário 
pra que ela responda e possa ser usada por cada pajé. O yuxibu da 
floresta, fala-se para eles trazerem força e proteção. 

Sujeito 2 Yuxibu é a floresta, eu acredito que estamos aqui com yuxibu, o vento 
e yuxibu, quem vê e quem conhece tem vários tipos de yuxibu, é o 
vento, é a terra, tudo é yuxibu. Esse yuxibu que vem fazendo cura pra 
nosso povo que ta precisando. 

Sujeito 3 Nós somos pajé de medicina e pajé espiritual, fazemos cura, damos 
vida e força pra nossas famílias, os yuxibu conhecem se e do medico 
ou se é da medicina que nós curamos, se tem um problema nos 
trabalhamos com essa força pra cura. E eu to aprendendo. 

Sujeito 4 Dentro da natureza a gente recebe ensinamento, a natureza ensina, a 
gente busca ensinamento com outras pessoas também. 
Aqui eu to perto de yuxibu, cada planta é yuxibu, nada de mal chega 
ate aqui, aqui é a porta de yuxibu, aqui a ente abre e a gente chega lá 
em irishuhu, nossa terra sagrada, onde nosso povo mora. Onde tem 
organização, união, irishuhu. 

Sujeito 5 Dentro desse trabalho primeiro pede licença pra yuxibu e quando 
paciente precisa o pajé vai e faz sua consulta, se ta sentido dor de 
cabeça e depois do diagnostico vai pra floresta, pede licença pra entrar 
e para achar fácil a medicina que precisa. Por que tem medicina que 
você vai atrás dela e ela se esconde, esse é o yuxibu que protege essa 
medicina, 

Sujeito 6 Tem os trabalhos que nos fazemos na aldeia, orientando as famílias 
como cuidar da água, como cuidar dos bichos, nosso paciente só vão 
pra cidade depois de passar pelos pajés da aldeia, alguma emergência. 
Vários acontecimentos já passaram por aqui. Nós somos 
conhecedores, yuxibu deixou esse conhecimento pra gente, e assim 
vamos adiante, trabalhando conhecendo a medicina. Eu já me perdi 
também, precisei para pra fazer concentração, pra poder encontrar o 
caminho. A jiboia atraia a caça pra ela, e pode atrair a gente também 
e se a pessoa não estiver preparada pode ficar por lá, tem que conhecer 
a medicina 
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Sujeito 7 
 

Primeiro o pajé vai se reunir com o paciente pra saber que trabalho 
vai precisar fazer, então a gente pede a força pra yuxibu, pra tirar a 
doença que ta maltratando o paciente. Se você vai caçar vai lá na 
floresta e não se protege, enquanto você não passar ao lado do yuxibu 
e não pedir pra ficar bem, não vai conseguir sair. Nesses momentos 
conta também a experiencia, passei as medicinas no corpo e fiz meus 
rezos até deixar a jiboia yuxibu pra trás. O mesmo também pode 
acontecer com o yuxibu jabuti, que também aprisiona a pessoa até que 
ela o encontre. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Yuxibu e os conhecimentos 
da floresta 

Sujeito 1 O yuxibu da floresta ta em cada ser da 
floresta, árvores, cada ser tem seu yuxibu 
que cuida dele e pra nos tem vario seres 
yuxibu que trazem essa proteção que existe 
no meio de nós, por isso nossa medicina 
tem que ser tratada com grande respeito e 
só ser tirada o que é necessário pra que ela 
responda e possa ser usada por cada pajé. 

Sujeito 2 Yuxibu é a floresta, eu acredito que 
estamos aqui com yuxibu, o vento e 
yuxibu, quem vê e quem conhece tem 
vários tipos de yuxibu, é o vento, é a terra, 
tudo é yuxibu. Esse yuxibu que vem 
fazendo cura pra nosso povo que ta 
precisando. 

Sujeito 3 os yuxibu conhecem se e do medico ou se 
é da medicina que nós curamos, 

Sujeito 4 Aqui eu to perto de yuxibu, cada planta é 
yuxibu, nada de mal chega ate aqui, aqui é 
a porta de yuxibu, 

Sujeito 5 Por que tem medicina que você vai atrás 
dela e ela se esconde, esse é o yuxibu que 
protege essa medicina, 

Sujeito 6 Nós somos conhecedores, yuxibu deixou 
esse conhecimento pra gente, e assim 
vamos adiante, trabalhando conhecendo a 
medicina. 

Sujeito 7 a gente pede a força pra yuxibu, pra tirar a 
doença que ta maltratando o paciente. 
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Discurso do sujeito coletivo 

Yuxibu e os conhecimentos da 
floresta 

O yuxibu da floresta está em cada ser da floresta, 
árvores, cada ser tem seu yuxibu que cuida dele e pra 
nos tem vários seres yuxibu que trazem essa proteção 
que existe no meio de nós, por isso nossa medicina 
tem que ser tratada com grande respeito e só ser tirada 
o que é necessário pra que ela responda e possa ser 
usada por cada pajé. Yuxibu é a floresta. Aqui eu 
estou perto de yuxibu, cada planta é yuxibu, nada de 
mal chega ate aqui, aqui é a porta de yuxibu. Nós 
somos conhecedores, yuxibu deixou esse 
conhecimento pra gente, e assim vamos adiante, 
trabalhando conhecendo a medicina. Por que tem 
medicina que você vai atrás dela e ela se esconde, esse 
é o yuxibu que protege essa medicina. 

 
 
2.Em que momentos, principalmente, as histórias são contadas? A preservação da 
cultura de seu povo e também os cuidados com a floresta tem relação com as histórias?  
Sujeito 1 
 

As histórias do povo é contada mais pra noite, pq ali tem mais 
momento de silencio, porque ali está mais tranquilo, mais fácil de 
aprender. Durante o dia tem muito barulho. 

Sujeito 2 
 

Muito barulho, muita gente falando outra coisa, então a gente tem o 
costume de contar as historias a noite. 

Sujeito 3 
 

As historias dos nossos mais velhos, tem história que vem lá dos 
antigos mesmo, tem histórias de como surgiu o povo, de como caçar. 

Sujeito 4 
 

Tem a historia de marupiara, quando vou caçar eu peço ao meu pajé 
ao meu sogro, então eu me concentro ali pra ouvir aquela historia toda 
pra no outro dia sair bem cedo e ter uma boa caça. 

Sujeito 5 
 

Pra poder chegar lá na floresta e encontrar as caça mais gorda, mais 
fácil, histórias que vem lá da raiz, dos antigos. 

Sujeito 6 
 

Nosso conhecimento nós aproveitamos esses momentos das histórias 
por que vamos precisar deles lá na frente pra nossos filhos nossos 
netos. 

Sujeito 7 Se você não contar as histórias esquece mesmo, então a noite é a hora 
de contar as historias.  

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Histórias contadas à noite 

Sujeito 1 As histórias do povo é contada mais pra 
noite, pq ali tem mais momento de silencio, 
porque ali está mais tranquilo, mais fácil de 
aprender. Durante o dia tem muito barulho. 

Sujeito 2 Muito barulho, muita gente falando outra 
coisa, então a gente tem o costume de 
contar as historias a noite. 

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5  
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Sujeito 6  
Sujeito 7 Se você não contar as histórias esquece 

mesmo, então a noite é a hora de contar as 
historias. 

 
Categoria (unidade de 

registro) 
Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Histórias de como surgiu o 
povo, de como caçar  

Sujeito 1  
Sujeito 2  
Sujeito 3 As historias dos nossos mais velhos, tem 

história que vem lá dos antigos mesmo, tem 
histórias de como surgiu o povo, de como 
caçar. 

Sujeito 4 Eu me concentro ali pra ouvir aquela 
historia toda pra no outro dia sair bem cedo 
e ter uma boa caça. 

Sujeito 5 Pra poder chegar lá na floresta e encontrar 
as caça mais gorda, mais fácil, histórias que 
vem lá da raiz, dos antigos. 

Sujeito 6 Nosso conhecimento nós aproveitamos 
esses momentos das histórias por que 
vamos precisar deles lá na frente pra nossos 
filhos nossos netos. 

Sujeito 7  
 
Discurso do sujeito coletivo 

Histórias contadas à noite 

As histórias do povo são contadas mais pra noite, 
porque  tem mais momentos de silêncio, porque está 
mais tranquilo, mais fácil de aprender. Durante o dia 
tem muito barulho, muita gente falando outra coisa, 
então a gente tem o costume de contar as historias à 
noite mesmo porque se você não contar as histórias 
esquece mesmo, então a noite é a hora de contar as 
histórias. 

Histórias de como surgiu o 
povo, de como caçar 

Tem história que vem lá dos antigos mesmo, histórias 
que vem lá da raiz, dos antigos. Tem histórias de 
como surgiu o povo, de como caçar. É nosso 
conhecimento e nós aproveitamos esses momentos 
das histórias para aprender por que vamos precisar 
deles lá na frente pra nossos filhos, nossos netos. 
Quando ouço uma história eu me concentro ali pra no 
outro dia sair bem cedo e ter uma boa caça, pra poder 
chegar lá na floresta e encontrar as caça mais gorda, 
mais fácil. 
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Quinta etapa: visões de futuro  
9. Como você vê a preservação dos conhecimentos dos mais velhos? Há uma 

preocupação com a continuidade? Os mais novos tem se mantido interessados nos 
saberes tradicionais? 

10. Se pudesse mudar algo na relação da aldeia pensando na questão da preservação, 
conservação, o que faria? 

11. Se pudéssemos ouvir a floresta o que acha que ela nos diria?  

 
1.Como você vê a preservação dos conhecimentos dos mais velhos? Há uma 
preocupação com a continuidade? Os mais novos tem se mantido interessados nos 
saberes tradicionais? 
Sujeito 1 
 

Nós estamos esquecidos, nos temos nosso mato, nossas medicinas, 
porque o índio gosta de mato? Porque é nossa floresta, é nossa 
medicina, os brancos querem só pra criar gado e nos queremos nosso 
mato porque vivemos aqui, o governo precisa reconhecer nossa 
palavra, nossa vivencia. Nessa caminhada era pra estar aqui o 
governo, mas ta lá só escritório e nos estamos aqui, buscando as coisas 
pra viver aqui, a caça do mato, as medicina. 

Sujeito 2 
 

Eu sou cacique e agente de saúde e também pajé, cada pajé tem uma 
função, e eu ajudo como conhecedor da aldeia. Nesse trabalho um 
fortalece o outro, nesses conhecimentos a gente aprendendo um 
pouquinho com cada um dos mais velhos, nosso conhecimentos vem 
servindo pra gente viver aqui na floresta. 

Sujeito 3 
 

Os fazendeiros estão entrando mais nas pontas, nossa aldeia está mais 
no meio, mas os irmãos de outras aldeias já tem preocupação com 
invasão entrando. 

Sujeito 4 
 

A gente pensa em buscar sementes que não temos na aldeia pra 
cultivar. 
Fazendeiro chegar e tentar pegar nossa terra. 

Sujeito 5 
 

A gente vê muita coisa, o que está acontecendo, a gente tem medo de 
perder a terra, de um dia chegar alguém e invadir tudo. 

Sujeito 6 
 

É uma proteção da floresta que vem passando dos pais para os filhos. 
Tudo isso é um cuidado que nos temos que da a segurança pra gente 
cuidar da comunidade. É um trabalho que vem dando certo. Que folha 
que nos podemos usar, que raiz que podemos usar. Até osso de animal 
a gente pode usar. 

Sujeito 7 
 

A gente reúne as lideranças pra ficar unido, reúne os parentes pra 
saber o que fazer. 

 
 
 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Medo de perder a terra 

Sujeito 1 os brancos querem só pra criar gado e nos 
queremos nosso mato porque vivemos 
aqui, o governo precisa reconhecer nossa 
palavra, nossa vivencia. 
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Sujeito 2  
Sujeito 3 Os fazendeiros estão entrando mais nas 

pontas, nossa aldeia está mais no meio, mas 
os irmãos de outras aldeias já tem 
preocupação com invasão entrando. 

Sujeito 4 Fazendeiro chegar e tentar pegar nossa 
terra. 

Sujeito 5 a gente tem medo de perder a terra, de um 
dia chegar alguém e invadir tudo. 

Sujeito 6  
Sujeito 7  

 
Categoria (unidade de 

registro) 
Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Fortalecimento da 
comunidade 

Sujeito 1 estamos aqui, buscando as coisas pra viver 
aqui, a caça do mato, as medicina. 

Sujeito 2 Nesse trabalho um fortalece o outro, nesses 
conhecimentos a gente aprendendo um 
pouquinho com cada um dos mais velhos, 
nosso conhecimentos vem servindo pra 
gente viver aqui na floresta. 

Sujeito 3  
Sujeito 4  
Sujeito 5  
Sujeito 6 É uma proteção da floresta que vem 

passando dos pais para os filhos. Tudo isso 
é um cuidado que nos temos que da a 
segurança pra gente cuidar da comunidade.  

Sujeito 7 A gente reúne as lideranças pra ficar unido, 
reúne os parentes pra saber o que fazer. 

 
 
Discurso do sujeito coletivo 

Medo de perder a terra 

Os fazendeiros estão entrando mais nas pontas, nossa 
aldeia está mais no meio, mas os irmãos de outras 
aldeias já têm preocupação com invasão entrando. Os 
brancos querem só pra criar gado e nos queremos 
nosso mato porque vivemos aqui, o governo precisa 
reconhecer nossa palavra, nossa vivência. Tem 
fazendeiro chegando e tentando pegar nossa terra, por 
isso estamos com medo de perder a terra, de um dia 
chegar alguém e invadir tudo. 

Fortalecimento da comunidade 

A gente reúne as lideranças, os parentes pra saber o 
que fazer. Nesse trabalho um fortalece o outro, nesses 
conhecimentos a gente aprendendo um pouquinho 
com cada um dos mais velhos, nosso conhecimentos 
vem servindo pra gente viver aqui na floresta. É uma 
proteção da floresta que vem passando dos pais para 
os filhos. Tudo isso é um cuidado que nos temos que 
da a segurança pra gente cuidar da comunidade.  
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2.Se pudesse mudar algo na relação da aldeia pensando na questão da preservação, 
conservação, o que faria? 
Sujeito 1 
 

As plantas medicinais estão nas histórias, então a gente passa a ser 
conhecedor de como entrar na floresta. 

Sujeito 2 
 

A gente passa a saber o que vai fazer, a riqueza da floresta, tem que 
saber, floresta tem olho pra olhar, nos andamos na floresta e a 
floresta está olhando nós, se acontecer algum problema. Ninguém é 
melhor do que ninguém, somos todos iguais, só que temos  
conhecimentos diferentes, estudos diferentes um do outro, por isso 
precisamos conversar pra se fortalecer. 

Sujeito 3 
 

Quero agradecer aos pajés estamos aqui juntos, com os membros de 
nossa comunidade. 

Sujeito 4 
 

A medicina vai falar pra gente, floresta é bom, mas se você entrar 
demais ela pode te travar. 

Sujeito 5 
 

Enquanto não falar com yuxibu não vai sair. Meu tio passou nove 
dias na floresta, e quando passa muito tempo a pessoa vai se 
perdendo cada vez mais, descontrola a memória, os pensamentos. 
Quando ele saiu foi por ouvir a zoada do motor das canoas, ele foi 
sair lá longe da comunidade. A mata já tinha tomado as roupas, tudo. 

Sujeito 6 
 

Floresta é yuxibu, se você não sabe, você entra e pra voltar pode se 
perder e não saber pra onde via, é yuxibu que esta ali. 

Sujeito 7 
 

Tem que ter muito cuidado com a floresta, se a pessoas não sabe 
andar na floresta, não conhece yuxibu, não pode entrar porque vai 
se perder. 

 
Análise do conteúdo 

Categoria (unidade de 
registro) 

Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Cuidados ao entrar na 
floresta 

Sujeito 1 As plantas medicinais estão nas histórias, 
então a gente passa a ser conhecedor de 
como entrar na floresta. 

Sujeito 2 a riqueza da floresta, tem que saber, floresta 
tem olho pra olhar, nos andamos na floresta 
e a floresta está olhando nós, 

Sujeito 3  
Sujeito 4 A medicina vai falar pra gente, floresta é 

bom, mas se você entrar demais ela pode te 
travar. 

Sujeito 5 Enquanto não falar com yuxibu não vai 
sair. Meu tio passou nove dias na floresta, 
e quando passa muito tempo a pessoa vai se 
perdendo cada vez mais, descontrola a 
memória, os pensamentos. 

Sujeito 6 Floresta é yuxibu, se você não sabe, você 
entra e pra voltar pode se perder e não saber 
pra onde via, é yuxibu que esta ali. 

Sujeito 7 Tem que ter muito cuidado com a floresta, 
se a pessoas não sabe andar na floresta, não 
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conhece yuxibu, não pode entrar porque vai 
se perder. 

 
 
Discurso do sujeito coletivo 

Cuidados ao entrar na floresta 

Floresta é yuxibu, se você não sabe, você entra e pra 
voltar pode se perder e não saber pra onde via, é 
yuxibu que esta ali. Tem que ter muito cuidado com 
a floresta, se a pessoas não sabe andar na floresta, não 
conhece yuxibu, não pode entrar porque vai se perder. 
Floresta tem olho pra olhar, nos andamos na floresta 
e a floresta está olhando nós. A medicina vai falar pra 
gente, floresta é bom, mas se você entrar demais ela 
pode te travar e enquanto não falar com yuxibu não 
vai sair. Meu tio passou nove dias na floresta, e 
quando passa muito tempo a pessoa vai se perdendo 
cada vez mais, descontrola a memória, os 
pensamentos. 

 
 
3.Se pudéssemos ouvir a floresta o que acha que ela nos diria?  
Sujeito 1 
 

Se eu pudesse escutar a floresta, o que ela vem falar pra nós nesse 
momento sagrado, muitas coisas boas que a floresta traz, mas 
também coisas ruins.  

Sujeito 2 
 

Os pensamentos bons é na floresta que a gente faz nossos rezos com 
amor pra que a floresta mostre como caminhar, como andar nesse 
caminho seguindo a verdade, não seguindo a mentira. 

Sujeito 3 Pra cada um de nós ela tem algo pra falar. 
Sujeito 4 
 

É uma mãe natureza, mãe da terra, mãe dos seres que convivem aqui, 
é importante a gente ouvir. 

Sujeito 5 
 

É um momento de chegar mesmo e conhecer, ver, saber mesmo o 
que é a floresta,  

Sujeito 6 
 

Quando você entra na floresta e toma a medicina, você senta lá nas 
árvores e começa a pensar, você vai ouvir a floresta, os yuxibus 
falando o que é pra fazer, a gente colhe as coisas boas... 

Sujeito 7 
 

Mas a gente também pode ouvir coisa ruim, mas não pode seguir, 
por que aí não é a floresta que ta falando. Agradecer pelo nosso 
trabalho, pelo nosso estudo, a gente vai fortalecendo, aprendendo 
com a força da natureza que acreditamos muito. A gente vem 
trabalhando pra isso, pra aprender pra ensinar, os jovens que vem 
chegando. 
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Análise do conteúdo 
Categoria (unidade de 

registro) 
Sujeito Fala (unidade de contexto) 

Ouvir a floresta 

Sujeito 1 Se eu pudesse escutar a floresta, o que ela 
vem falar pra nós nesse momento sagrado, 
muitas coisas boas que a floresta traz, mas 
também coisas ruins.  

Sujeito 2 Os pensamentos bons é na floresta que a 
gente faz nossos rezos com amor pra que a 
floresta mostre como caminhar, como 
andar nesse caminho seguindo a verdade, 
não seguindo a mentira. 

Sujeito 3 Pra cada um de nós ela tem algo pra falar. 
Sujeito 4 É uma mãe natureza, mãe da terra, mãe dos 

seres que convivem aqui, é importante a 
gente ouvir. 

Sujeito 5 É um momento de chegar mesmo e 
conhecer, ver, saber mesmo o que é a 
floresta,  

Sujeito 6 Quando você entra na floresta e toma a 
medicina, você senta lá nas árvores e 
começa a pensar, você vai ouvir a floresta, 
os yuxibus falando o que é pra fazer, a 
gente colhe as coisas boas... 

Sujeito 7 Mas a gente também pode ouvir coisa ruim, 
mas não pode seguir, por que aí não é a 
floresta que ta falando.  

 
Discurso do sujeito coletivo 

Ouvir a floresta 

Pra cada um de nós ela tem algo pra falar. É uma mãe 
natureza, mãe da terra, mãe dos seres que convivem 
aqui, é importante a gente ouvir. Se eu pudesse 
escutar a floresta, o que ela vem falar pra nós nesse 
momento sagrado, como andar nesse caminho 
seguindo a verdade, não seguindo a mentira. É um 
momento de chegar mesmo e conhecer, ver, saber 
mesmo o que é a floresta. Quando você entra na 
floresta e toma a medicina, você senta lá nas árvores 
e começa a pensar, você vai ouvir a floresta, os 
yuxibus falando o que é pra fazer, a gente colhe as 
coisas boas... Mas a gente também pode ouvir coisa 
ruim, mas não pode seguir, por que aí não é a floresta 
que ta falando. 
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COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
Livro 

BRASIL. Constituição. Constituição da 
República Federativa do Brasil. Brasília, DF: 
Centro Gráfico, 1988. Disponível em: 
<https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constitui
cao/constituicao.htm>  Acessado em 9/02/22. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Documento Online 

BRASIL. Decreto nº 283 - Homologa a 
demarcação administrativa da área indígena 
Katukina/Kaxinawá, nos Estados do Acre e 
Amazonas. Brasília, 29 de outubro de 1991. 
Disponível em: https://www2.camara.leg.br/ 
legin/fed/decret/1991/decreto-283-29-outubro-
1991-342989-publicacaooriginal-1-pe.html> 
Acessado em 9/02/22. 

2.5 POVO SHANENAWA Documento Online 

BRASIL. Lei nº 9.795. Dispõe sobre a educação 
ambiental, institui a Política Nacional de 
Educação Ambiental e dá outras providências. 
Brasília, 27 de abril de 1999. Disponível em: 
https://www.planalto.gov. 
br/ccivil_03/leis/l9795.htm#:~:text=Art.,de%20v
ida%20e%20sua%20sustentabilidade. Acessado 
em 9/02/22. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Documento Online 
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BRASIL. Biodiversidade brasileira. Ministério 
Do Meio Ambiente. 2016. Disponível em: 
https://antigo.mma.gov.br/areas-
protegidas/programas-e-projetos/itemlist/ 
category/45-biodiversidade-brasileira.html. 
Acessado em 9/02/22. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Documento Online 

BLOGAR, L. Cuentos y mitos de los Piaroa. 
Fundación Editorial El perro y la rana, 2015. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

Livro 

BOFF, L. Ecologia e Mundialização. Record, 
2008. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

BORDENAVE, J.E.D. La Transferencia de 
Tecnología Apropiada al Pequeño Agricultor. 
Revista Interamericana de Educação de 
Adultos, v. 3, n. 1-2. 1980 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

NA 

BOURDIEU, P. Os usos sociais da ciência: por 
uma sociologia clínica do campo científico. 
São Paulo: Editora UNESP, 2003. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

CAIMAR, B. A. Neuroplaticidade: uma análise 
da neurociência. Revista Científica 
Cognitiones. 2018. Acessado em 9/02/22. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

NA 

CAMACHO, V. T. Ecologia, mundialização e 
espiritualidade. MEDPAL - Interdisciplina y 
domicilio; año 3, no. 4. Origem: Hospital 
Interzonal General de Agudos “Prof. Dr. R. 
Rossi”. Páginas: 42-44. 2011 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

NA 

CAMPBELL, J. O poder do mito / Joseph 
Campbell, com Bill Moyers ; org. por Betty Sue 
Flowers; tradução de Carlos Felipe Moisés. –São 
Paulo: Palas Athena, 1990. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

CAMPBELL, J. As máscaras de Deus: 
mitologia oriental. São Paulo: Palas Athena, 
2008. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
4 RESULTADOS E 

DISCUSSÃO 

Livro 

CÂNDIDO, G. V. Descrição Morfossintática 
da Língua Shanenawa (Pano). Tese de 
Doutorado. Universidade Estadual de Campinas, 
Instituto de Estudos da Linguagem. Campinas, 
SP: [s.n.], 2004. Disponível em: 
https://repositorio.unicamp.br/acervo/detalhe/32
7440. Acessado em 9/02/22. 

2.5 POVO SHANENAWA Documento Online 

CARVALHO, R. E. Educação inclusiva: do que 
estamos falando. Revista Educação Especial. 
19-30. 2011. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

NA 
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CASSIRER, E. Linguagem e mito. 3. Ed. São 
Paulo: Perspectiva, 1992. Tradução de J. 
Guinsburg e Míriam Schnaider-man. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

CENSO. IBGE Censo 2010. In Instituto 
Brasileiro de Geografia e Estatística. Disponível 
em: 193d193PS://censo2010.ibge.gov.br/. 
Acessado em 9/02/22. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

Documento Online 

COCCIA, E. A vida Sensível. Desterro. 
Florianópolis: Cultura & Barbárie, 2010. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

Livro 

CRUIKSHANK, J. Tradição oral e história oral: 
revendo algumas questões. In: AMADO, J.; 
FERREIRA, M. (orgs.). Usos e abusos da 
história oral. Rio de Janeiro: Fundação Getúlio 
Vargas. 1998. Disponível em: 
193d193P://ppghis.com/outrasfronteiras/index.p
hp/. Acessado em 9/02/22. 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

Documento Online 

CUNHA, M. C. (Org.). História dos índios no 
Brasil. São Paulo: Companhia das Letras, 1992. 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

Livro 

DE ARAUJO, D. B. 193d al. Seeing with the 
eyes shut: neural basis of enhanced imagery 
following ayahuasca ingestion. Human Brain 
Mapping. Psychological Medicine. On-line. 15 
jun. 2018.v. 33, p. 2550-60. 2012. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

A1 

DE FIGUEIREDO, R. & BARROS, F. 
Sabedorias, cosmologias e estratégias de 
caçadores numa unidade de conservação da 
Amazônia. Desenvolvimento e Meio 
Ambiente. 2016. Disponível em: < 
HTTPS://revistas.ufpr.br/made/article/view/433
51>. Acessado em 9/02/22. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
A2 

DEMO, P. Éticas Multiculturais. Sobre 
convivência humana possível. Petrópolis: 
Vozes, 2006. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

DESCOLA, P. Ecologia e Cosmologia. In: 
DIEGUES, Antonio Carlos (org). 
Etnoconservação:  novos rumos para a proteção 
da natureza nos trópicos. 2. 193d. São Paulo: 
Annablume, Nupaub-USP, Hucitec, 2000. 

1 INTRODUÇÃO 
2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 

Livro 

DILL, F. M., & DORNELES, V. G. As marcas 
culturais dos kugares na memória dos anciãos 
Kaingang. PIXO - Revista de Arquitetura, 
Cidade e Contemporaneidade. 2020. 
Disponível em: 
https://doi.org/10.15210/pixo.v4i14.18616 
Acessado em 9/02/22. 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

A4 
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ELIADE, M. Mito e realidade. 4. ed. São 
Paulo: Perspectiva, 1994. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

EINSTEIN, A. Como vejo o mundo; tradução 
de H. P. de Andrade. Rio de Janeiro: Nova 
Fronteira, 1981. 

1 INTRODUÇÃO Livro 

FAO and FILAC. Forest Governance by 
Indigenous and Tribal People. An 
Opportunity for Climate Action in Latin 
America and the Caribbean. 2021. Disponível 
em: <https://www.fao.org/americas/ 
publicaciones-audio-video/forest-gov-by-
indigenous/en/> . Acessado em 9/02/22. 

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
Documento Online 

FARIA FILHO, L. M.; VIDAL, D. G. Os 
tempos e os espaços no processo de 
instucionalização da escola primária no Brasil. 
Revista Brasileira de Educação, Rio de 
Janeiro, v.14, n.32, p. 19-34, maio/ago. 2000. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
A1 

FREIRE, P. Pedagogia do Oprimido. Rio de 
Janeiro: Paz e Terra, 2005. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Livro 

FREIRE, P. Educação e Mudança. São Paulo: 
Paz e Terra, 1979. 

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
2.6 EDUCAÇÃO 

AMBIENTAL 

Livro 

FREITAS, E. Fala de índio, história do Brasil: 
o desafi o da etno-história indígena. In: 
História Oral, São Paulo, n. 7, p. 181-97, jun. 
2004. 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

Livro 

FRIES, A. Daniel Munduruku e Kaka Werá 
Jecupé; uma experiência de leitura do mundo do 
outro. Espaço Ameríndio. 2013.  Disponível 
em: < https://doi.org/10.22456/1982-
6524.38115> Acessado em 9/02/22. 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

A4 

GATTI, B. A formação inicial de professores 
para a educação básica: as licenciaturas. Revista 
USP, São Paulo, n. 100, p. 33-46, 2014. 

3 PROCEDIMENTOS 
METODOLÓGICOS 

A3 

GATTI, B. Grupo Focal na Pesquisa em 
Ciências Sociais e Humanas. Autores 
Associados; 2ª edição (1 janeiro 2012)- Volume 
10 Capa comum – 1 janeiro  

3 PROCEDIMENTOS 
METODOLÓGICOS 

Livro 

GAUDÊNCIO, J. & MARTINS, D. & 
SILVEIRA, R. & RODRIGUES, S. Breve 
perspectiva historiográfica sobre a 
ancestralidade da etnia indígena Kaingang. 
Revista Cadernos do Ceom. 2019.  

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
A1 
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GEERTZ, C. A vida entre os antros e outros 
ensaios. Petrópolis: Vozes, 2015.  

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

GIDDENS, A. A contemporary critique of 
historical materialism. Macmillan, 1981. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

GOHEEN, W.; BARTHOLOMEW, C. 
Introdução à cosmovisão cristã. São Paulo: 
Vida Nova, 2016. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

GUIMARÃES, V. A mitologia como elemento 
construtor de sustentabilidades. Veredas do 
Direito: Direito Ambiental e Desenvolvimento 
Sustentável. 2018. Disponível em: 
http://revista.domhelder.edu.br/index.php/vereda
s/article/view/1192. Acessado em 9/02/22. 

1 INTRODUÇÃO 
2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 

A1 

HALL, S. A identidade cultural na pós-
modernidade. Rio de Janeiro: DP&A, 2006. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Livro 

HAN, B. Sociedade da transparência; tradução 
de Enio Paulo Giachini. – Petrópolis, RJ : 
Vozes, 2017. 

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

HARARI, Y. N. Sapiens: Uma breve história 
da humanidade . Porto Alegre: L&PM Editores 
S. A., 2018. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Livro 

HATHAWAY, M; BOFF, L. O tao da 
libertação: explorando a ecologia da 
transformação. Tradução Alex Guilherme. 
Petrópolis: Vozes, 2012. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

Livro 

HAWKING, S. Uma breve história do tempo. 
Tradução de Cássio de Arantes Leite. São Paulo: 
Intrínseca, 2015. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

HEEMANN, A.  Natureza e sociedade: a 
controvérsia sobre os alicerces da conduta 
humana. Desenvolvimento e Meio Ambiente. 
2000. Disponível em: 
https://doi.org/10.5380/dma.v1i0.3054. 
Acessado em 9/02/22. 

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
2.6 EDUCAÇÃO 

AMBIENTAL 

A2 

HOFFMAN, K., DAVIS, E., WICKHAM, S 
SCHANG, K., JOHNSON, A., LARKING, T., 
LAURIAULT, P., LE, N.,  SWERDFAGER, E. 
(2021). Conservation of Earth’s biodiversity is 
embedded in Indigenous fire stewardship. 
Proceedings of the National Academy of 
Sciences. 118.  

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

NA 



196 
 

HOPPER, S. R. Mito, sonho e imaginação. In: 
CAMPBELL, Joseph (org.). Mitos, sonhos e 
religião: nas artes, na filosofia e na vida 
contemporânea. Joseph Campbell. Rio de 
Janeiro: Ediouro, 2001. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

HÖSLE, V. Filosofia da crise ecológica.  
Conferencias Moscovitas. LiberArts, 2019 

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
Livro 

IPHAN. Arte Kusiwa – Pintura Corporal e 
Arte Gráfica Wajãpi. 2014. Disponível em: < 
http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/54 >. 
Acessado em 9/02/22. 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

Documento Online 

IRIGARAY, M. C.; MARTINS, E, J,. 
Sociobiodiversidade e Biodemocracia: Uma 
(Re) Aproximação do Homem com a Natureza. 
Revista de Direito Ambiental e 
Socioambientalismo. Brasília-DF, v. 2, n. 1, p. 
170-189, jan/jun. 2016. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

NA 

JACOBI , P. Educação ambiental, cidadania e 
sustentabilidade. In: Cadernos de Pesquisa, n. 
118, 2003, p. 189-205. Disponível em:< http:/ 
/www.scielo.br/pdf/cp/n1 18/ 16834.pdf>. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

A1 

JUNG, C. G. Os arquétipos e o inconsciente 
coletivo. 2.ed. [tradução Maria Luiza Appy, 
Dora Mariana R. Ferreira da Silva]. Petrópolis, 
Rj: Vozes, 2000. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
4 RESULTADOS E 

DISCUSSÃO 

Livro 

JUNGES, J. R. Ética ambiental. São Leopoldo: 
Editora Unisinos, 2004. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

KAHMANN, A. C., BERTOLDI, M. R., 
FIGUEROA, I., & BINGUENTE, A. C. O. 
(2020). Línguas, livros e leis: o apagamento da 
cultura indígena e resistência. Veredas Do 
Direito: Direito Ambiental e Desenvolvimento 
Sustentável. Disponível em: 
https://doi.org/10.18623/rvd.v17i37.1703 . 
Acessado em 9/02/22. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

A1 

KAHMANN, A. P., & SILVEIRA, É. D. S. 
Sabedoria ou epistemologia? perspectivismo, 
corazonar e estar: questões para pensar a 
educação ameríndia. Cadernos de Pesquisa. 
2018. Disponível em: < 
https://doi.org/10.18764/2178-2229.v25n3p87-
104>. Acessado em 9/02/22. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

A3 
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KOPENAWA, D.; ALBERT, B. A queda do 
céu: palavras de uma xamã Yanomami. 
Tradução de Beatriz Perrone-Moisés. 1. ed. São 
Paulo: Companhia das Letras, 2015. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
2.2 A ANCESTRALIDADE 

COMO CAMINHO 
ESPAÇO-TEMPORAL 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

Livro 

KRENAK, A. Encontros com Ailton Krenak. 
Organização de Sergio Cohn e de Idjahure 
Kadiwel. Rio de Janeiro: Azougue Editorial, 
2017. 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

Livro 

KRENAK, A. Ideias para adiar o fim do 
mundo. São Paulo: Companhia das Letras, 
2019. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Livro 

KULL, K. Adaptative evolution without natural 
selection. The Linnean Society Biological 
Journal. v. 112, p 287-294, 2014. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

A1 

LATOUR, B. Políticas da Natureza: Como 
associar a ciência à democracia. Unesp, 2019. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

LAVAZZA, H.  Cosmología y naturaleza mbya-
guaraní. RUNA, archivo para las ciencias del 
hombre. 2018. Disponível em: 
https://doi.org/10.34096/runa.v39i2.3955. 
Acessado em 9/02/22. 

1 INTRODUÇÃO 
2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 

A2 

LAYARGUES, P. P. e LIMA, G. F. As 
macrotendências político-pedagógicas da 
Educação Ambiental brasileira. Ambiente & 
Sociedade. São Paulo v. XVII, n. 1 n p. 23-40 n 
jan.-mar. 2014.  

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

A1 

LEFÉVRE, F.; LEFÉVRE, A. M. C. O discurso 
do sujeito coletivo: um novo enfoque em 
pesquisa qualitativa. 2. ed. Caxias do Sul: 
EDUCS, 2005. 

3 PROCEDIMENTOS 
METODOLÓGICOS 

Livro 

LEFF, E. O saber ambiental: sustentabilidade, 
racionalidade, complexidade, poder. Trad. 
Lúcia Mathilde Endlich Orth. Petrópolis: Vozes, 
2013 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

3 PROCEDIMENTOS 
METODOLÓGICOS 

Livro 

LEIBNIZ, W. G. Os Pensadores, livro XIX: 
Correspondência com Clarke; terceira carta 
de Leibniz, ou resposta à segunda réplica de 
Clarke. São Paulo. Abril Cultural, 1974. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 
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LÉVI-STRAUSS, C. Antropologia Estrutural, 
capítulo IX – páginas de 193 a 213. Rio de 
Janeiro: Tempo Brasileiro, 1973. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

Livro 

LÉVI-STRAUSS, C. Mito e Significado. 
Lisboa: Edições 70, 1987. Tradução de António 
Marques Bessa. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
4 RESULTADOS E 

DISCUSSÃO 

Livro 

LÉVI-STRAUSS, C. Mitológicas I (O cru e o 
cozido). Trad. Beatriz Perrone-Moisés. São 
Paulo: Cosac & Naify, 2004. 

4 RESULTADOS E 
DISCUSSÃO 

Livro 

LOVEJOY, T. E., & NOBRE, C. Amazon 
tipping point. Science Advances. 2018. 
Disponível em: 
https://doi.org/10.1126/sciadv.aat2340 Acessado 
em 9/02/22. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

A1 

MALINOWSKI, B. Crime e costume na 
sociedade selvagem. Petrópolis: Vozes, 2015. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

MAINGUENEAU, D. Doze conceitos em 
análise do discurso. Tradução Adail Sobral et 
al. São Paulo: Parábola Editorial, 2010. 

3 PROCEDIMENTOS 
METODOLÓGICOS 

Livro 

MÁRQUEZ, G. G. Crônica de Uma Morte 
Anunciada. Rio de Janeiro: Record, 1981. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Livro 

MAURO, V. F. Etnogênese e reelaboração da 
cultura entre os Krahô-kanela e outros povos 
indígenas. Espaço Ameríndio. 2013. Disponível 
em: < https://doi.org/10.22456/1982-
6524.33293>. Acessado em 9/02/22. 

1 INTRODUÇÃO 
2.2 A ANCESTRALIDADE 

COMO CAMINHO 
ESPAÇO-TEMPORAL 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

A2 

MELO, C. A. & COSTA, H.  Espiritualidade e 
ancestralidade indígenas em a Cura da Terra, 
de Eliane Potiguara. 2019. Disponível em: 
<https://seer.cesjf.br/index.php/verboDeMinas/a
rticle/view/2161. Acessado em 9/02/22. 

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
Documento Online 

MORIN, E. Terra-Pátria / Edgar Morin e 
Anne-Brigitte Kern. Porto Alegre : Sulina, 2003. 

2.2 A ANCESTRALIDADE 
COMO CAMINHO 

ESPAÇO-TEMPORAL 
2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

MORTON, T. Ecologia Oscura: Sobre La 
coexistência futura. Ediciones Paidos, 2019. 

2.6 EDUCAÇÃO 
AMBIENTAL 

Livro 

MUNDURUKU, D. O caráter educativo do 
movimento indígena brasileiro. São Paulo: 
Paulinas, 2012. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

2.4 A CANOA DA 
ORALIDADE 

Livro 
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NASCIMENTO, A. C. Educação indígena: 
palco das diferenças. Campo Grande: UCDB, 
2004. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 

Livro 

NAUGLE, D. Cosmovisão: a história de um 
conceito. Brasília: Monergismo, 2017. E-book. 

2.1 A DIMENSÃO 
SIMBÓLICA DAS 

NARRATIVAS MÍTICAS 
Livro 

NEVES, M. V. História Nativa do Acre. Povos 
do Acre :História Indígena da Amazônia 
Ocidental. FEM/CIMI. Edição Comemorativa 
do dia do Índio. Rio Branco, 2002.  

2.5 POVO SHANENAWA Livro 

NIETZSCHE, F. Além do bem e do mal; 
Prelúdio de uma filosofia do futuro. 2.ed. 
Tradução, Márcio Pugliesi. São Paulo: Hemus, 
2001. 

2.3 TERRITORIALIDADE 
E AS FALAS DA TERRA 
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