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Ce fravail est dédié

A FPrédérique Follin

Aux Ind;ens Yukuna, Metapi, Tanimuka et Letuama
A M, Louis-Paul Plan et 4 Mme Marthe Laffite

Sans l'affection desquels rien n'efit &té possidle



Je vois bien qu'on aura un doute pour ainsi dire a priori.
Mais il tient i notre conception moderne 4'un art rationaliste.

{Lettre d'Antoine Meillet & Ferdinand de Saussure. Cité in
Roman Jakobsen: La Premiére Lettre de Ferdinand de Saussure
i Antoine Meillet sur les Anagrammes. L'Homme 11: 20)

Le passé n'est jamais mort, il n'est méme jamais passé.
Hous le séparons de nous et faisons mine de lui &tre &tranger.

Christa Wolf

I1 ¥ a, semble=t—il, un lien caché& entre les théories de la
littérature comme &écriture, de la parcle se nourrissant
elle-méme, et la croissance de 1'E€tat totalitaire. En tout
cas il n'y a pas de raison de penser que 1'&tat ne tolérerait
pas une activitd consistant 3 créer des poémes et une prose
"expérimentaux” s'ils sont congus comme des systémes de
référence autonomes enclos dans leurs propres limites.

Ce n'est que lorsqu'on l'imagine en quéte de réalité, se
libérant de styles empruntés que le poéte est dapgercux.
Dans une chambre ofi les gens maintiennent unanimement

une conspiration du silence, un mot de vérité sonne comme
un coup de pistolet.

Czeslaw Milos=z
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INTRODUCTION



LETICAE II

Territoire actuel des indiens Yukunsa



Nous Berivons ces lignes su moment oll, i1 y a déja presque dix ans jour pour
jour, nous entri@mes au petit matin brumeux d'une belle journée orageuse, dans
les eaux du Miritiparana. Pour la premidre fois, nous rement8mes lentement
son cours pendant des heures, puis des jours, observant de temps en temps les
groupes de singes hurleurs ou les grues blanches qui, de loin en loin, nous
sulvaient ou nous précédaient et se perchaient au sommet des grands arbres
bordent la riviére & 1t'infini. Ainsi accostBmes-nous un matin & un petit

port pour rendre visite & notre premi®re maloca; elle était déserte, ses
habitants €tant sens doute & la chagra oun partis chasser ou p8cher, et ce
n'est que bien plus en amont que nous fimes pour la premiére fois connaissance
avec les Yukunae., Nous y passfmes plus de dix huit meis en tout entre 1969 et
1972, répartis en quatre séjours d'une durde de quatre 3 sept mois, Lors du
premier sZjour nous ne fimes pas grand chose de plus que de nous familiariser
avec le mode de vie (masculin}: chasses, pé#che, travaux collectifs, etc, et
avec la langue, Lors du second séjour nous commengBmes 3 nous intéresser de
plus en plus & la mythclogie; nous passfmes alors pré&s de quatre mois seul
avec trois Indiens travaillant et ré&coltant du caouchouc, dans un "campement
de caucheros” en plein centre de la for&t., HNous passions l'aprés-midi, "apris
le travail"”, & discuter deux trés longs mythes -- celui de Kawarimi, dont on
trouvera une version ici et celui de Kahipu-Lakeno, le mythe de création --
et 3 pénétrer ainsi tout doucement dans 1'univers des Yukuna; le matin,

partis ewvent 1'aube, les Tndiens faisaient leur tournée pendant que nous
révisions nos notes de le veille, La fin de cette période se trouva cofneider

avec la saison du “chontaduro” (Culielma Gasipae) et la préparation des

grandes festivit€s qui accompagnent chaque ann€e la r8colte de ses fruits

—- ¢f. Jacopin, 1972, pp. 126 et ss, ——, Le troisi®me s8jour débuta par la
visite d'autres groups exogamiques Yukuna: les Tanimuka et les Letuama des
rividres Guacays et Popeyaca. IH nous suivimes les festivit&s qui mettent

fin aux c¢8rémonies d'initiation des jeunes hommes et au "Yurupari". Puis,
revenu aux abords du Miritiparana, nous ne travaillfmes bientB8t plus
qu'exclusivement & 1a collection de la mythologie: enregistrement, notetion,
traduction et commentaires; 1a transcription fut donc effectude sur le terrsin

avec les informeteurs eux-mémes; le mythe de Kawarimi que nous présentons ici



& par exemple BtE€ recueilli en trois versions, mais dont une seule a été
retranscrite mot & mot. Ainsi travaillant comme un fonctionnaire pendant
plus de sept mois, nous recueillimes surtout des mythes; tiche longue et
laborieuse interrompue seulement par des parties de chasse, de p#che, ou
les préparatifs de f2tes rituelles, Lors du dernier s€jour, nous partinmes
avec le Dr, Rebecca Puche-Navarro, une psychologue de 1l'Universidad Nacional
de Colombia, guil pendant deux mois interrogea les enfants Yukuna de
1'Internado ainsi que quelques adultes en utilisant des dispositifs de
psychologie génétique classique {genevois) et d'sutres que nous avions créés
pour la circonstance; nous explorfimes essentiellement la formation des
notions de nombre et de causalit€, en suivant & 1la fois une approche inten-
sive impliquant une rationalit® Etroite (et donc tres ethnocentrique) et,
we recherche extensive d'sutant plus difficile & interpréter qu'elle doit
8tre plus large et par-13 &pistémologiquement plus impr&cise; nous nous
proposons d'en exposer les ré€sultsts dans un travail futur. Durant ce temps
nous retraversfimes aussi une fois de plus la for@t pour nous rendre une
dernidre fois au Popeyaca et assister aux cérémonies du Yurupari. Revenu
sur le Miritiparana nous passfmes encore deux mois seul, & rassembler

1'essentiel des traditions orales.

Et pourtsant notre projet initial n'#teit certes pss 1'&tude de ls mythologie.
Notre intention premi&re &tait d'apprhender ce qui pouvait constituer
1'idéologie d'une société aux tendances fgalitaires: nous nous proposions
d'examiner les rapports entre l'orgenisation sociale, les pratiques d'ordre
économique et 1'image ou les repré€sentations que leurs acteurs s'en faisaient;
ainsi pour nous, la mythologie ne représentait pas une forme d'idéologie; au
contraire nous imaginions qu'il stagissait d'un ensemble de croysnces banales
et fantastiques, voire fantsisistes, une peu semblables sux contes et
légendes de nos campagnes,.,, A y repenser maintenant il nous semble gque nous
n'8tions cependant pas totalement responsables de cette illusion, si naive et
Btroitement ethnocentrique ft—elle; en effet tous les rEsumfs, descriptions
ou traductions de mythes que nous avions pu lire Jusqu'alors jamais ne
rBv8laient ni ne mentionnaient concr&tement les repports gue ceux—ci entre-—
tiennent avec la réalit€ qu'ils représentent, comme si celle-ci Etait sans
réelle importance; car reconnsitre une relation d'identit€ participante, une

anelogie ou encore un rapport métaphorique, etc,, n'est pas d'wn trds grand



secours si la référence, c'est-3-dire sa nature, ses limites et les processus

qui la dBterminent, n'est pas spécifiquement indiquée.

Or rien n'@chappeit & la mythologie. Nous n'avons pas mis long & nous en
apercevoir st c'est pourquoi, plus intéressé & saisir "ce que tenait lieu de
fonction idfologique™ qu'3 trouver un véritable discours "id&ologique”, nous
n'evons en aucune peine I abandonner notre projet initial, De ce point de
vue la mythologie est bien plus qu'une idBologie, gqu'elle dépasse compléte-
ment: pour les Yukuna elle est la seule vrale réglit@; ce que nous vivons
n'Etant que sa manifestation apparente. On verra plus loin ce que tout cela
signifie vraiment; disons simplement pour 1'heure, gquton est loin du marxisme
vulgaire opposant id€oclogie et science comme 1l'effet d'une 'fausse conscience"
au travail de "la vérit€", et cela sans considérer vraiment la "base socigle"
qui leur donne lieu & toutes deux. Il n'empSche que le titre o;iginal de notre

thése portait officiellement en sous-titre: De 1'Idéclogie d'une Socisté

sans Classes. C'est que notre séjour sur le terrain ne nous avait nullement
fait oublier les discussions qui avaient animés notre vie d'&tudiant; bien

que celles-¢i nous semblassent plus incertaines et douteuses que jamais == pour
ne pas dire idéologiques} -- et de plus en plus limitées aux cercles intellec=-
tuels parisiens, cela n'entemnit pas notre convietion gque la guestion de
1'idéologie €tait essentielle, Bien au contraire il nous parafit toujours

que, guand bien méme elle n'est le plus souvent pas recomnue comme telle,

elle est cependant fondamentale, aussi bien dans 1'&tat présent des sciences
sociales que plus géndralement dans notre monde actuel. Dans ce contexte la
mythologie devenait parfaitement paradoxale: d'une part, superficiellement,
par rapport & 1'idfologie au sens courant (et toujours impréeis) du terme,

elle jouait un réle qui pouvait tout & fait &tre assimil€ & une foncticn
idéologique; alors que d'autre pert, lorsqu'on examine sérieusement, son
fonetiounement ,c'est-8-dire la manidre dont elle est exprimée, transmise et
intégrée & la vie quotidienne et cérémonielle des Indiens, il est strictement
impossible de 1'assimiler & une id8ologie quelcongue. Au contraire méme,

elle semble en &tre 1l'opposé: tout se passe comme si, au niveau relativement
égalitaire du systdme social des Yukuna, le mythe déterminait leur réalité
sociale; d'une certain fagon ils le subissent comme s'il s'agissait de n'importe
quelle conséquence naturelle. Ainsi m@me si aucun discours théorique ne la

traite @ se juste mesure, notre question reste pertinente: quelle est



1'idéologie d'une société sans classe? {Du mBme coup on retrouve 13 le
dilemme habituel de 1'anthropolegie: comment rendre compte objectivement

i partir de notre socift€, d'une socidté dont tout nouws sépare?) Dans ces
conditions on comprend que nous ayions immédiatement renoncé & trouver une
définition ou wne théorie de 1'idéologie pour tenter plus concrétement de
lancer les bases d'une meilleure conception de la mytholegie, HNous sommes
donc parti d'une &vidence: le mythe est parlé; de 13 nous avons cherché
systématiquement quelles en Etaient les consfquences d la fois sur le plan
interne du déroulement et de la structure de la parole mythique, et dans une
perspective externe en essayant de contraster ses caractéristiques avec des
discours de nature différentes dans l'espace et dans le temps. Ce second
aspect, bien que sans cesse présent i notre esprit, n'apparait iei qu'in-
directement, tant il est vrai qu'il n'était pas possible de constituer et
d'exposer en mEme temps une m&thode d'interprétation des mythes et d’en tirer

les consBquences histeriques et interculturelles.

Ceci dit, ce travail doit Enormément & 1'oeuvre de Lévi-Strauss, sans laquelle
il ntaurait pas pu exister, On se souvient mal aujourd'hui de 1'état de
délaissement snthropologique, pour ne pas dire plus, dans lequel la mythologie
€tait tombée; méme si en pratique, sur le terrain, la plupart des ethnogrephes
s'entendaient & en souligner 1'importance institutionelle, particuliérement
pour les sociétés peu différencifes, par rapport aux domaines "traditionels”
de 1'ethnologie elle ressemblait & un vaste &difice abandonné depuis =i long-
temps qu'une vEgftation hét€roclite avait fini par l'envahir: philosophie,
psychanalyse, littérature comparfe, parapsychologie, etc. Wous devons donc

i Levi-Strauss d'avoir magistralement redonné vie & l'€tnde des mythes; cela
seul pourrait d€jd lui valoir notre reconneissance, mais non content d'avoir
réinvent€ un domsine, il en a encore complétement révolutionné les méthodologie,
lui permettant de devenir une discipline autonome & part entidre et changeant
du mé&me coup tout le paysage de l'anthropologie. Ainsi durant notre recherche

* "en chambre", nous n'avons cessé d'avoir cette

"sur le terrain" aunssi bien qu
r€férence th€orique présente & llesprit; d'en discuter, d'hésiter parfois sur
somn interprétation, de la critiquer, mais sussi de l'admirer et d'y
reconnaitre une perspicacité et une intuition fulgurante et parfaitement
surprenante par rapport & ce que nous &tions entrain de vivre et de découvrir.

Et pourtant, méme si tr2s souvent nous nous accordions sur l'interprétation



des faits, nous divergions sur leurs causes et sur les conclusions, & tel
point que comme on le verra, nous nous sommes peu i peu Ecart® de la perspec-
tive structuraliste au fur et & mesure que nous progressions dans notre

enterprise,

Au reste il nous semble maintenant que c¢'@tait 18 une chose indvitable. On a
parfois remarqué que le structuralisme, s'il avail produit bemucoup d'adeptes,
n'avait inspiré presqu'aucun vrai disciple et encore moins créé une véritable
école. C'est, croyons-nous, parce qu'il existe une sorte de dialectique con-
flictuelle entre le corps de la méthodologie structuraliste et le travail
pratique sur le terrain —- mais peut-8tre y sommes-nous simplement plus
sensible, tant il est vrai qu'il y a presqu’sutant d'ethnologies qu'il y a
d'ethnologues ~-; l'analyse structurale suppose en effet une double "synthise":
de l'ethnographie & 1l'ethnologie, et de l'ethnologie & 1'anthropologie propre-
ment dite {cf. Lévi-Strauss, 1958, pp. 386 et ss.]); or si l'on parait générale-
ment s'entendre sur les deux premiers terms, l'accord disparalt lorsqu’on
passe & la synthése plus abstraite, c'est-f-dire lorsqu'on atteint précisément
le niveau oll Lévi-Strauss place les fondements de sa méthode {cf. Lévi-Streuss,
1958, chap. XI; 1964, Ouverture; 1571, Finale; etc. etc.); si bien qu'arrivé

3 ce point, chacun interpr&te la théorie i sa manidre en fonction de ses

expériences et de ses propres fins,..

Quoiqu'il en soit, nous avons commencé par violer l'upe des régles fondamentales
de l'analyse structurale en décidant d'entreprendre notre interprétation en
nous limitant & un seul mythe, piutdt que de nous appuyer sur plusieurs

versicns apparemment différentes. Outre des motifs théoriques gu'il serait
trop long d'&numérer ici, il y avait & cela une raison pratigue in&vitable:
essentiellement intéressé€ en effet & découvrir les caractdres de "1'idgoclogie
d'une société sans classes”, nous nous sommes vite aper¢u que si 1'on voulait
considérer la mythologie comme significative d'une manidre d'€tre et de penser,
i1l fallait pouvoir discerner les divers modes de Teprésentation du langage
mythique et par consfquent avoir un minimum de connaissances linguistiques.

Pour comparer plusieurs versions valablement -- selon ces critéres -—1) il elit

1} Hous reviendroms plus loin sur la question de la disparité linguistique entre
groupes exogamiques, En outre, empiriquement les versions que nous avons pu
recueillir dans une méme langue, ne varient pas sensiblement —-- du moins
lorsgu'on considlre les épisodes —~, alors que les mythologies des &roupes
proches des Tukanos sont toutes différentes.



done fallu que nous maitrisions plusisurs langues, ce qui &tait &videmment

imposgible dans les gquelques mois qui nous &taient impartis,

Cette premidre violation en entrafnsit automatiquement une autre: travailler
sur une seule version d'un seul mythe nous obligeait en effet a nous référer
i une seule sociét&; au lieu de partir d'une "structure" générale pour inter-
préter un cas, nous &tions inversement réduit & construire 1'articulation
mythologie=soci&été en partant d'une situstion particuli&re et en espérant
qu'elle soit assez révElatrice pour nous permettre d'en tirer des résultats
(logiques) sur un plan plus général. Par ailleurs une autre cons@quence
découlalt immédiatement de notre décision; nous aurions & consid@rer la
dimension syntagmatique au moins autant que les paradigmes possibles; ainsi
nous ne pouvieons nous laisser enfermer dans la seule perspective de la
recherche de "signes" ou de 1'&tablissement analogique d'un "systéme de
signes" (saussurien): si 1'on voulait faire du mythe un "langage”, il
faudrait pouvoir justifier des rapports syntdctigues entre ses &léments,
définir probablement plusieurs niveaux signifiants autoncmes et dont il con-
viendrait de d8terminer les relations; de m8me s3i l'on isolait des m&taphores,
on devrait donner leurs composantes métonymiques; et si 1'on décidait de
reprendre la comparsaison avec les signes linguistiques, trouver leurs
"valeurs" et leurs significations, la nature et les limites de leurs signi-
fiants -- si par exemple ils sont symboligues -- ou encore la raison de leurs
différences et oppositions, etc. ete.; bref exposer l'articulation de toutes

ses unités de sens,

I1 y aveit donc ldune gageure qui, pour peu qu'on y songe, repose essentielle-
ment sur le fait qu'il s'agit de décrire un phénomdne ou un &vénement en

vBrit8 ineffable: le mythe est parole; manifestation fonci&rement fugitive,

son evanescence est une de ses propriété fondamentale et constitutive; ce

gque l'ethnographe capte dans son magnétophone ou son carnet de notes, n'en

est finalement gque 1'ombre... D'ailleurs ce n'est pas 1& son moindre para-
doxe, ni non plus le dernier, tant il est vrai que la premiére id&e gui nous
vient & l'esprit, du fait qu'elle est aussi la plus spontan&e et ethnocentrigue,
est le plus souvent la moins adqusate. Bt en effet comment rendre compte d'une

cosmogonie orale gui se veut totale, totalisante et totalement achevée?



Pratiquement nous sommes parti de la question suivante, toute simple et mé@me
nafve: Pourquoi les Yukuna se r&f8rent-ils continuellement 3 leur mythologie?
Car m&me s'ils lorsqu'apparemment 1ils n'y font pas allusion tout peut en fin
de compte j 8tre référé; commi si -- nous venons de le mentionner -- la
réalité €tait le mythe, Ainsi trés vite avons-nous d&couvert que la mytho-
logie Yukuna £tait totalement homologue & leur ré&alit€é, Méme si de toute
€vidence elle n'€tait pas partout homogdne, rien pourtant ne lui &chappait;
elle paraissait Epouser. point par point le réel et s'étendre sur toutes ses
parties; si hien que leur rapport semblait former une série de ecoincidences
on plutdt une infinie mBtaphore. Les contradictions de ce systéme —— gue
nous appelercns plus loin: dispositif —— &taient pourtant bien visibles,
mais elles €taient tou)ours résolues par deux moyens parfaitement complémen-
taires: d'une part le mythe redoublait de faits imaginaires et d'autre part
ceux-ci &taient distinctement invoqués dans les cérfmoniels, quand ils ne
faisalent pas l'objet d'un rite en 1ui—méme1), comme pour les renforcer et en
confirmer l'existence de facon inaltE€rable; au point gue paradoxalement, ces

"eontradictions” constituaient finalement la base m8me de 1'erdre ou du systime

social.

D&s ce moment nous avons compris que la mythologie n'était pas seulement une
représentation ou un discours plus ou moins symbolique et abstrait, mais
qu'elle constituait une pratique sociale véritable, une parole d€pendant
largement des modalités de sa réalisatioﬁ pratigue et de 1l'audience.

Cette constatation engendra alors une hypoth@se double dépassant de beaucoup

le cadre de notre travail:

1) Si la relation entre mithe et réalit@ Etait si concrdte, on devrait

trouver dans la parole mythique elle-méme des traces ou des marques indiguant
sa fonction sociele, c'est-8-dire révé€lant sussi bien ls manifre dont elle
était exprimée (forme) que son rdle ou sa signification collective (contenu).
Les conditions d'epparition du mythe ne se réduisent done pas uniquement #
celles de la pensée, et 1'on ne parviendra certainement pas & en rendre

compte en le ramenant & une sorte de spfeulation gbstraite et relativement

1) Ainsi verrons-nous plus loin 1l'exemple des proies {T43; 806} qui, animaux
mythigues du monde-du-bas (635 et ss.}, sont invit&s par les hommes & venir
boire de la bildre de chontaduro {Gulielma Gasipse) sur terre 3 la F&te du
Chontaduro (ef. Jacopin, 1972, pp. 126 et ss.).
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arbitraire (compar€ 3 d'autres mythes, d'autres mythologies); an contraire,
parce qu'il est parole, chaque syst&me mythique dépend en définitive indirecte=
ment -- car il reste bien 30lr soumis & la langue neturelle qui lui tient lieu
de support —- de la soeciété& qui 1l'engendre et sur laguelle, en retour, il
infilue, Et si son rapport & la r8alité n'est pas mfcanique, il participe
cependant tout-2-fait & 1’&cosystime.

2) Abendomnant alors ce point de vue synchronique, on peut aussi adopter une
perspective proprement comparetive., Il devient ainsi possible d'examiner la
parcle mythique géographiguement et historiquement, si 1'on peut dire, en
examinant et en replagant lorsgue c'est possible, le rapport mythe-réalité
dans le contexte temporel de chague systéme sociel, On volt alors apparaltre
une lente et extraordinaire différenciation, correspondant précisément i
1'&volution de la différenciation sociale en groupes, classes, castes, ete.
en fonction du d8veloppement et de 1'orgenisation de la division sociale du
travaill) (aifférenciation des mythes, des syst8mes mythiques, des interpré-
tations, fragmentation, spécialisation, Tormaiisation partielle, etec. etc,};
de sorte gque Tinalement on parvient 3 la conclusion que la mythologie corres-
pond 8 1'id8ologie des sociétés sans division socisle du travail; autrement

dit, dans les formations sociales ou la division du travail est tr&s peu
2}

différencide, la mythologie est l'unigue repré€sentstion sociale de la réalité,

1) Pour des raisons que nous aborderons plus loin, cette différenciation
s'observe particuliérement bien sur les notions d'espace et de temps; la
représentation mythologique n'&tant jamais simple ou mécanique, elle n'est
8videmment pas linfaire et 1%on observe une infinitf de variantes dans leurs
Bvolutions, Par exemple la difffrenciation apparaissant dans la sociBté
grecque du VIe siBcle différe radicalement de celle de 1'idéologie Maya;
1'idéologie grecque sépare l'espace et le temps (en fonction de 1l'organisation
politigque: polis et calendrier prytanique) en espace—temps religieux et poli-
tique, tandis que les Mayas différencient la continuité temporelle en 4'innom-
brables cycles, lunaisons, conjonctions, etec. sans distinction du politique et
du religieux. (Cf. Vernant, 1965 et J.E. Thempson, 1966, respectivement).

2} Bien au contraire dans les sociftés plus complexes, les mythes ne sont plus
1la seule expression de la réalit®, Il doivent coexister avec d'autres repré-
sentations (sclentifiques, philosophiques, religieuses, etc.) souvent diver-
gentes ou opposées et qui elles aussi &voluent et se différencient (créant de
nouveaux domaines scientifiques, de nouvelles pol€migues philosophiques des
schismes religieux, ete.). 5i les mythes survivent ce n'est donc pas sans
changer de fonction par rapport & l'ensemble des images qu'une soci®té se fait
d'elle-méme et du monde gui l'entoure, et par consdquent sans changer du mfme
coup de signification, On peut mBme dire que probablement la mythologie ne

s¢ révele proprement mythologique que parce gufelle peut contraster ou contre-
dire d4'autres points de vues; en effet lorsque la mythologie est 1'unique
expression socinle de la réalité, rien ne peut la distinguer d'autres systBmes
de représentations.
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Travaillant ainsi sur ces deux plans —- celui d'une coh&rence interne
s'appuyant sur la langue naturelle et celui de sa signification sociale —-

nous avens fini par d8gager trois niveaux signifiants constituant le mythe

en un syst@me ferm®: celui de 1'énonciation dans la langue naturelle, celui
des séquences et &pisodes et enfin celui du mythe complet dans ses rapports
avec le reste dn syst2me mythologique; aussi bien cette triple articulation
est-elle Justement ce qui rend la parole mythique si totsle {entidre, uni-~
taire, cohfrente, consistante, symboligue, etc,) ou encore, paradoxalement,

1)

si.rigide par rapport & la réalitd. Un dispositif ou un systéme avssi com-
plexe ne pourrait fonctionner sans la participetion active de ses usagers:
sans cesse ils aménagent, définissent et recréent son interprétation symbo-
lique en Fonction du contexte ocu des Evénements qu'ils veulent justifier; c'est
bien ce qui explique du reste que les aspects performatifs et surtout

deictiques y prennent tant d'importance.

Clest mBme ce qui va nous obliger meintenant, avant de pouvoir pénétrer
véritablement dans la mythologie des Yukuna, & faire un peu connaissance

avec leur mode de vie.

1) C'est cette rigidité qui se trouve (historiquement) assouplie =t
différencide lorsque le développenent de la division sociale du travail
oblige & renoncer & une interprétstion unitaire et se trouve JUSTEMENT DE
CE FAIT non seulement instaurfe mais véritablement institutionnalisée.
Par exemple, si certaines croyances restent rigides et imaginaires, elles
vont se réorganiser sépardment pour créer une “religion" ayant sa propre
cohérence et se distinguer des autres domaineg de la connalssance,




EIHNOGRAPHIE

Introduction
Situation
Population
La maioca

la chasse

La péche
L'horticulture

La cueillette
La parenté

L'organisation sociale




15

On ne saurait &videmment &tudier la mythologie des indiens Yukuna sans
parler de leur mode de vie, Tiche dedoutable si 1l'cn y songe, puisque
non seulement il est impossible de tout dire, et le risque est grand
alors de trahir des gens qui pendant des mois ou de ann€es vous ont

ouvert leur sociZt€ et fait découvrir ses secrets les plus intimes, mais
surtout parce que, comme nous le verronsg, les mythes ne sont pas des
connaissances discursives entretenant avec le réel des rapports analytiques,
I1 est donc proprement Impossible de savoir ce qutil fandrait de la
r€alité physique et matérielle pour les comprendre. Si chacun dteux
exprime bel et bien un aspect du milieu et de l'existence indienne,
celui-ci n'est cependant pas concrdtement délimité, car il ne s'agit pas
vraiment pour les Yukuna de décrire plus ou moins simplement ie monde,
mais plus radicalement, de le fonder... Autrement dit, 1'univers est
immédiatement Bvident: 1la Qivision sociale du travail n'est pas assez
différencife pour que le rapport & l’environnement et sa représentation
solent eux aussi différencifs; les m8mes pour tous les hommes d'une part
et pour toutes les femmes Q'autre part ~- aux différences d'dge prés --,
ils ne pr&tent pas & discussion, Il suffit d'agir: on sait ce qu'est

la for2t lorsqu'on y a chass&, lorsque’on 1l'a travers€e pour s¢ rendre

& une habitation amie, ou encore lorsqu'on 1l's d&éfrichée, nettoyée et
brillée;: on sait ce qu'est 1'eaun courante lorsgqu'on a paché longuement,
emporté par le courant dans un silence de comnivence, ou lorsqu'on a
pagayé pendant des heures; on sait ce qu'est 1'seau de pluie lorsqu'on =
marché un jour entier dans les averses, etc. Mais derri&re ces apparences
pragmatiques, qui se passent de toute explication, se cachent pourtant
aussi des liens secrets, des relations qui permettent d'appréhender comment
les Eléments du monde d€pendent invisiblement les uns des sutres et par
conséquent pourquoi ils tiennent ensemble, et, du mEme coup, quelle est
la place des hcommes et des femmes dans cet ordre, Ainsi ces constances
sont-glles révélées dans la mythologie, qui montre alors comment des 2tres
sujourd'hui séparés, &taient suparavant associfs et pourquoi ils co-
existent actuellement, quand bien m2me extérieuement rien ne les relie
plus. Lsa mythologie est donec historigue et camusale & 1la fois, c'est-&-dire

génfa-logique, ou pour tout dire, Zpigue.



16

Partant de 13 nous avons préféré dénoter le mythe lui-méme, donnant les
informations nécessaires & sa compréhension au fur et & mesure de sa
progression; nous n'y reviendrons donc pas dans cette partie. Nous avons

par contre tenté d'y développer ce gue le mythe ne dit pas, afin qufon

puisse se rendre compte de la relation existant entre ce qui est nécessaire-

ment supposé, et done 8vident, et ce qui est proprement "invisible" et

problématique., Nous sommes &videmment conscient qu'une telle approche ouvre

la porte & d'infinies discussions au sujet de "la pensfe mythique"; tant et
si bien gque nous avons surtout essayé& ici de donner assez d'indications pour
que chacun pulsse se faire sa propre opinion. Nous n'avons pas non plus
jugé utile de traiter spéeislement la mythologie et les rites dans cette
section, puisque nous y reviendrons sans cesse par la suite, et que nous ne
consid@rerons jamais le rituel que par rapport aux mythes., Four tout
renseignement manquant, particuli@rement en ce qui concerne les cadres
soclaux des mythes et des c&rfmonies, nous nous permettrdns de renvoyer

le lecteur & nos publications précédentes.l)

Situation.

Les Yukuna sont une population de ls foré&t tropicale amazonienne, vivant au
Sud de la Colombie, approximativement entre le T0°30' et le 71°30' de
longitude ouest et entre 1'&quateur et le 1° de latitude sud. Leur terri-
toire traditionnel couvre le bassin inférieur du fleuve Miritiparana,
affluent du grand fleuve Caqueta, ou plus précisément les terres gui
s'étendent entre celui-ci et son autre affluent tré&s important 1'aApaporis,
qui conflue plus en aval. Le Miritiparane est le premier cours d'eau du
pays Yukuna; il &tire ses infinis méandres sur pré&s de mille kilomdtres,
coulant du nord-ouest en direction du sud-esty l'ensemble pourrait &8ire
grossidrement schmatisé par un triangle isoc®le de trois cents kilométres
de hauteur et de cent cinquante de largeur, dont la médiane orientée nord-
ouest, sud-est serait le Miritiparana et les c¢8tés le Caqueta et 1'Apaporis.
Celui-ci tient aussi lieu, & cet endroit, de fronti&re entre le Brésil et
la Colombie, si tien qu'aux alentours de leur confluence on trouve un poste

frontidre (militaire) brésilien, La Villa Betancur, et 1le petit village

1) Voir particulidrement Jacopin, 1370 et 1972,
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colombien de La Pedrera. A des centaines de kilométres i la roude, ce sont
les seules concentrations delhlancs. Bien que des colons s'y soient
établis depuis certainement plus d'un sidcle la région est encore retirée
et difficile d'acces aussi bien du cBté colombien que brésilien, Affluent
de 1'Amazone, en aval de La Pedrera, le Cagueta est parfaltement navigable;
ainsi si 1'on embarque & Leticia, on sera pendant presque toute la
totalité du voyage (LOOO kilomEtres; entre 15 et 20 jours si tout va pour
le mieux...) dans les eaux brésiliennes; en amont, en revanche, le Caqueta
est barré par deux immenses rapides qul rendent la navigation totalement
impossible aux gros bateaux; de m&me et a fortiori pour 1'Apaporis qui est
un fleuve plus petit, Par avion (ou hydravion) les trajets sont &videmment
rlus faciles, surtout depuis que les deux gouvernements ont aménagé des
pistes pour DC-3, bien que la navigation_n'y soit point sans danger &
cause des ofages fulgurants et du manque de points de repdre. Du cdté
colombien parce qu'ils dépendent de fréteurs privés, les vols sont trés
aléatoires, tandis que du c8t& brésilien 1l'armée effectue des vols
hebdomadaires, voire bihebdomadaires, pour ravitailler son contingent et

les civils gui en dépendent.

Le Miritiparana est un fleuve tranquille qui développe ses méandres sur
environ quatre cents kilomdtres avant de passer par une série de rapides

qui rendent 1l'acc®s de son cours supérieur impossible sans un long et
péuible portage. A cet endroit, & mi-cours, il fait plus de deux cents
nétres de largeur en moyenne, Ce n'est pourtant pas le seul cours d'eau
sur lequel on rencontre les indiens; d'autres groupes se trouvent encore
sur le bassin du Guacaeya, petit affluent du Miritiparana et sur les rives
du Popeysca, qui se jette dans l'Apaporis aprés avoir traversgé huit rapides;
deux familles se sont sussi établies sur la rive nord du Caqueta. D'un
point de wue orographique, si 1'on compare tous ces rapides, on remarguera
gutils sont tous prodults par une m#me formation rocheuse, que 1'on pourrait,
si on le voulait, suivre bieneﬂldéga et au deld de la Colombie et qui
traverse tout le continent du nord-est su sud-ouest. Toute lg région
appartient en effet aux contreforts de ce gu'il est convenu d'appeler "le
bouclier guyanais”, c'est-fi-dire de trés vieilles montagnes (secaondaires)

i cet endroit presque totalement &rodées, Li ol ls roche affleure, la

végétation est maturellement plus basse (buissons, gramin€es, etc.) voire
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nulle lorsque les grds sont découverts. Les rividres traversent donc ces
banecs en formant des d€filés d'autant plus impressiomnants que la

dénivellation est importante.

Vue d'avion la for8t ressemble 2 une mer d'arbres moutonneuse, avec ¢i

et 1& 1'%1le d'une colline; vu d'en bas au comtraire, le terrain est trés
vallonné carles cours d'eau y ont depuis le temps creusé des pentes douces
ou rapides de plusieurs dizaines, voire finalement plusieurs centaines de
métres de hauteur; en fait elles ont le plus souvent formé des terrasses
sur lesquelles onl trouve des végétoux et des animaux de différentes espdces:
il ¥ a 4'abord lés terres basses alluviales fertiles et bien ensoleillées,
mais trés souvené inond8es; puis les terrasses basses (non inonddes) et
médianes. Clest 14, généralement, que les indiens construisent leurs
maisons, qu'ils cultivent leurs clairi2res et que les arbres -=- en forét
primaire —- sont les plus €levés (quarante mdtres); ensuite les hautes
terrasses et les platesux ol la v8gftation est moins haute et moins dense
(ef. Sastre, 1975). Ainsi la vue n'est-elle jamais libre, de telle sorte

que l'on est & chague Tois tout &tomné et €bloui lorsgu'on débouche au

grand jour sur une &tendue d'ean ou une clairidre. .Quoi qu'il en soit la
for2t vierge n'a ici rien d'impénétrable, sauf sur les berges des riviéres,
ni rien de terrifiant; on peut m&me dire que sur les terres hautes (en

esp. tierras firmas), elle donne la m8me impression que certains bois des

zones tempérées europfennes. La couche d'humus est le plus souvent trés
mince {de dix & trente centimdtres) si bien que la plupart des racines sont
apparentes; surtout celles des grandes arbres naturellement, A tel point
qu'il faut une certaine habitude pour courir dansles sous-bois sans buter

constamment conire elles.

La littérature mentiomnne des seisons humides contrastant avec des périodes
s8ches dans les régions voisines (cf. Goldmen, 1963; C. Hugh-Jones, 1979;
Gasché, 1975; Guyot, 1975), mais nous n'avons pas remarqué de ré&gularités
—— sur une période de trois ens --, et les Yukuna ne menticonnent pas de
période climatique particulidre, sinon une crue des fleuves vers les mois
de mai-juin (mais que peut avoir lieun tout aussi bien en avril ou en
juillet), qui correspond aux "Jours du froid" et au "Bal des Animaux" (ef.

plus lein). Il pleut presque tous les jours, plutft en fin de journée
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—— c¢'est & peine si la pluie est un peu plus réguliZre- entre mai et

Juillet ==, Bien que la pluie puisse tomber pendant toute une journde, il
est rare cependant qu'elle dure deux Jours; la hauteur moyenne annuelle des
précipitations atteint nfanmoins plus de trois mille millimétres, Les
salisons sont donc plus merquées par la périodicité des fruits —- et des
astres -- que par des différences métérologiques. De m8me la température
est relativement constente durant toute 1'anne, entre 20°% et 35°; les nuits
sont frafches et agrfables, les jours chauds et humides mais au demeurant
toujours trés supportables, surtout dans la pénombre de la forst ou de la

malocs.,

Les iﬁondations sont aussi frégqueutes que les crues: si il a plu en
abondance sur toute la région, particuliBrement en amont, le Miritiparana
peut monter trés rapidement, parfoisg de plus d'un métre & 1'heure pendant
plus d'une douzaine d'heures; a fortiori en est=il de méme pour les cours
d'eau plus petits; 1l'eau envehit alors la for&t et pendsnt une dizaine de
Jjours il est difficile, voire impossible, de se déplacer ssns cano&. Ces
variations considérables peuvent se produire presqu'id n'impérte quel moment
de 1'année -- elles sont peut-2tre un peu moins probables entre novemhre et
février —-, et il ne nous a pas sembl& qu'il ¥y ait aucune période de hautes
ou de basses eaux particuliBre; cela tient probablement au r&gime un peu
spécial du Miritiparana, fleuve tr3s long mais pas tré&s large; il advient
ainsi assez fréquemment gu'on 1le voit subitement pgrossir sans raisons
apparentes et alors que le soleil brille durant plusieurs jours...
Apparemment la faune est semblable & celle des régions voisines, de mBme
que ses dangers d'ailleurs; on trouve des anacondas, des jaguars, des
ocelots, toutes sortes de serpents, de singes, des tapirs, des pécaris, des
agoutis, des tatous, ete. et jusgu'd des dauphins d'eau douce lors de crues
exceptionnellement longues. Tous ces animaux sont mentionnés dans 1la

mythologie et nous en reparlerons le moment venu,
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Population,

Les Yukuna sont envirom 600 & TOO.l) Apreés avoir &t€ en voie d'extinetion
brutale, ils paraissent maintenant hors d'affaire, du moins démographique-
ment, voire en léger développement; leyr sant€ est boune et ils ne présentent
aucun signe de carences alimentaires particuligres, FEn réalité 1l'ethnie
appelée Yukuna est actuellement constitu€e de guatre groupes excgames qui

i l'origine parlaient tous une langue différente; il s'agit des Yukuns

2) I1ls sont

traditionnellement connus pour parler les langues de la famille arawak, mais

proprement dits, des Matspi, des Tanimuksa et des Letuama.

seuls les Yukuna proprement dits sont dans ce eas, les Tanimuks et les
Letuama parlant des langues appartenant probablement su groupe des langues
tukano; ce que ne les empBche du reste pas de se considérer culturellement
comme des Yukuna. Les Matapi ont perdu leur langue et parlent désormais
Yukuna ~— quand bien m&me ils conservent leur propre mythologie et leurs
propres rites -- & le suite semble-t-il de 1'4pidémie de rougeole qui ravagea
le région du Cequets durant la guerra colombo-péruvienne et qui détruisit
presque totalement les Matapi, Actuellement ceux-ci sont entre 225 et 250
et sont installés essentiellement au sud, sur les rives du Miritiparana (et
du Caqueta); les Yukuna sont entre 200 et 225 et sont Etablis sur le Miriti-
parans et sur le Guacsys; les Tanimuka sont entre 100 et 125 et sont sur les
rives du Guacays et du Popeyaca et les Letuama entre T5 et 100 et que vivent
dans les méEmes sires, Les meriages ont lieu entre ces groupes de proche en
proche si 1l'on peut dire, de telle sorte que toutes les malocas de groupes
exogames Aifférents entretiennent entre elles, par paires, des rapports
privilégiés {cérémoniecls, de coopération &conomique, ete.}. Les Matapi
épousent des Yukuna, les Yukuna &pousent des Matapi et des Tanimuka, les
Tanimika Epousent des Yukuna et des Letunams, etc., encore que tout eela tend
4 changer sveec 1'augmentation des facilités de déplacement et surtout 1l'é&cale

de 1'Internado.

1} Etant donné la partie de leur territoire qu'’ils occupent réellement, ce
chiffre les met légérement en dessus de la moyenne régicnale de 0,2 habitants
au kilomdtre carré, ({cf. Atlas de Colombia, 1969, p. XIII).

2) Ces noms sont ceux qui ont &té conservés par les blancs en espagnol
vernaculaire -- que désormais nous noterons €5p. vernac, ou simplement esp.-—.
Fn Yukuneleurs véritables noms sont: kameys pour les Yukuna eux-mémes,
hupitchiya pour les Matepi, peyojona pour les Tanimuke et letua pour les
Letuams,
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Toutefois les Yukuns n'omt pas toujours habité les rives des fleuves, bien
su contraire, ce sont traditiounellement des habitants "de 1'int€yrieur"”
comme 1l'oun dit, c'est-d-dire vivant au bord de ruissesux relativement
8loignés des grandes rivigres; c'est probablement pourquoi ils sont bien
meilleurs chasseurs que p8cheurs, & la différence des Tukanos qui sont gens

1)

"de rividres", Ce n'est donc gu'assez récemment qu'ils ont €migré sur
les rives du Miritiparana, pour avoir plus facilement des contacts avec les

blancs et pouvoir jouir des biens de notre civilisation.

En fait ce qui a le plus marqué l'existence traditiommelle des Yukuna est
la production du caoutehoue.  Ils ont pourtant &chappé aux neégriers de la
tristement c€ldbre "Casa Arana" (cf. Hardenburg, 1912 et Casement, 1913),
C'est en effet un colombien, Sr., Olivero Cebrera Sanch€z, qui, & guelques
dizaines de kilométres des rapides de 1'Internado actuel, organisa un grand
camp de "caucheros": Campoamor. Pour cela il attira ou déporta des
Tanimuka du Popeyaca, des Letuama du Guacaya, des Matapi des sources du
Miritiparana, des Yukunas de 1l'aval, sinsi gque d'sutres tukanos et witotos.
Lorsque le camp fut dispersé en 1932, ces derniers retourn&rent probablement
3 leurs lieux d'origine, tandis gue les groupes Yukuna restérent aux abords
du cours inférieur du Miritiparana. La production du caoutchouc et de la
gorme (8 chewing gum) reste une importante source de revenus, “La saison”
dure de neuf & dix mois par an, de septembre-cetobre & mai-juin; les hommes

vivent dans des campements isol&s en pleine for&t sans leur famille qui doit

donce se débrouiller seule,.. -~ Les Tanimuka eux #migrent avec armes et
bageges et toute leur famille, en gbandounant leurs malocas --. C'est un
travail €puisant: une ocu deux heures avant le lever du soleil, le collecteur
guitte le campement pour aller inciser les arbres; il "raic" ainsi chague

arbre et s'assure que le godet, gui re¢oit le latex, est bien en place; les

1) La différence est frappant par exemple entre les Tanimuka et les Macuna
(tukano) qui vivient & proximit€ les uns des autres sur les bords du Popeyaca:
c'est non seulement la diBte mais toute la vie socigle qui est différente.
Ainsi il &tait d'usage d'emprunter et d'abandonner les canoés sans &gard pour
les propriftaires partout oll cela s'avérait nécessaire et en des endroits
connus de chacun, par exemple en aval et en amont des rapides, pour faciliter
les portages. De mBme les "ports” n'dtaient que des points d'embarquement et
n'étaient pas forcément rattachés 3 une maloca particuligre. En fait ce qui
comptait, et ce qui compte encore, c'était le respect des territoires de
chasse, Les malocas &taient alors beaucoup plus &loignfes les unes des
autres que maintenarnt,
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arbres ne sont pas plant@s et poussent naturellement, il y a donc une cer-
taine distance entre chacun d'eux qu'il parcourt le plus souvent en courant
11 lui faut quatre & cing heures pour accomplir sa tournée; il repart alors
ensuite une deuxidme fois pour recueillir la sé&ve qui s'est entre temps
Ecoulée; lorsque le temps n'est ni trop humide, ni sec depuis trop long-
temps 11 rapporte trente d quarante litres de latex dans des seaux et des
sacs caoutchout€s; il le chauffe alors dans une grande marmite et le
précipite avec de 1'acide formigue (fourni par son "patron"); il obtient

une sorte de poudingue qu'il passe ensuite dans une presse-laminoire (elle
ausel pré&tée par son employeur ou encore achet€e & son commanditaire) pour
obtenir treois & quatre bandes de caoutchouc fin de trente & quarante
centimétres de large et de plusieurs metres de long... I1 ne lui reste alors
plus qu'd aller pécher ou chasser pour avoir quelque chose & manger pour le

soir et le lendemain.

Un autre moyen d'obtenir de 1'argent est de vendre des fourrures. C'est
ainsi que les Yukuna se sont mis & tuer des jaguars, bien que traditionnelle-
ment ce soient des animaux strictement prohibés, qui, comme nous le verrons,
sont Etroitement associBs au chamanisme... Les &changes se font avec des
commergants qui ensemble contrdlent complétement le marchd et ne se font

pas faute 4'en profiter.

Mais ce dont les Yukuna ont le plus souffert, c'est probablement de la
guerre colombo-péruvienne; ils furent en effet apparemment réquisitiomés
par 1'armée colombienne et regroupés & Araracuara oil ils contractérent la
rougeole et moururent par dizaines; les indiens se souviennent encore de
cette tragldie oll certains d'entre eux atteints de méningite, devenus fous,
s'enfuyaient dans la fordt... Il est difficile de dire combien disparurent,
mais les Matapi racontent que leur groupe fut presque totalement décimé et
qu'ils ne durent qu'd leurs partenaires exogamiques Yukuna de n'avoir pas

disparu.

L'école et la mission catholique de 1'Internado du Miriti fut crééeen 1948

par les Péres capucins catalans de la Prefectura Apost8lica de Leticia et

des Soeurs de la Madre Laura; apr&s avoir interrompu ses activités quelque
temps, la mission fut réouverte et n'a cessé de fonctionner depuis. Scn

activité consiste essentiellement & apporter une assistance m8dicale de
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Premiers secours —- assez efficace malgré des moyens extr2mement limit€s --
8 faire un peu d'activité &vangélique (messe, catfchisme, ete.) et & tenir
un petit comptoir oill les indiens peuvent s'approvisionner en cbjets et
matidres de premidre nécessité (sel, savon, etc.), et qui est tr&s bienvenu
dans la mesure ol il rompt le monopole et 1l'entente des autres commercants,
Mais la fonction essentielle de 1'Internado est 1'Ecole: pris en charge
depuis guelques années directement par le Minist&re de 1'Education
Naetionale, les enfants'de sept & treize ens sont enlevés 8§ leurs familles

et d&placés d'octobre & décembre et de février & Juin, pour apprendre

1! espagnol, & lire, & &crire et & compter; rudiments de connaissance qu'ils
oublient vite dun reste s'ils n'ont pas 1l'occasion de les utiliser,

Inutile de dire que c'est 1e cas le plus fréquent, le mode de prodnction
Yukuna ne reqﬁérant ni livres, ni lecture, ni &criture., N&aumoins il nous
parait que c'est ce travail qui est le plus néfaste dans la mesure ol il
empé@che, ou tout au moins handicape gravement, la transmission du savoir
traditionnel, la mémorisation des mythes et des chants et paroles rituels,
que s'effectue précisément 4 cet fge, sans 13 remplacer par rien d'sutre.

La mythologie, comme nous le verrons, joue un r&le unitaire essentiel;

c'est donc Junstement cette fonction qui est entravde; les indiens s'en

rendent dureste parfaitement compte qui disent: "Les blancs nous divisent,,.'

Le reste des blancs est compos€ des policiers et des agents de 1'administra-
tion dont 1l'efficacité eét Proportionnelle & leurs possibilités de transport
(moteur, essence), c'est-fi-dire extr@mement aléatoires. De mlme les
comnercants et caucheros qui doivent faire face aux mBmes difficultés mais
qui parviennent & s'orgsniser tant bien que mal pour commercer avec les
indiens, leur vendre leur marchandise et leur acheter le caoutchouc —- le
systéme de dépendance du collecteur & son "patron” a en effet presque
totalement disparu --, des fourrures ou méme leur domner du travail. De
toute fagen ce n'est pas la fortune; & un titre ou # un autre, tous ces

gens occupent les dermiers maillons de la chatne impérialiste et dé&pendent

totalement de 1'exté&rieur pour leur survie (ef. Jacopin, 1972 b),
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La maloca.

La maloca est le pentre absolu de la vie gociale, L'ayent cependant 4gja
déerite ailleurs (Jacopin, 1974} nous ne ferons iei qu'en retenir les
peints les plus remarquables., La maison commne ou malocs, COMmE on
1'appelle généralement en espagnol vernaculaire dans toute la région,l

est certainement le signe le plus &vident de 1'identité culturelle Yukuna,
celui qui les différencie le plus imm&diatement des groupes et des cultures
avoisinantes. C'est une grandiose construction ecireulaire —— contrastent
avec les malocas tukeno quadrengulaires — confectionnée entiSrement et,
pour des raisons rituelles, uniquement avec des madriers, des feuilles,

des lianes et des lames de bois, c'est-A-dire sans sucune pidce métalligue.
De 1l'extérieur elle ressemble & un c8ne dont on sursit aplati et &tiré la
pointe comme pour en faire un scc pr&t A cuvrir le ciel; de 1'intérieur
elle donne l'impression d'une cathédrale de feuillage. Son plan est
unique et parmi toutes les variantes possibles imeginables (que 1'on
rencontre), un seul modéle est considéré comme régulier et méme tout 3 fait
requis pour les rituels, & tel point qu'il suffit de counaltre une seule de
ses dimensions, par exemple ls longueur d'une volige {cf. Jacopin, 19ThL,
pp. 115 et 118) pour pouveir 1la construire tout entidre. On commence sinsi
par tracer un grand cercle d'environ dix métres de rayon, qui constituera
la base; puis on plante autour du centre quatre madriers d'environ sept &
huit mBtres de haut, selon un cerré de cing métres de cBté, et ensuite une
douzaine de poutres de trois & guatre mEtres de haut, réparties régulidre-
ment autour du centre sur un cercle d'environ six métres cinguente de rayon.
On plece alors au sommet des poteaux la poutraison gqui soutiendra les
chevrons et la toiture, Tous les br@iages sont faits avec des lianes
d'espBces précises et différentes selon leurs propriétés et les assemblages.
L'ensemble est alors recouvert de feunilles particuliZres (Lepidocaryum

gracile, Mart.), tress8es selon un dessin non moins.singulier sur les

voliges, ce qui Ini donne justement cet aspect de grande nef de feuilles

ronde, A sa base, sous le toit finissant & environ un métre cinguante dun

1) Bien qu'il sonne comme une expression de la langue tupi, 1l'origine du
mot n'est pas claire. Le mot Yukuna est paji.
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sol, on assemble pour finir une série de lames de bois pour faire 1'enceinte

gqui désormais séparera l’intérieur de 1l'extérieur de 1'habitation.

L ' établissement .d'une maloca demande plus d'une annfe et sa construction
proprement dite dure plusieurs mois et requiert la collaboration des hommes
d'autres malocas. Il s'agit donc A'un de ces travaux collectifs et
coopratifs parfaitement organisé et délimité dont nous parlerons plus

loin, On change de maison en moyenne tous les trois & cing ans, clest-d-
dire aussi longtemps que dure la toiture. Le Maftre de maison est
responsable de tout, longtemps avant, pendant et bien aprés son &dificationg
c'est 18 une fonction difficile, généralement héritée en ligne paternelle,
et de toutes les charges de l'organisation soeciale, c'est la seule qui soit

réellement permanente,

L'ordre de la maloca est entidrement orient&, au propre comme au figuré:
1'aréte fatftidre est orientée est-ouest; elle définit du mBme coup
1'emplacement des deuxlportes, dont l'axe est le plus souvent légdrement
décentré vers le sud; au levant se trouve pajinumana {de Eﬂi;: la maloca
et numa: la bouche, la porte), c'est-BE-dire la porte des &trangers, et au

couchant mu'urunumana {(de mu'uru: travail domestique féminin}; cette

distinction détermine d'emblée une division de l'aire en espace familial

et &tranger; du reste on dit le plus souvent simplement numg, comme s'il
n'y avait qu'une porte, celle des €trangers... Chague maiscn est habitge
par plusieurs familles -- c'est-d-dire une quinzaine de persomnes actuelle-
ment -- distribudes sur le pourtour, entre les piliers qui d&finissent ainsi
une aire privée ol chague ménage a son foyer et oll 1'on &tend les hamacs
pour la nmuit. Il n'y a toutefois qu'une seule platine & cassave pour tous
les habitants, qui 1'utilisent alternativement. On nous permettra de
renvoyer pour les dé&tails & notre description et nous résumesrons en disant
que non seulement chaque maloca est parfaitement ordonnée, mais encore
qu'elle ressemble comme une soeur & toutes les autres: chague emplacement
a alors une fonction précisfment aéfinie et prend par conséquent par
rapport & ll'ensemble, des significations symboligues non moins déterminées,
Ainsi constitue-t-elle un centre topographigue puisque non seulement elle
donne une valeur & chacune des parties de son espace interne, mals encore

parce qu'elle assigne & chaque €tendue du territcire enviromnant un rdle
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bien spéeifique: de mani&re concentrique on trouve d'abord le carré et
1l'aire coneentrique qui est aussi la plus rituelle, celle des pratigues
chamaniques et de la parcle mythique, puis la zone privée, familiale et
plus spécifiquement féminine sur le pourtour intédrieur, ensuite 1'aire
circulaire extérieure de sable blanc que 1'8rosion a rendue libre d"humus,
et gqui sert de lieu de rencontre et de passage, puis les premiéres planta-
tions débouchant sur les chagras, la fordt secondaire et enfin la fordt
primaire, ou du moins considérée comme telle par les indiens, devenant de
plus en plus sauvage au fur et & mesure qu'on s'8loigne, jusqu'd ce qu'teon

rencontre,., le territoire d'une autre maloca.

D'une part tous les chemins ménent & une maloca et d'autre part toutes les
habitations dépendent d'une maloca, si bien que le terrain est entirement
couvert par un réseau dont chacune tient lieu d'origine pour ses habitants,
comme $'il n'y avait pas de point de vue vraiment gén€ral et que 1l'espace se
déployait toujours en partant de son centre, de proche en proche tout autour
d'ellel ; pour tant gque le repérage soit unique n'implique pas pour autant,

3 cause de la division sexuelle, gu'il signifie la m@me chose pour tous,
bien au contraire, N€ammoins chaque maison tient lieu de référence
individuelle: aussi bien parce qu'elle est le sidge d'un patrilignage
exogamigque, dont on hérite et qui (vous) domne parenté&le et identit&, que
parce gqu'en l'absence de division sociale du travail, de classes et de
hiérarchie politique, elle est tout simplement le centre de 1'existence
sociale, En ce sens on peut bien dire aussi gu'elle est un repdre temporel
puisqu'elle est le creuset ol se déroule toute la vie collective quotidienne:
les Jours, les nuits, la récitation des mythes, les cueillettes, le
défrichage, les semailles, les travaux collectifs, les parties de peche au
barbasco, les naissances, les mortes, ete, ete, ete,, bref c'est ltunité
d'autonomie. Le monde apparent semble s'ordonner autour de la malcca que

son Maftre 4 son tour apparemment ordonne; en fait il n'en est que le garant,

1} Ainsi avons-nous souvent observé que lorsqu'ils nfétaient pas in situ
(ou qu'ils ne pouvaient rien déduire de leurs perceptions imm&diates), les
Yukuna ne parvenaient gue tr2s difficilement & se représenter pratiquement
le relief de lieux gue pourtant ils connaissaient parfaitement, par exemple
dans 1'indication d'itinfraires, l'erientation, ete. etc,
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i1 veille & son &quilibre qui en réalité s'exprime dans la parole mythique,
comme nous le verrons, Si d2s lors sa fonction est permanente, ce n'lest pas
par quelque jeu arbitraire de l'organisation sociale, mais parce qufaux

yeux des Yukuna, la maloca est la seule chose vraiment sfire et permanente.

La chasse.

Malgré les apparences il est tr8s difficile d'imeginer ce que pouvalt &tre
la chasse traditionnelle; en effet, bien que les techniques de pistage et
de trague n'aient probablement pas beaucoup &volué, 1'introduction des
chiens et des fusils de chasse a cependant tout modifi; il n'est plus
nécessaire de suivre une piste de bout en bout: oh envoie les chiens et
le chasgseur peut alors prendre le gibier de vitesse et luli couper la
retraite; de plus les armes & feu lui 8pargnent le moment décisif le plus
délicat de la poursuite: elles le dispensent d'avoir & stapprocher tout

1)

regroupant sur les rives du Miritiparana et du Guacayal les indiens aient

prés de la b&te pour Etre assuré de la tuer. Missi, bien gu'en se
pratiquement réduit de beaucoup leurs territoires originels, cela leur a
néanmoins permis de survivre presque comme auparavent. Pourtant leur
pression sur le milieu devient toujours plus considérable et le moment

arrivera immanquablement ol ils devront trouver d’autres socluticns.

Nous avors d8j& déerit la chasse Yukuna ailleurs {cf, Jacopin, 1970 et sur-
tout 1972, pp. 132-135); nous n'y reviendrons donc que pour en rappeler les
caracteristiques. C'est une activité strictement masculine; non tant que
les armes et leur maniement soient réservés aux hommes, car on trouverait
probablement bien des exceptions infirmant cette ré&gle, mais surtout parce

gque la forBt n'est pas du domaine des femmes; opinion que les Yukuna partagent

du reste avec la plupart des populations environnantes et qui a souvent &t&
notée (cf. Jackson, 1979); ils invoquent nombre d'aneccdotes, de faits et de
justifications pour expliquer cette conviection: la for&t est dangereuse,

“ee n'est pas pour elles", les femmes ne savent pas se dé€fendre contre les

1) Les Yukuna sont cependant encore parfaitement capables de se passer de
chiens et de fusils., Ils y sont bien contraints lorsque poudre et munitions
viennent # manquer,
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1)

mauvais esprits, etc, etc,” °; aussi ne sera-t-on pas surpris de savoir que

parmi toutes les superstitions concernant la chasse, certaines postulent une
relation de cause & effet entre une contamination féminine et des contre-
performances cynégé€tiques; par exemple on prépare des fléches empcisonndes,
non seulement on ne les compte jamais car cela risquerait de vous faire
manquer la proie au premier c&up, mais encore on les prépare en dehors de
la maison et si possible hors de vue des femmes pour &viter tout contact,

méme indirect...

A part le fusil de chasse on utilise encore deuxlsortes d'armes traditionnelles:
d'une parte la sarbacane et ses courtes fléches empoisonnées et d'autre part
l'arc et ses longues fléches empoisonn€es; la lance {non empoiscnnge),
auparavant d'usage courant, a depuis &t€ ahandommée, La premidre est encore
trés couramment utilisée par tous les hommes sansexception,2) tandis que
1'emploi du second est beauccup moins fréquent. Les Yukuns se servent de
trols sortes de curare plus ou moins "fortes"; il s'agit en feit de trois
processus différents d'cobtention du poison, de trois procéd@s secrets
transmis généralement de pére en fils; chaque chasseur prépare son propre
poison pour lui-m8me ou &ventuellement pour son pére ou son fils, en
quantité suffisante pour une période de plusieurs mois: il passe trois
jours dans la forgt, tout seul & broyer et mé€langer des plantes de curare
(Strychnos sp.) avec divers ingrédients; 11 forme ainsi une d&coction qui
doit cuire pendant des heures avant de prendre la consistance voulue de

"miel™,

Comme ils le prétendent eux-mémes et comme nous avons Pu l'observer, par
rapport aux Tukanc et auxWitcto veisins, les Yukuna sont probablement aussi
bons chasseurs qu'ils sont pid&tres pécheurs {(ef. C. Hugh-Jones, 1979; Bidou,
1976; Jackson, 1979; Gasché, 1971, ete,}. Ils chassent toujours seuls:

guand bien méme plusieurs chasseurs peuvent partir et parcourir une partie

du chemin ensembles, une fois arrivé sur place chacun va pour soi —- ce qui

1) Mentionnons par ailleurs qu'un de nos meilleurs informsteurs et amis
refusa toujours catégoriquement de nous emmener A la chasse avec lui pour
des raisons sinon semblables, du moins recourant aux méme type d'argument.
2} On trouve einsi au moins une sarbacane par maison. Lorsqu'on n'en
poss&de point, on 1'emprunte. Elle n'est n€anmoins jamais pr&tée de bonne
grice.
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réduit &videmment d'eutent les chances d'alerter le gibier —-; on incite
elors les chieas & découvrir des traces et lorsgu'ils sont sur une piste,
ils gboient d'autant plus haut que le gibier est petit; n€anmoins tout
aussi souvent, c'est 1'homme qui le premier indique une piste & 1'animel;
11s sont enfait admirablement complémentaires: le chasseur observe et le
chien flaire. Celui-13 une fois parti, celui-ci 1l'encourage de la voix, le
suivant en courant dans le sous~bois aussi vite qu'il peut, en essayant de
devancer le gibier pour lui couper le chemin, le traquer et enrayer sa fuite.
I1 peut aussi bien dééider de négliger les petites proies en espérant une
plus grosse trouvaille, gue, s'il ne veubt pas s'engager dans de longues
poursuites ou encore qu'il est en train de rentrer bredouille, poursuivre

le premier animal venu., Le plus généralement il ne part que pour la
Journ€e, c'est-8-dire qu'il n'ira pas plus loin qu'il ne puisse revenir

i sa maloca & la nuit tonbante; cela réduit évidemment d'autant son terri-
toire de chasse., 711 arrive cependant qu'il parte pour plusieurs jours

avec sa femme ou d'autres compagnons; ils établissent alors un campement
dans des contrées moins battues & plus d'un ou deux jours de marche ou de
cano®, Lorsque'une femme se trouve avec son mari, c'est toljours elle qui
dépéce les proies; ils vont en effet ensembles et ce n'est que pour la

traque finale qu'ils se sépareront quelques temps.

La sarbacane est utilisée lorsqu'on décide de chasser uniquement du gibier
i plume, et plus particuliérement lorsqu'au temps du mfirissement des fruits,
les oiseaux descendent de la cime des arbres, oil ils sont sinon hors de
portée du moins difficiles A viser, pour festoyer. On peut ainsi tuer
plusieurs piéces sans bruit et sans tous les faire fuir au premier coup de
feu. Les Yukuna pratiquent aussi la chasse § 1l'espé@re; ils se mettent
alors & 1'afffit 1a nuit, & proximit# d'un emplecement ol ils ont décelé des
traces indiquant qu'un gros animal s'y abreuve fr&quemment: c'est ainsi
que bon nombre de tapirs sont tu€s, De mBme on peut passer une nuit
entidre, perch& sur un arbre, 8 guetter les rongeurs nocturnes gqui viennent
en manger les fruits tomb&s 4 terre. Comme on peut bien penser, ces condi-
tions particulifres ne se rencontrent pas tous les jours, mais lorsqu'on y

recourt, ces techniques sort souvent couronnées de succés,

Pour finir, mentiomnons encore les pifges; comme nous le verrons dans le
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mythe de Kawerimi, les Yukuna posent deux sortes de collets: ceux pour les
olseaux arpenteurs et ceux destinés aux rongeurs., De temps en temps ils’
placent aussi des souricidres faites d'un tronc qui tombe sur 1'sanimal
moment ol 11 touche 1'appit. Toutes ces trappes sont posées dans les
chagras ou en bordure de celles-ci, mais jamais en for&t. Ajoutons que
durant notre séjour, nous n'avons pas vu un seul animal que se soit

laissé pifger,

La péche.

Soit gu'ils ne scient pas bons pécheurs, =soit qu'ils aient conservé des
coutumes associées & leur ancien habitat, les Yukuna p&chent peul); ils
pratiquent pourtant la p8che & la ligne et, bien qu'elle soit maintenant
prohibée par le gouvernement, de temps en temps la pdche traditiounelle dite
an barbasco. La pBche & la ligne est &videmment d'introduction récente;
elle se fait uniquement avec du fil de nylon et des hamegons gue lfon se
procure auprés des blancs. Les femmes p8chent presqutaussi frégquemment que
les hommes. On part en général une heure ou deux en canof, le plus souvent
simplement pour sttraper quelque chose qui am&liorera 1'ordinaire; on dirige
le bateau en pagayant du bras dréit et on pEche en tenant la canne de le
main gawche; lorsqu'on est deux, 1’un godille & 1'arridre sans bruit et

£ans remous.

La péche su barbasco est bien différente: on prend le peisson en
empoisonnant l'ean, C'est une t3che collective gui requiert la collsbora-
tion de tous les membres de la maloca. A l'aube les hommes préparent de
longues claies de chontas de plus de quatre métres de long, qu'il dresseront
dans le lit de la rividre; pendant ce temps les femmes coupent et préparent

des racines de barbasco (Lonchocarpus nicou, Aubl,}; ce sont en effet elles

qui le cultivent et qui en sont les seules d&tentrices; en principe chague
maloca contrdle son ruisseau (de mani&re & ce que le méme cours d'eau ne soit

pas trop souvent dévast&); puis les uns et les autres se séparent et tandis

1) Les Yukuna prétendent méme que le bassin du Miritiparana n'est pas
poissonneux; ce n'est &videmment pas l'opinion des guelgues Mecuna qui
vivent sur son cours inférieur.
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que les hommes installent le barrage en aval, en amont les femmes battent
les racines dans 1l'eau de fagon & en extraire la séve; celle-ci a la
propri&té d'en réduire le taux d'oxygéne, si bien qu'aprds peu de temps,

les poissons affolés remontent 4 la surface, oli ils sont attrapgs 4 la main
ou avec un panier, ou encore dérivent Jusqu'au barrage, oli ils sont arrétés
et recueillis; les plus forts font des sauts d€sespdrés de plusieurs
mdtres de hauteur et parviennent quelques fois d franchir les clajes, &
moing qu'ils ne trouvent un interstice par lequel ils s'évaden@; l'effet du
poison n'est pas trés long et les individus qui réussissentd s'échapper sont
tout & fait vifs aprds guelques heures. De cetite maniére on récolte
facilement un minimum de vingt & trente kilcs de poissons; la plus grande
partie est immédiatement partagde entre les participants et le plus souvent
redistribuée le jour mEme dans d'autres melocas; le reste est soit fumé, scit

s8ché et mis en réserve sous forme de "farine de poisson”.

L'horticulture,

Les Yukuna pratiquent 1l'agriculture sur. brfilis. S'ils tirent- de la chasse
et de ls pEche la plus grande partie de leurs protides, ce sont essentielle-
ment les fruits et les cultures, et plus particulidrement celle du manioc
amer, gqui leur fournissent les glucides né&cessaires. Lthorticulture est
aussi f8minine que la chasse est masculine et les chagras scnt le domaine

réservé des femmes.

Le défrichage est un travalil dangereux et difficile, et encore maintenant si
pénible que 1& aussi on a peine & imaginer ce qu'il pouvait &tre gquand cn ne
se servait que de haches de pierre (cf. Carneiro, 1979); et pourtant il

semble bien que c'est justement l'introduction des outils d'acier gqui permet
une &conomie de temps suffisante pour qu'une psrtie des hommes puissent aller
"travailler le caocutchcuc", sans que cela bouleverse totalement 1l'organisation

sociele,

L'essartage est encore cependant wne tiche d'envergure requérant la collabor-
ation des hommes de plusieurs malccas: ¢fest une de ces oeuvres d'entrside
collective dans lesquelles un d&but de division soeciale duw travail est

toléré, ou admis, et trds strictement organisé dans les limites de la durée
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de la corvée. C'est aussi un travail exclusivement masculin, et jamais les
fermes ne pEnétrent sur le chantier; elles sont néanmoins, commes dans toute
activité rituelle ou ritualiséé, présentes et jouent un réle important
puisqu'elles préparent la nourriture qui sera offerte aux travailleurs.
Ceux-ci se rencontrent 4 l'aube dens la maison du Maitre d'oeuvre et
prennent ainsl un repas avant de partir pour la coupe; la veille il aura
débroussaillé avec 1'aide de ses fils (ou de parents consanguins) tout ce
qui pouvait &tre &clairci & la machete, si bien que la zone & défricher est
bien d&limitée et que chacun sait ce qu'il a & faire. Avancant alors sur
une ligne, les hommes entaillent les arbres les uns aprés les autres en rang;
puis lorsqu'une certaine surface est préte, ils se retirent et il suffit
d'sbattre un géant en téte de file pour entrainer, comme des dominos, tous
les autres 3 sa suite: bruit de tonnerre auquel succdde un silence de mort;
les derniers oiseaux s'envolent dans les feuilles qui tombent comme des
flocons de neige; les animaux se sont enfuis & la premidre chute. Le Maitre
des abattis, quant & lui, ne travaille pas: 'il surveille, conseille et
d8cide ce qu'il faut abattre et éventuellement comment et par ol commencer,

)

etc,, car 11 est responsable dé tout accidentl , de toute nature, survenant

sous ses ordres; il passe ainsi auprds de chacun, le plus souvent en

offrant du cahouin -- beisson de tapioca -- que sa femme apporte périodigue-

ment au chantier dans des grandes marmites.

Dans les semaines et les mois qui suivent, vient la pré&paration de
1'&cobuage: on tente de faire en sorte que les abattis brilent le mieux
possible; mais les bois restent verts trés longtemps et s&chent si mal qu'il
n'y a vraiment que les feuilles et les ramages qui se consument; cela donne
une couche de cendres tr&s mince et le jardin ressemble plutdt a4 une sorte
de capharnaiim v&gétal, plain de troncs enchevétrés et & moitié calcinés,
qu'd un champ cultivd, Les femmes participent au moins 2utani gye les
hommes 3 la mise & feu et on peut méme dire qu'd partir de ce moment 14,
1'essart deviendra de plus en plus le domaine de la femme, pour laguelle il

a €té aménagf; les membres du ménage participeront encore i son nettoyage et

1) A tel point méme que la régle veut gue si un homme meurt ou est estropid
lors d'un accident dans une corvée, le Maitre d'oeuvre subvienne aux besoins
de sa famille Jusqu'd la fin de sa vie si c'est n&cessaire,
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le mari aidera probablement sz femme & "semer", mais su fur et & mesure que
les plantes pousseront, la chagra deviendra scn domaine réservé. On bouture
dans les quinze jours qui sulvent le brlilage, c¢'est-d-dire avant que la

végétation parasite ne commence & tout envahir et & se développer,

Chaque percelle est préparfe par un homme pour ss femme; lorsqu'il n'est pas
encore marif le jeune homme travaille pour sa mére sous la direction de son
pére; mais qu'il décide de se marier et il "sbattra" sa propra chagra, celle
qu'il destine & sa femme; la résidence &tant (viri)patrilocale, il ne quitte
donc pas sa maison; c'est son Bpouse qui sera accueillie et la plupart du
temps aidée par sa belle-mére, puisque le jeune couple, partant de rien, a
tout & faire, et qu'il faut bien manger en attendant les premig&res récoltes.
Les parcelles sont aussi définies en fonction de ce que 1'on va y planter;
dens chacune le terrain est utilisg, surtout pour les bananiers et autres
arbres fruitiers, en fonction de la nature du sol; néanmoins chaque chagra
n'est pas consacrfe 3 une seule culture et si 1'on plante toujours du manioc

amer (Manihot utilissima; les Yukuna en distinguent au moing quinze sortes

-

différentes, dont trois ou quatre i usage chamanique), on trouve gussi du
manioc doux, de l'igname (Dicscores sp.), du taro (Colocasia sp.) et dans

certains endroits de la patate douce (Ipomes botata) et quelgues fois des

espdces de Xanthosoma; avec les calebassiers {Crescentia sp.; les Yukuna en

ont au moins de trois espdces différentes: les calebasses sont cultivées et
produites uniquement par les femmes), ce sont 1% strictement des cultures

féminines. Les bananiers (trois sortes: Musa sapientum, Musa accuminatasa,

Musa_paradisiaca}, 1'aji (cing sortes au moins de Capiocum sp.}, le caimo

(Ponteria caimite), 1'uva {Pourouma sapida, Aublet.)}, les guamos {deux sortes

plantées: Inga Sp.), gui sont tous des arbustes ou des arbres fruitiers,
sont plantés sussi bien par les hormes gue par les femmes. Par contre le

chontsdure (Gulielma gasipee), l'asahi (Buterpe sp.), les trois sortes

d'umari (Poraqueiba sp,.) et parfois le citronnier vert (Citrus_sp/), sont

généralement plantfs par les hommes. Quant aux trés importants ananas (les

Yukuna distinguent au moins six sortes: Anpanas sativus, Schultes, A. macro-

dontes, A. pancheanus, etc.), au tabac (Nicotina tabacu), & la coca

(Erithroxilon coca, probablement plus de six sortes), & l'achiote (Bixa

orellana}, et aux maracas (Couroupita guianensis), ce sont, pour des raisons

rituelles, des cultures strictement masculines, A part cela on trouve encore
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1'anén (Anona sp.), le lulo (Sola num sp.), le papaya (Carica papaya),
1'avocat (Persea pratissima), de 1l'échalotte (Allium fistulosum), de la

canne & sucre (Saccharum officinarum), du citron (Citrus liwdn), des mangues

(Mengifera indical), des guayabas (Psidium guayebae), des merafidn {Anacardium

occidentales) et du laurier,

Les hommes déclarent souvent qu'un repas sans viende est un repas ol 1'on

n'a pas mangé... Si c'était vrai, ils ne mangeraient pas tous les jours; en
fait actuellement, ce sont les femmes qui apportent la base de 1l'alimentation.
Tous les jours, t&t le matin chacune d'entre elles part généralement pour la
chagra; elle porte fréquemment un enfent en bas Sge assis sur la hanche dans
un bandeau et toujours un panier vide retenu sur le front par une hande
frontale; elle emméne souvent sa ou ses filles, qui tout en aident, apprennent
le m&tier; les chiens les accompagnent, précédent l'équipage et gambadant

8 1l'avent. Les enfants sont inté&grés trds tHt aux téches quotidiennes; &
peine sont-ils en mesure de se débrouiller guton leur donne une petite

soeur ou un petit frére & surveiller, la maison & garder, de la vaisgelle &
laver, ou de 1'eau & porter, etc. ete., Une rémme travaille ainsi en moyenne
six heures par jour, plantant et replantant, nettqyant et récoltant manioc

et fruits sous un soleil de plemb; elle revient alers complétement pliée sons
le poids de son panier de manioc, portant toujours son enfant sur la hanche,
la machete 3 la main; elle s'arr8te alors & la rivigre pour nettoyer, laver
et rafrafchir tout le monde. Aprés une petite sieste, le reste de 1l'aprés-
midi sera peut-&tre consacré & peler des racines de manioc, puis & lisser une
poeterie en train de sécher et enfin 8 aller ramasser quelgues fruits. 8i sen
mari revient avec quelque gibier, elle ira nettoyer et dépecer la viande au
fleuve, la mettra & cuire et, pendant ce temps, préparera une galette de
cassave. A la nuit tombante on prend le second repas de la journée, en commun

-

autour du feu, les femmes 1légdrement & 1'&cart.

La journée est toutefois loin d'&tre finie. Aprés aveir mangé, on fait
passer la bofte de coca et, & la lumidre des feux et des torches, un homme
commencera peut-gtre 8 dire un mythe, un amutre reprendra une vennerie en

train et deux d'entre eux prépareront de la coca. Jusqu'a une dete récente,

1) Pour plus de détails, cf. Patricio de Hildebrsnd, 1975.
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seuls les hommes et les vieilles femmes prenaient de la coca, et aucune
femme ne se serait risquée & fumer de tabac. Mais, de méme que les cigarettes
{importées par les blancs), l'usage de la coca est maintenant généralisé, On

1)

1'ingére sous forme d'une fine poudre ', son traitement est en principe
totalement masculin: aprés avoir récolté les feuilles, on les séche sur la
platine —- il n'y a actuellement plus de platine spéciale & cet effet et on
utilise la m&me platine gue celle qui sert & griller la cassave —-3 puis on
les pile une premiére fois dans un long mortier de bois; on briile alors des
feuilles séches de yarumo {Cecropia sp., dit aussi fausse uva") dont on
mélange les cendres d la poudre de coca pour 1'adoueir et la rendre "moins
dangereuse et moins brfilante”, Le tout est pilé une seconde fois et filtré
i travers une pi&ce de coton pour 8liminer les fibrilles -- "la cendre de
coca'’ ~—; cette poudre est encore pilée une dernigre fois el & nouveau filtrée
de manigre & ce qu'elle devienne si fine qu'il faut une certaine habitude
pour l'ingérer sans l'inspirer, au risque d'en avoir dans les bronches...
On en met une certaine quantité dans chaque joue et on la laisse fondre

lentement; les Yukuna par ailleurs, ne l'avalent jamais et au contraire la

recrachent.

Pendant ce temps, le plus souvent les femmes préparent la fécule de manidec;

on sait en effet que la saveur du manioc dit amer est due 8 l'scide prussique,
poison mortel qu'il faut done extraire si on veut le consemmer. Pour ce

faire elles répent les tubercules sur une pierre plate, puis lavent abondam-
ment la messe obtenue par deux fois dans une large vannerie, en prenant soin
de recueillir le jJjus du premier lavage; celui-ei sera réduit, l'acide prus-
sique s'évaporant, par une tr&s longue cuisson pour finalemsnt donner une
boisson douce et sucrée; elles pressent ensuite l'amidon dans une vannerie
oblongue ressemblant & un boa (et que 1'on trouve dans toute 1'Amazonie) et
elles obtiennent ainsi une pfte blanche qui peut se garder gquelques heures,

voire gquelgues jours.

Le lendemain la Maitresse de maison sera probablement levée la premiére, bien
avent le lever du soleil, pour préparer le premier repas, faire chauffer la
platine et confectionner la premidre cassave.,.

1) Le taux d'alcalolde est tr2s bas et son effet est tré&s faible; i la fois

légdrement anesthdsiant et & peine excitant, il disparaft vite lorsqu'on en
prend régulidrement,
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La cueillette,

En apparence 1la cueillette n'accupe pas une trés grande place dans 1'ali-
mentation Yukuna. Mais encore faut-il se mettre d'accord sur ce qu'on entend
par 1d, car les Yukuna auraient sur ce point une opinion fort différente. 8Si
1'on comprend uniquement 1'apport occasionnel de fruits sauvages croissant
spontanément dans la foré&t, son importance n'est pas essentielle, mais si
1'on y inclut comme les Yukuna eux-m&mes, la r&colte des fruits d'arbres et
d'arbustes sinon originellement plantés, du moins strictement recensés, alars
son réle est bien plus considérable et il ne se passe presque pas de jours

qu'on n'y ait recours, Fn fait, plantds ou non-plantés, un seul trait isolé

ne suffit pas & luil seul, tout comme n'importe quel critdre empirique du

reste, pour définir une propriété significative. BEn vErité avcune activité

ne peut 8tre définie isolfment et abstraitement sans tenir compte concréte-

ment de sa place parmi les autres occupations. En soi la cueillette ne
signifie rien de précis, tant il est vrai gqu'2lle ne prend sens que par
l1'ensemble du mode de production et de survie dans lequel elle s'insére,

c'est-d-dire dans le rapport social général qu'une population entretient

avec son enviromnement, Cela est si vral que les Yukuna ne distinguent pas
entre les arbres qutils ont plantés eux-mémes et ceux qui ont poussé naturel-
lement & proximité de leurs habitations; ils sont de toute fagon caonnus,
recensés, surveillés tout au long de 1'annfe et méme souvent soignés; on
nettoie en effet leurs abords des parasites qui les gfnent si c'est nécessaire.
Car ces arbres poussent si lentement que, quand bien méme ils sont plantés
dans une chagra, ils n'arrivent & maturité gue lorsque celle-ci a depuis
longtemps été abandonnée et la fordt repris ses droits. Ainsi pour les

Yukuna la cueillette concerne aussi bien tout ee qui n'est pas proeduit dans

la chagras. Pratiquement on peut dire qu'ils plantent généralement le

chantadure {Gulielme gasipaes) autocur de la maeloca, l'uva (Pourguma sapida),

la caimo de chagra (Pouteria sp.; contrastant avec les espices de calmo de
forét —— "de monte" ~-, men cultivés et plus épres), le guamo (Inge sp.);
par ailleurs ils recensent trés scigneusement ou plantent lorsque c'est

nécessaire 1'asashi {Euterpe sp.), le milpesille {Oenocarpus sp.; plusieurs

sortes), le milpeso {Jessenia sp.} et surtout les trois sortes d'umari

(Poragueiba sp.); ainsi, comme s'il s'agissait d'une chagra, il ne viendrait

& 1'idée de personne de cueillir les fruits de ces arbres, du moins sans en
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aviser "les propriétaires"; par contre le cocotier par exemple (Astrocaryum

8p. ) ou encore l'important ganacucho (Mauritia flexucsa) poussent naturelle-

ment et sont libres d'accés.

Si en fait on prend le critére du rapport social général au milieu, tout ce
qui pour les Yukuna sert & la survie et qui n'est pas trés abondant, tient
de la cueillette; aussi faudrait-il théoriquement y inclure non seulement
des friandises comme les vers palmiers et les fourmis Atta, le miel, les
fruits de Juansoco (Couma sp.) ou de Sapotacées sauvages, mais encore des
chenilles en cocon, les crapauds et les serpents —- consommés par les
Yukuna -- et plus généralement tout ce que l'on trouve par hasard ou par
chance et qui n'est pas le résultat attendu d'une activité délibérée; si

bien qu'avec l'augmentation de la pression sur le milieu, ou pourrait tout
aussi bien y inelure maintenant le bois de coumina {Canela?] qui sert & faire

les canogs cu les feuilles destindes & confectionner les toitures

{Lepidocaryum gracile Mart.) qui se font de plus en plus rares.

La parenté.

On retrouve dans la parenté des Yukuna les caractéristiques qui ont maintenant
rendu le nord ouest amazonien c&lébre dans la litté&rature ethnographique (cf.
Jeckson, 197h, 1975): mariage préférentiel avec la cousine croisfe (matri)-
bilatéreale, exogamie linguistique, groupes exogamiques patrilinéaires et
résidence patrilocale. Mais ils poss®dent en plus un trait qui les rend
radicalement différents; alors que le mariage avec la cousine croisée
bilatérale peut, chez les Tukano, se répéter entre deux familles gutant de
fois qu'il y a de'possibilités pour des cousins 4'échanger leurs soeurs, chez
les Yukuna une telle répétition est impensable et jamais 1'on n'épousersa une
femme dans la mBme famille que son frére, c'est-f-dire que le mariage avec
une sceur de belle-soeur est strictement prohib&. De méme les sceurs
d'épouses sont rejetées et les relations avec elles sont toujours distantes,
lorsqu’ellies ne sont pas hostiles; la soeur d'épouse est du reste surnommée

"Sncarnation de mauvais esprit™ (kuafia palawilaru; kuafin: mauveis esprit,

‘8tre surnaturel néfaste). Le mariage avec la cousine crolsée bilat@rale ne

peut done jamais avoir lieu plus d'une Tois par génération.



Terminologie de parenté.

Désignations Vocatif
nora'apa va'tayu
no'olo alami
nuriti nuriti
nutu nutu
{nuyani

1 1
no'owe ) otowe )

i 1
neotowelo ) o'owela )
peresi peresi
pe'erusi pe'erusi
meresimi meresimi
meresilomi meresilomi
owila owila

. . . . 2
owilayajale owilayajalo
nulariti nulariti
nularitu nularitu
okuru okuru
okuruyajna okuruyajna
no'opisa no'opisa

no'opisami

no'opisami
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Descriptif

pére

mére

fils (fils d'une seconde &pouse)
fille (fille d'une seconde &pouse)
enfants)

frére (ainé)g), fils du frére du pére,
fils de la soeur du pére, fils du frére
de 1ls mdre, fils de 14 soeur de la mire,
fradre de la femme

soeur (ainée)z), fille du frare du pére,
fille de la soeur du pére, fille du frére
de la mere, fille de la soeur de la mdre,
soeur de la femme, mére de la femme du fils

2)
2)
2)

soeur cadette

frére ainé
soeur alnée
frére cadet
2)

frére du pire

femme du frére du pére

fils du fils du frére du pére, fils de la
fille du fré&re du pére, fils du fr&re (hp
fils du frére du mari, fils du fils de 1
soeur de la mére, £ils de la sceur (rp)3},
fils de la sceur d'&pouse

)3,

fille du fils du frére du peére, fille de
la fille du frére du pére, fille du frére
(hp), fille du frire d'époux, fille du fils
de la soeur de la mére, fille de la soeur
(fp), fille de la soeur d'épouse

soeur du pdre, &pouse dqu frére de la mére
dpoux de 1a soeur du pére

Tils du frére (fp}, fils de la soeur (hp)
fille du frére {fp), fille de la soeur {(hp)

1) n-o'owe(lo) signifient fr&re (soeur), mais cn ne l'emploie en fait que
pour désigner et s'adresser & des afnés; ils sont synonymes de peresi

(peterusi).

3) hp: homme parlant; fp:

Les afnés au contraire ne désignent et ne s'adressent jamais
i leur cadet gue par mere(silmi,

2) to'o dans le mythe de Kawarimi.

femme parlant.



nutajwa
nutajwalo
uku

nu'urinu
nulakejnu
olawila
olawilayajna
tiutiul)
nulake®’
nulakelol)

(nulakeyani

nuyajnsa

(nawaka ka'are

_wa'ste rika)
nuyajalo
nyyanajo

nuyajneru

kurfia palawilaru

nupulape
nupe

nuperu

nupulaperu

nuwvake telo

nutajwa
nutajwalo
uku

nu'urinu
nulakejnu
olawila
olawilaysajna
tiutivt)

1)

nulakelo

nulake

1)

nuyajna

nuyajalo
nuyanajo

nuyajneruy

nupulape
nupe

nuperu

nupulaperu

nuwake'elo

Wouvelle nomeng¢lature

neo'owe

no'owalo

nuka'ael

nuka'alo

2)

nuka'slo

atowe

o'owelo

2)

nuka'a
2)
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fils du freére d'épouse

fille du freére d'épouse

frére de la mére

épouse de fils, fille de la soeur d'époux
gpoux de fille, fille de la soeur d'époux
soeur de la mere

époux de la soeur de la mére

pére du pére, pére de la mére, mére du pére,
mire de la mére

fils du fils, fils de la fille
fille du fils, fille de la fille
enfants de fils ou de fille)

-
gpoux

épouse

pére d'époux (fp), pdre d'épcuse (hp)

mére d'Epouse (hp), mére a'époux (fp)

soeur &'épouse

époux de la soeur (hp)}, pére de l'épouse du fils
époux de la soeur (fp), épouxde la soeur d'épouse

gpouse du fré&re (hp), &pouse du frére de épouse
du frére de 1'époux

&pouse du frére (fp), mére de 1'Bpoux de fille

épouse d'un second mariage

fils de 1a soeur du pere, fils du frére de ls
mére

fille de la soceur du pére, fille du frére de
la mére

fils du frére du pére, fils de la sceur de la mére

fille du frére du pére, fille de la soeur de la
mére

Les Yukuna, Matapi, Letuama et Tanimuks dont on ne connait pas le rapport de
parent® sont appelés nutelo (masc.) et nuteloru (fem.).

1) Tous les petits enfants de n-o'owe(lo} et de nuwake'elc sont nulake{loc) sans

exceptions.

De mfme tous les parents de générations plus deux sont tiutiu-

2} Tous les petits enfants de nuka'a{lo} sont nulake{lo] sans exceptions.
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Cela a &videmment des cons€quences quant & la résidence, car selon toute
probabilité, deux fréres ne se marieront pas avec des femmes venant de la.
méme maison et nfauront pas les mEmes alliés résidentiels. Nous savons

aussi qu'd la t&te de chague maloca se trouve un Maftre dont la charge est
permanente et héréditaire; chague maison est donc le siBge d'un sous-groupe
exogamique patriloral et patrilinfaire, si bien que finalement les patri-
lignées de deux Maitres de méloca, de groupes exogamiques différents, entre-
tiennent entre elles des relations priviégiées de divers ordres {cérémoniels,
Economiques, ete.); ainsi les deux fils afnés, qui ont toutes les chances de
succéder 4 leur pére, €changeront-ils leurs soceurs, reproduisant et réaffir-
mant les liens existant entre les deux maisons, Ceel impligne que les autres
fréres trouvent femme dans d'autres habitations, de telle sorte qu'a partir
de chaque maloca, les mariages tressent des relations d'alliance en &toile,
ou plutBt en spirale ou en colimagon si 1'on tient compte de 1l'ordre des
naissances, avec les malocas environnantes, dessinant un réseau s'étendant

de proche en proche et dont les mailles se trouvent renouvelées ou rétablies
& chague génération, Comme on le voit la résidence joue alors un r8le essen-
tiel dans la d&finition de 1'identit# individuelle, bien que, comme on va le
voir dans un instant, avec l'augmentation des contacts interculturels

provoqués par les blancs, les choses soient lentement en train de changer.

La terminologie (voir table ci-dessus) posséde elle aussi une irrégularité
caractéristique: tous les gargons et les filles de la génération d'ego se
trouvent confondus dans les termes de fréree¢ et des soeurs. Evidemment le
syst@me distingue soigneusement les quatre oncles et tantes des deux c¢dtés,
et on peut trés bien imaginer d2s lors qu'on se marie entre voisins, que la

résidence est un critére suffisamment significatifl).

On aura remarqué la distinction ain&/cadet conforme & ce que nous avons dit
de la résidence. De méme on aura noté 1l'esddition de la nouvelle distinction

entre cousins paralléles et croisés; i1l s'agit d'une différenciation introduite

1} On trouve aussi ces caractdristiques dans les systémes Witoto et Bora ou
Mirafla, bien que la ré&sidence soit trds différente; il est vrai qu’on n'y
&pouse pas la cousine croisée; il est vral aussi que les violences que ces
populations ont subies de la part des blancs de la Casa Arana n'ont pu Btre
sans effet sur les mariages (ef. Gasché, 1977, Guyot, 1977).
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par les jeunes qui ont eu l'occasion de suivre 1'école de 1'Internado; les
“vieux" la connaissent mais préf@rent 1'ignorer: "Ce sont des affaires de
Jjeunes!" La raison de cette iunovation n'est pas tant due a 1'intensifica-
tion des contacts avec d'autres populations, comme si une sorte d'acculturas
tion indienne &largissait la base des &changes metrimoniaux, mais bien 3 un
besoin de précision terminologique provaqué par 1'accroissement des facilités
de déplacement des Yukuna eux-m@mes le long du Miritiparana. Tl arrive en
effet de plus en plus souvent que des jeunes Yukuna se rencontrent sans gque
leurs parents aient entre eux de relation de parenté connue. Avec 1'augmen-
tation des mouvements rendue possible par la navigatiorn des blancs, la rési-

dence ne suffit plus & distinguer les cousing ou les g€n&rations,

Le mariage est un €change direct; 1l est arrengé par les péres des deux
familles, de concert avec les fiancés, Ceux—ci se connaissent &videmment de
longue date, puisqu'en principe ils habitent des malocas voisines. Le
meriage lul-méme ne donne lieum & aucun cérémoniel particulier: au jour dit
le marié et ses parents se rendent dans la maison de la mariée -- une partie
du prix de la fiancée eura d&jd &t& payé, mais pas necessairement la
_totalité — ol 1'on s'attachera & les recevoir particulidrement bien {c¢'est-
fi-dire probablement par une ripsille); ils y passeront donc la nuit & rire
et & discuter; le lendemain la fille guittera ses parents et suivra son mari,
Pendant les premiéres années du marisge surtout, celui-ce retournera fréguem—
ment dans cette malson pour aider son bean-pére et lui fournir du traveil
sans contre-partie, par exemple lors des corvées. Au début l'union des
Jeumes gens est aussi considérfe comme relativement provisoire; en effet
tout n'est p;s facile pour la jeune fille, quand bien mEme elle connalt d&ji
toute la maisonn€e et tous les membres de sa nouvelle famille, et elle s'y
sent” comme une Etrangdre; elle ne parle pas leur langue et se trouve seule
face 4 un groupe d'agnats consanguins. Comme le remarque Jackson (1979, p.
294), le falt que peut-&tre elle soit dans ls maison natale de sa mdre —— et
donc dans celle de sa grand-mére — ne change pas grand chose car elle n'y a
jamais vécu, sinon pendant de tr8s courtes pfriodes lorsqu'elle rendait
visite & la soeur de son pdre. Pourtant si elle ne s'entend pas avec son
mari, il lui sera toujours possible de retourner chez son pére: le jeune
homme va alors. la rechercher et le conflit est clarifié avec son heau—Pére;

si finalement il n'est pas résolu, les péres des marifs négocieront la
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séparation {partage des biens communs s'il y en a, remboursement Bventuel du
prix de la fiancée, garde des enfants, ete.]; si les enfants sont encore en

bas Age, ils peuvent appartenir aux deux groupes exogamiques indifféremment;
mais s'ils sont en Bge de parler et de marcher, et surtout pour les gargoms,
s'il ont 4&jd traversé une premidre fois le rite du yurupari, ils appasrtien-
dront d&finitivement et sans conteste au groupe de leur p2re; et cela mEme si
la mére peut continuer d'en asssurer la garde pendant encore un certain temps.

1)

enfants sont 8levds et nourris relativement communautairement; a fortiori

De toute fagon les cas d'sdoption d&finitive sont assez fréquents™’, car les

donc pour 1'adeoption proviscire,

Ia polygynie &tait une coutume assez courante jusqu'd il y a une cinguantaine
d'années, surtout chez les Maftres de maloca; c¢'&tait un signe de "richesses,"
puisqu'en gyant plusieurs femmes on pouvait donner de plus grandes et de plus
fréquentes cérémonies; mais encore fallait-il 8tre capable de les nourrir et

2)

de les entretenir,

Une des traits les plus frappants et les plus constants de la vie quotidienne
Yukuna est 17attitude de respect pour les personnes &gfes ou appartenant aux
générations supérieures: on baisse le ton, on &vite les plaisanteries grosses
ou salaces, on &vite de se disputer avec ses fréres et sceurs, etc. etc.; le
terme tiutiu (grand pdre, grand mére) sert mfme de terme d'aedresse pour

n'importe quelle personne fHgfe, sage ou respectususe, sans considération du
3)
é -

rapport de parent Cette ri&gle souffre une importante excepticn, c'est

l'avunculat: les jeunes gargons surtout, ont des rapport privilégiés de
complicite et d'entente avec le frire de leur mére -- les filles avec sa
femme, qui est aussi la sceur du pére =--3; avec lui les relations sont en

général beaucoup plus désinvoltes; et puis c'est aussi luil, au moins sutant

1} Nous avons mBme assist€ au cas d'un gargon adopt€ par un honme ctlibataire,
vivant dans la maloca de son frére, On avait 1'impression qu'il sppartenait &
tout le monde,..

?2) lLuis Felipe, le dernier de ces puissants chefs est mort il y a une
quinzaine d'années. Son fils vit tr&s modestement.

3) Kawarimi utilisera cette appellation de manigre dérisoire avec l'agouti
{ef. mythe,ligne T9). Il s'agit &videmment d'une flatterie pour parvenir &
ses fins,



43

que le pdre, qui enseigne les techniques de chasse, la meilleure maniére de
construire un cano€ ou les secrets du procBdé de fabrication du curare, btref
tout ce qu'il conraft bien ou qu'il sait mieux que persomne —— & 1l’exclusion
du savoir rituel &videmment, puisqu'il est d'un sutre groupe exogamigue que
celul de ses neveux ~-; rappelons aussi qu'en ¢as de mariage avec la cousine
croisée bilatérale, il deviendra le beau~p2re de son neveu. Inutile de dire
que cette transmission du savoir, qui a maintenant tendance & disparaftre &
cauge du déplacement des enfants & 1l'&cole de 1'Internado, est tout 3 fait .
Egalitaire puisque chacun peut, en principe quand il le veut et durant toute
sa vie, accBder ainsi & 1'expérience, aux secrets et aux compétences de ceux
qui ne sont ni de sa maison, ni de son groupe exogame; de cette manigre les
aptitudes, le savoir=-faire et les connaissances deviennent l'affaire de tous;
‘les acquis sont alors rassemblés et diffusés dans toute la culture. Les
Yukuna furent mZme trds surpris lorsque nous leur agpprimes qu'on pouvait
considérer le savoir matériel comme une affaire réservée ou privée. En fait
seul le savoir rituel, les paroles mythiques et c&rfmonielles, sont consacrées
aux membres du groupe exogemique, tandis que les formules chamaniques sont
exceptionnellement destinfes & certains individus dans des circonstances
trés particulidres; leur libre circulation n'est du reste pas tant limitée

par les gens que par les différences linguistiquesl).

Les relations entre marie et femmes sont empreintes de chaleur et sgouvent de
tendresse. On fie peut en dire avtant, une fois qu'ils sont marifs, des
rapports frére-sceur; tout se passe comme si 1'€pouse décidait que, d&s lors
qu'elle doit vivre dang une nouvelle maison, elle gagne # jouer le jeu; elle
semble donc gu moins aussi loyale envers son mari (et sa famille) qu'envers
sa propre famille et les gens de son groupe, €t si uwn conflit €clate, il
faut des circonstances singulilres pour que tacitement elle me prenne pas le

parti de ses alliés,

1) Cela est si vrai qu'un Mattre de raloca Yukuna, qui ne connaissait pas
les paroles cErfmonielles du rite d'initiation du Yurupari, s'est permis

de les emprunter aux Matapi -- puisque désormsis ils parlent la méme langue:
en fait seuls les noms propres des mythes et des rites différent véritable-
ment --; d'autant que c'est un rite, le seul, c&l8bré par un seul groupe
exogamique, Inutile d'ajouter que les Matapi parlent 4'imposture...
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L'organisation sociale,

A notre connaissance, il n'y a qu'une seule manidre de concevoir et d'instaurer
un ordre social &galitaire: supprimer d'abord entre individus -- ou groupes
d'individus ~- non pas tout rapport de dépendance, mais sutant que faire se
peut, la possibilit€ méme de ces rapports, et ensuite, partout oll ce n'est
pas possible, rendre les relations parfaitement r€ciproques. Ainsi avons-
nous vu comment, en composant des systémes d'cuvposition fermés -- quatre
groupes exogamiques €quivalents; unités résidentielles form€es de peires de
malocas --~, l'excgamie et la résidence pouvaient constituer les fondements
de la socifté Yukuna. Leur stebilit? résulte en fait de leur &quilibre; ou
plus précisément, toutes leurs parties s'opposent et dépendent pareillement
les unes des autres et de la méme manidre; méme si les contre-prestations
peuvent 8tre légdrement différées dans le temps, 1'échange est cependant
toujours direct: &change de soeurs, &changes de rites, €changes de travail,
de blens, etc,; d'avtre part chacune de ces transactione sceiales touche

éralement toutes les parties: un mariage engendre d'avtres mariages se

distribuant -- de manidre centrifuge -- de proche en proche, une corvée
suppose d'autres corves, un rituel d'autres rituels, etc., ete. De plus,
méme en cas de crise ou de contradictions, les solutions sont finalement
toujours & 1'intérieur de leur systdme, sans recourir & des moyens extBrieurs
— per conséquent sans introduire de nouvelles varigbles --: lorsqu'un homme
ne trouve pas 8 se marier, il reste fréquemment célibataire; de méme on
n'utilise pas d'argent dans les prestaticns rituelles, ou encore con ne peut
envoyer quelqu'un d'une autre famille & la corvée, etc. Si les blancs ont
réussi & pénétrer la société indienne, ils n'ont pes encore réussi (en 1975
tout au moins) 3 développer un marché suffisamment ample et surtout constant
et sfir en approvisionnement pour la mettre dans un rapport de subordinationl).
Cet &quilibre est pourtant fragile et d€licat; les régulations n'ont rien
d'autometique et ne s'effectueraient pas sans régles et sans 1l'action subtile
des Yukuna eux-m@mes. D&JE nous avons vu la responsabilit€ des plres et
1'importance de 1l'adaptation des &pouses dan 1'E&change exogamique; cbservons

maintenant le r8le tenu par le Mattre de maisan.

1) Ce que ne veut Evidemment pas dire que ses Jours ne soient pas comptés et
que, si lente qu'elle puisse 2tre, 1'€volution ne soit pas irréversible.
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Le maftre de maloca n'est pas un chef i proprement parler. Il ne deit en
vErité ses responsabilités qu'd une manidre de cousentement proviscire et
souvent précaire; bien qu'en prinecipe 11 tienne sa charge de scn pire, il
doit s'en montrer digne, manifester son savoir et ses compétences et mériter
1'ad¢cord de chacun; il devra ensuite faire ccustamment preuve de délicatesse
en présidant aux destinées de la maisou, en conciliant les int&radts de tous,
sons peine de la voir se diviser en facticns et de voir une partie de ses
membres 1'abandonner. BSes obligations sont aussi plus Btendues que ses
droits (pour pev que cela signifie quelque chose) et sa fonction ne donne
lieu ni ne 1'autorise & aucune prérogative; bien au contraire pourrait-on
dire, en plus de tHches habituelles, lui et sa femme doivent encore sinon
prévoir, du moins ré€soudre les problémes d€passant le cadre de chaque foyer
et de chague personne. Il me posséde &videmment pas de pouvoir politique

de coercition, de telle sorte que finalement, s'il est respectg, é'est pour
des raisons essentiellement pratiques d'organisaticon. Sea fonetion et d'crdre
instrumental; elle ne seurait engendrer et instaurer une division soeiale du
travail permanente, mBme communautaire; comme il ¥ a de bons chasseurs et de
remarquables pdcheurs, des femmes travailleuses et des potidres renommées, il

¥y 8 de grands ou de mavvais Maltres de maloca.

Mais pes plus que les classes ne sont, dars les sociétés & division sociale
du traveil, le fait A8libéré de ses participauts, 1'absence de pouvoirs du
Mattre de maloca n'est due & la bomne {ou la mauvaise) volont?d des Yukune;
elle repose en réalit® sur trois carect&ristiques. D'une part son avtorité
est limitfe dans le temps et dans l'espace & certaines téches tout & fait
spBeifiques: i1 y a tout d'abord les corvées associfes A la comstruction

de la maloca, c'est-#-dire tous les travaux mécessitant beaucoup de main
d'ceuvre et pour lesquels chagque famille envoie guelgu'un, & charge de
revanche (défrichage de l'emplacement de la maloca, montage de son ermature,
couverture de tolt de feuilles, confection de l'enceinte; cf. Jacopin, 1972,
p. 119); le Mafttre exerce alors ses responsebilit&s comme n'importe quel

autre Maftre d‘oeuvrel); de mZme parfois dens la p2che au berbasco, lorsqu'on

1) En fait chaque fois qu'un homme {ou qu’une fetmme) a besoin d'aide phy-
sique, il {ou. elle) fait appel & ses proches en commencgant par le conjoint,
la maisonn€e, le groupe exogame et finalement les malocas envircnnantes, selon
les dimensions de la t8ehe, Celle~ci devient alors une affaire collective.
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s'attend & une grosse "rfecolte". Tl y a ensuite les activitfs cfrémonielles:
lorsqu'un rite est d&cidé, il demande au Maltre de cérémonie —— ou en désigne
un & cet effet —- d'Orgaﬁiser le rituel; il ne fers plus alors qu'en super-
viser 1l'organisation metérielle (production de nourriture en quantités
suffisantes, préparation des objets cérémoniels, nettoyage de la maison,
ete, ); durant la cfrémonie il ne Aanse pas, il ne fait que contrBler que tout
se passe bien, que les séquences et les paroles se suivent comme il le faut,
que les invit€s soient satisfaits, mais il n'en est jamais le responsable
principall). D'sutre part bien gqu'il possdde des comnaissances particulildres,
qui lui ont en principe été€ transmises par son pére, celles-ci sont pretigue-
ment connues de tous; car méme s'il s'agit d'un savoir initiatique et en
partie magique, il ne concerne que ls construction de la maloca, le choix de
son emplacement, le recensement des possibilités agricoles et vivridres, les
dangers potentiels, le calendrier de son &dification, ete. c'est-fi-dire de
d€cisicns dont le résultat est immédistement compréhensible {et contestsable)
par tous; de méme et a fortiori pour ce qui a trait sux résolutions quotidi-
ennes de la vie communautaire, elles ne sauraient €chapper & 1'spprécistion

2)

comme on le verrs du reste dans le mythe de Kawarimii su contraire m2me, et

de chacun ‘. Enfin ls promiscuit® de la malocs interdit tout faux-fuysant,

corme on peut l'imaginer, ls plupart des propositions engageant la vie de la
maisonnée, sont svencées par ses membres en fonetionm de leurs besoins et de

leurs possibilités singuliéres.

En fait 1'absence de surplus rend par d&finition son détournement impossible
et empBche la création de tout privilZge; chaque foyer doit subvenir égale-
ment 3 son entretien et les Bchanges se déroulent toujours sur la base d'une

réeiprocit® naturelle; su contraire des sociét€s & classes ol les rapports

1} Comme 1'€voque bien Jackson (1979, p. 121), "a pluplart des quaelités que
nous associons aux personnalit@s politiques telles gue la prétention ou la
suffisance, la duplicité et 1l'égotisme ont toutes les chances, en Amazonie,
d'8tre pergues comme des qualités de rat€s ou d'inadaptés ("misfits"), ou
dénotant 1'embition de mécontents; de telles personnalités sont extrémement
rarement ecceptées comme leader." On est loin de 1'imege du chef (Gueayski?)
proposée par Clastres, "ol 1s parole Au chef n'est pas dite pour 8tre &coutée
(Clastres, 1974, p. 135); mais de quelle "parole" s'agit-il vraiment?

2) En ce qui-concerne la magie et le chamanisme, le Maftre de maloca n'était
en génfral psas magicien lui-m@me -- sinon &videmment pour tout ce qui touchsit
i ls melocs ——, et 14 aussi il n'intervenait que pour procéder & l'organisa-
tion des pratiques nécessaires. C'est en générel le frére du Maitre qui
assumait cette responsabilité.

1]
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.sociaux sont différencifs et ol par exemple "les rapports de production” ou
ce qu'on appelle “le traveil", impliquent non seulement une relation & 1a
matidre et aux objets, mais aussi de manidre indissociable une relaticn 3
1l'entrepreneur et 4 d'eutres travailleurs, les rapports entre les Yukuna ne
sont pas foncidrement différents de ceux qu'ils entretiennent avec leur

milieu, c'est-éi-dire avec ce que nous avons appelé le rapport social géndral

& 1'environnement; comme un chasseur qui ne retourne pas dans la contrée dont
il est revenu bredouille, si les participants d'une corvée se plaignent

d'8tre mal nourris, ils ne reviendront pas sans hésitations; de mlme et
réciproquement, si wn invité & une corvée fait plusieurs fois dafaut, il
n'obtiendra aucune contre-partie le moment venu, Néanmoins on ne peut bien
sfir pas dire que les Yukuna soient en mesure de contrdler la division du
travail ou qu'ils aient r&sclus de ne pas recourir & l'instauration de surplus;
une telle décision est en effet si fonciBrement institutionnelle qu'étant
donné la nature de la sclidarité indiemme, elle ne saurait &tre individuelle

et de€libérie.

En définitive 1'&galitarisme de 1'organisation sociale et la r¥gle de
réciprocit® ne sont que des conséquences particuligres du principe bien plus
général et fondamental de 1'ordre du mondel}

avons eussi appelé le rapport social gfnéral & 1'enviromnement, et innombrables

, c'est-d-dire de ce qQue nous

sont les anecdotes qui 1'illustrent: par exemple les Yukuna ne prévoient
jameis et ne veulent pas prévoir: "Quand il y a, il y a... Quand c'est fini,
clest fini!" ont-ils coutume de dire {en esp.); c'est ainsi qu'en trois jours
ils avaient fum® toutes nos réserves de cigarettes pour plusieurs mois, ou
encore que le jour ol nous aveons tentf de convainere un Maftre de maloca qui
se plaignait du grande ncmbre de corvées qu'il aurait encore & orgéniser pour
finir sa maisen, qu'on pouvait peut-Ztre s*y prendre de manidre plus efficace,

il nous fixa, incrédule, puis se mit & rire en racontant 1'histoire eutour de

1) Selon le contexte, on trouve plusieurs formules Yukuna, exprimant ce gque
nous avons appelé l'ordre du monde; la plus commune est esawatchu, c'est-d-dire
littéralement "dans le monde", dans le monde qui nous a #t& 18gué par nos héros
mythiques (Yukuna). Le concept de rapport social général & 1'environnement,
n'est ainsi que sa traduction ou plutdt sa transpesition dans notre systéme

de pensée et selen notre objectivité, Leur rapport 8 1‘'environnement est en
effet singulier (social et général), puisqu'il n'est pas différencié€ par une
division sociale générale du travail (mais seulement sexuellel}.
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lui... On pourrait multiplier ainsi ces faits; si disparates gqu'ils soient,
11s se réduisent cependant toujours & un principe simple: nous vivons, nous
gsommes dans le monde. Si 1'univers est régl€ d'une certaine manidre, nous
le savons par les héros mythiques qui nous en ont divulgu® les principes et
du meme coup montré comment nous y €tions inclus; vivre "bien" (pa’ala) con-
siste donc bien plus & suivre —- positivement -- leurs indications, qu'ad
respecter -- négativement —-- des régles par crainté d’une chitiment, que
personne n'est du reste en mesure d'exfcuter. .5i bien que méme s'ils
travaillent les uns pour les autres dans les corvées, les Yukuna ne sont
pourtant jamais vraiment des "travailleurs", selon 1l'acception occidentale
du terme, puisque leur travail n'est pas véritablement productif, et qu'il
n'est absolument pas fonection d'un ééhange généralisé de produitsl). Il ne
s'agit que de rendre un service, en vue de pouvoir en demander un a son tour;
cette réciprocité fait intrinséquemént partie de 1l'ordre duv monde... Rous
n'avons pas ici pour but de poursuivre une problématique qui a &té assez
heureusement discutée encore récemment (Sahliﬁs, 1976; Baudrillard, 1973;
Lizot, 1971); nous n'en retiendrons qu'un seul principe, apparemment valable
partout, dans les sociftés Egalitaires aussi bien que dens celles & clesses,
qu'en ne peut comprendre aucun fait d'organisation sociale sans faire appel,
& un moment ou & un autre, & 1'image que s'en Tont ses participantsz); ne
serait-ce que dv fait qu'il est toujours possible de construire plusieurs
modéles d'explication d'un phénoméne, souvent aussi valables les uns que les

autres, et que 1'interprétstion indigéne permet seule de dfpartir. Il est

1) "Les individus n'ont pas le statut de travailleurs, mais celui de proprié-
teires. A la fois membres et cdopropridtmires d'une commmaute, Ils y
traveillent comme tels. Bien que les travailleurs puissent Tournir un traveil
excE€dentaire pour obtenir en &change des produits &trangers, des produits
excédentaires, leur but n'est pas de créer des valeurs. Leur travail a pour
but la conservation de chaque propriftaire individuel et de sa famille, tout
comme la conservetion de la communautd dans son ensemble., L'individu posé
comme un travailleur, dans sa nudité de travailleur, est un produvit historique.’
(K. Marx, 1968, p. 313; souligné par l'autenr). Historiguement alors, si 1l'on
peut dire, les Yukuna qui preduisent du ceoutchoue pour les cauchercs devien-
nent leurs travailleurs, de méme lorsqu'ils travaillent & 1'Internade, ou
encore lorsqu'ils produisent des données ethnographiques pour 1'anthropologue.
2) Nous ne parlons pas ici d'id€clogie, mais de quelque chose de tout i fait
£lémentaire: les membres d'une institution doivent, pour &tre capable d'y
participer, s'en faire une idée (fut-elle erronge); ils peuvent en avoir une
image "id€ologique", mais en tant que telle celle-ci est insuffisante; elle
dcit &tre concrétisée.
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non seulement important de pouvoir saisir comment les acteurs d'un systéme
résolvent les difficultés inhérentes & son fonctionnement, slors méme que
des conditions essentielles en fassent défaut, mais il est surtout
nécessaire de commaltre la nature de ses limites; tant il est vrai qu'un
modéle, si perfectionné soit-il, n'est jesmais libre de formalisme et qu'il
ne saurait intégrer toutes les donnfes et conditions extérieures {cf. Leach,

1972, 1961).

Les diverses sortes de propriétés Yukuna ne créent pas plus de différencia-
tions sociales. Nous avons d&jd examiné ailleurs {Jacopin, 1972), ce qu'il
en est du territoire; nous n'y reviendrons gue pour rappeler qu'en l'absence
de division sociale du travail, 1'espace sociel d€pend des travaux consid@rés
-~ seules restent constantes 1a maloca et une notion trés générale du pays
Yukuna, définie par contraste avec les régions occupées par les ethnies
avoisinantes --, et qu'il y a donc presqufautant de "territoires” qu'il y a
d'activités différentes. Seules les chagras, parce qu'elles sont cultivées
individuellement, sont, pour le temps de 1l'usufruit si 1'on ose dire, la

propriété personnelle des femmes.

La plupart des objets rituels et domestiques appartiennent & la collectivité
du groupe ré€sidentiel et vont ainsi avec la maloca -- laquelle, on sfen
souvient, est &videmment propri&té d'une lignée --: la platine 4 cassave est
bien slr l'apanage des femmes, ainsi que les grandes vanneries destinées d
passer la fécule de manioc; les maguarés, grands tambours rituels servant a
annoncer les rites {qui se trouvent & gauche de pajinumana en entrant), sont
la possession des hommes de la maloca; ils sont accompagnées par la lance
rituelle, que 1'cn devrait trouver dans chaque maloca et qui est 1l'attribut
du Maftre. Ajoutons & cela les plumes et les ornements cérémoniels {placés
dans une bofte sacrée, hors de 1a vue des femmes au-dessus de pajinumana), qui
sont encore la proprifté commune des hommes de la maisounée qui ont subi au
moins une fois le rituel initiatique du yurupari. Nous ne saurions bien sfir
oublier les parcles mythiques et c&rémoniels caractéristiques des groupes
exogamiques, ainsi que les trompes de yurupari -- cachfes dans le 1lit d'une
rividre lorsqu'elles n'"officient" pas -—, dont chaque lignage posséde une
série {cf, S. Hugh-Jones, 1979).
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La propriété individuelle est fort réduite. A la mort de leur propriétaire,
tous ses objets sont soit britlés, soit enterrés avec son corps dans la maison;
seuls les objets préeieux sont transmis héréditairement: les jeunes gens
obtiennent massue chamanique, collier de dents de jaguar, sarbacane et fusil
de chasse, tandis que les jeunes femmes regoivent la rfipe & manioc, les
grands ustensiles de ménage métalliques ou encore "le miel" (ferment) de
l'alcool d'anenas de leurs mires ou tantes matrilat€rales. Tous les objets
h&rités doivent passer de longs mcis dans l'eau courante avant de pouvoir
servir leurs nouveaux propriétaires, afin d'empa@cher les "mauvais esprits™
(ku'afie) de retrouver leurs anciens titulaires. Comme on le voit, les
diverses formes de la propriété dépendent tellement de 1l'organiszation
sociale, qu'elle n'en est jamais que la conséquence; c'est du reste 13,

probablement, 1a meilleure manidre d'en rendre compte.

Cependant plus nous progressons dans la description de 1la sociétd Yukuna et
plus elle nous semble devenir utopique... Et.pourtant méme en l'absence de
divisgion sociale du trevail généralis@e, nous savons bien que ce n'est pas
le paradis; et si elle nous apparait ainsi, c'est parce que sans véritable-
ment nous en rendre compte, nous hous sommes laiss€ entraifier & suivre le
point de vue des indiens eux-m2mes, celui de l'ordre du monde, dont les

blances sont par définitiom exclus. FEn fait 5i nous n'avons essentiellement

fait qu'exposer le mode de vie traditiommelle, c'est pour une raison trés

précise: c'est celui que retrace le mythe de Kawarimi; car meme si depuis

1'arrivée des blancs, la mythologie a &volué {cf. Jacopin, 1977}, pour des
raisons qul tiennent & ses mBcanismes les plus fondamentaux, et que nous
d8taillerons plus loin, elle est incapable d'intégrer la réalit@ actuelle et
de sortir Qe sa tradition... LYapparition des blancs va immanquablement et

définitivement rompre 1'enchantement.

Nous avons d&jd remarqué combien il &tait difficile d'imaginer 1'existence
pré-historique des Yukuna, a fortiori en est-il de méme pour ce que concerne
l'organisation sociale. Une parte importante de la mythologie par exemple
est consacrée A la guerre, gui, depuis 1l'installation des blancs, a &videm-
ment totalement disparu; un de ses résultets, entre esutres, &tait de capturer
des pris6ﬁniers de guerre; ceux-ci travaillaient pour leur seigneurs (?) sur

la base d'une réciprocit® dissymétrique, car matériellement leur mode de vie
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ne se différenciait pas de celui de leurs conquérants, et ils Etaient toujours
" associfs aux rituels; si bien qu'il arrivait souvent, aprds plus d'une '
génération, qu'on leur octroie le droit de devenir, sinon un lignage, du
moins une lignée {du groupe exogsme qui les avaient conquis et dont ils
avaient naturellement adopt€ la lengue) et d'evoir leur propre maloca, avec
ses droits et ses devoirsl), puisque de toute fagon ils avaient eppris et
poss&daient les parcles mythiques et c&rfmonielles au moins aussi bien que
leurs maftres. Quoiqu'ils n'en sient qu'une mdmoire des plus incertaines,

on peut done affirmer sans 3¢ tromper que les Yukuna ont counu une ou
plusieurs sortes de divisions sociales, méme si tout aussi assurément il faut
ajouter qu'elles n'avaient certainement rien & faire avec une division sociale
du travail. De mBme rette amngsie historique touche-t-glle le chamanisme
proprement dity bien qu'ils aient conservE de nombreuses formules de magie,
généralement utilis€es dans des circonstances bien particulilres, celui-ci

a totalement disparu des rives du Miritiparana et on ne trouve plus de
"sorciers" connus pour leurs pouvoirs chamaniquesg). Et puis la plupart des
malocas n'abritent souvent plus qu'une seule famille de maniére permanente,
et le frédre du Maftre de maloca n'habite presque plus Jamais avec son alné

-- mais peut-Btre cela est-il AN une fois de plus aux grandes Epidémies du
début du siBecle —-; de meme, au moins pour un certain temps, le fils quitte
fréquemment le maison paternelle lorsqu’'il est en fge de se marier, En fait
il n'y a toutefois rien 18 de tr8s nouveau: d'une part il &tait d'usage
auparavant que lorsqu'il &tait caepable de prendre la responsabilité d'une

maloca, le fils (afn#) du Maftre construise la sienne propre, qui devenait

1) Un lignfe Yukuna est par exemple encore reconnue commre issue d'une telle
situation, Elle est encore considfrfe comme mineure par les autres Yukuna.

2) Pourtant, comme nous le verrons, d'innombrables mentions figurent encore
explicitement dens le mythologie, Avec une remarguable: constance, nos infor-
mateurs voyaient souvent aussi des ellusions chamaniques dans les &vénements
mythiques; procédant de la dénctation ou de la connotation, il nous g semblB
que la méme coh€rence gouvernait aussi bien les Elaborations mythiques que

les explications magiques; si bien que suivent une certaine tradition strue-
turaliste, nous empleoierons le terme de chamanisme chaque fois que nous serons
en présence de ce type de rationalité particulier, m&me s'il n'est pas fait
mention des pratigues de "souffler' et "sucer", qui sont ses particularités
les plus caractéristiques (ef. §. Hugh-Jones, 1979; A. Butt, 1965; Fock, 1963).
On retrouvers le chamanisme Yukuna lorsque nous parlerons de la causalité
mythique, et surtout lorsque nous verrons quelles sont les forees ceceultes

qui régissent 1'ordre du monde.
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alors une dé€pendance de celle de son p@re; il s'agissaeit donc encore de la
méme msisonnée (lignée); dfautre part il arriveit aussi facilement qu'd la
‘gsuite d'un conflit, les familles en désaccord s'eu aillent; cfétait la
condammation la plus manifeste de sa direction; il semble du reste qu'il
vivait constamment sous cette menace, Quolqu'il en soit, si & la différence
des Witoto per exemple (cf. Gasch€, 1972), les Yukuns préférent toujours
vivre en malocas, sur les rives du Miritiparana il est actuellement ratre
qutelles comprennent plus d'une qﬁinzaine d*habitants. Cette situation est
évidemnment bien moins accentufe au fur et & mesure que 1'on s'en €loigne

pour rejoindre des régions moins en contart avec les blancs,

Si 1l'on considére les Yukuna strictement goua l'angle de 1'organisation
sociale, on devrait 8tre frappé per la fréquence des conflits et des querelles;
ils semblent presqu'sussi nombreux que dans la banlieue ouvriére cu la
petite bourgeoise d'une grande métropole; il est rare cependant qu'ils per-
sistent: les hommes préfBrent en effet garder le silence, ravaler leur dépit
et en revenir finalement au principe du "Chacun pour soci"; par ailleurs ils
mettent consterment la Paute sur les blanvs, "Les blancs nous divisent!"
répétent-ils, comne si de 14 venait tovt le mal. On peut trés bien imsginer
que la structure sociale traditionnelle créait d'innowbrables sources de
tiraillements, mais les blanes y sont cependant maintenant si &troitement
mélés que les discordes paraissent effectivement toujours provoquées par
1l'acculturation, méme lorsqu'ils y sont totalement &trangers, Les Yukuna ont
en falt parfaitement conscience d'avoir &tE déseaisis de leurs mfcanismes
d'8quilibration: désormsis ce sont lea blancs qui font la Toi, Méme si
ceux=ci ne tentent pas d'abuser de leurs pouvoirs, ou m@me s'ils n'ont rien
& voir dans la dispute, il n'en reste pas moins qu'ils interviennent con-
stamment dans l'organisation socisle, quelquefois méme 3 leur insu,
lorsqu’ils sont pris i témein dans des controverses (em Yukuna) dont ils
ignorent tout; bref l'ordre du monde en est & Jaemais perturbé... Ce qui
gvidemment reste totalement Etranger & leur raison,'surtout lorsque, comme

. . . “n. . .. 1
certains missionnaires, ils croieut se trouver 13 per amour du prochain™ ‘.

1) Durant notre s€jour su Miritiparana proprement dit, nous avons connu
deux plres, dont 1l'attitude &tait avssi opposée gqu'on pt 1'imaginer, Le
premier avait assez vite vu de quoi il retournsit et avait bien compris que

Suite de la note page suivante.
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les indilens restent ainsl pris entre leurs obligations traditionnelles et

les mulfiples exigences, souvent contradictoires, des blancs. Mais si les
Yukuna r&sistent bien, ils se défendent cependant assez mal: ils consid®rent
que les blancs ont gagné la guerre (de "pacification"); ils tentent donc tant
bien que mal, lorsque visiblement ils ne peuvent 8'y soustraire, de satis-
faire leurs sttentes ou leurs fantasmes de peur de représailles hypothétiques,
imp€nétratles et imprévisibles: @Qui peut saveir ce que se passe dans la t8te

des blancs?... EBtre "civilisg", comme ils disent, n'est pourtant pas sans

Suite ‘de 1la note de la page précédente:

la meilleure mani2re d'aider les indiens €tait 4'une part de leur apporter

une aide matérielle et médicale modeste mais allre et efficace, d'sutre part-

de les défendre contre les abus des autres blancs, et finalement pour le

reste, de se faire aussi 18ger et discret que possible, L'autre accomplis-
aait sa mission comme une vocation sacerdoisle de manire presque caricatursle;
i1 avait pens& r&sliser un r8ve en parvenant & se faire envoyer chez les plus
"primitifs", chez "les plus simples des simples". Et voild qu'ils n'étaient
pas sl simples, que la plupart &taient chapardeurs (Eic&ros) et stupides '
{bobos )}, qu'on ne savait jamais s'il n'allaient pas trashir votre confiance,

¢t que rares £taient ceux sur’ lesquels on pouvalt vraiment compter... Bref.

le réve tournait au cauchemar.

Le capitfn indigéne, qul avait &té choisi quelques années auparavant par un
autre misaiomnaire, ne parlait pas 1'espagnol et Etait trop incons€quent et
obtus pour comprendre quoique ce soit an monde des blancs; incapable de
défendre le point de vue des indiens et fi8me le sien propre et ses propres
intéréts, il 8tait une source continuelle de conflits, T1 avait &t& d€signé
sans tenir aucun compte de la structure socisle, pour metire fin au conflit

que le pr8tre d'alors aveit avec le capitén préc€dent. Aprés bien des-ater-
moiements, les indiens finirent par demander au missiommaire de le remplacer.
Tr2s emprunt®, celui-ci ddcida finslement “pour &tre tout & fait juste et
démocratique, et qutil n'y ait plus de discussions possibles...” de procéder

& des...8lections! La plupart des indiens n'avaient tien slr jJamais entendu
parler de rien de tel et une grande partie naturellement ne savait pas &crire,
T1 fallu donc prévoir quelgu'un & proximit€é de 1'urne pour remplir le tulletin
de ceux quil ne savaient pas le faire. Les choses se compliquent encore parce
que le missionnaire demanda sux votants qu'ils Ecrivent le nom de bapt8me
espagnol de leur candidat, toujours "pour que les choses soient bien claires™;
meis bien des Indiens ne sont connus que sous leur nom en Yukuna et certains
meme ignorent leur propre nom espagnol... Le missiounaire &tait évidemment &
cBt€ de l’urne, pour surveiller la correction des opérations. Le cepitén
"gortant! Etait candidat, et dans la mesure oll il avait constamment &té
gsaocil avec la politique de la mission, il passait pratiquement pour le
candidat du missionnaire... I1 fallu s'y reprendre & deux fois, & deux semaines
d'intervalle pour obtenir des résultats plausibles. Le missionnaire nous
expliqua que le cepitfn avait &t€ r€€lu & une courte mejorité, mais qu'il avait
caché ou détruit l'urne, "pour qu'il n'y sit pas de contestation possible.”
Lorsque quelgues jours apré@s la scrutin, nous demandfmes & la femme du cacdidat
premier des "viennent ensuite", si elle avait vot&, elle nous fit cette r€ponse
"Je n'ai pas vot&, car Je ne voulais pas que le capitfn soit r&8€lun,., Voter
c'est une affatre des blancs." La "démocratie” n'Stait jamais que celle du
wissionnaire. Tout &tait en ordre. Pourtant trois semaines plus tard il
quittait définitivement 1'Ipterpedo,
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attrait, et c'est pourqnoi apr2s avoir accepté de "travailler", ils se aont
Etablis sur les rives du Miritiparans plus particuliBrement aux abords de
‘1'Internsds, & tel point méme qu'un tiers d'entre eux environ vivent dans

ses alentours (& une journ€ de marche); ainsi leur dépendance § 1'égard

de 1a miseion semble-t-elle 8tre en proportion inverase de la distance gui

les en sE€pare; guoi gu'il en soit elle fait d€sormais partie de 1'organisa-
tion et de la structure sociale Yukuna.,. Son importance vient surtout de sa
permanence: les indiens savent qu'ils y trouveront de 1'aiffe en cas dturgence;
qu'ila pourront &'y procurer du sel, du fil de pBche, des allumsttes, et
beaucoup dlautres oblets de premilre nécessité; ils finisscot done toujours
par aurmonter leurs héazitations et leurs appréhensions pour aller acheter ce
dont ila ont beséin oun pour demander une assistance mBdicale lorsqu'ils
1'estiment nécessaire, Comme c'est généralement le cas vis-8evis des blapes,
leura sentiments par rapport aux religieux sont donec mEl&s, contredictoires
et le plue souvent ambigus; autant ils peuvent parfoils louer les apports des
blancs, antant ils penvent d'auntres fois en Eprouver de l'amertume et 8tre
animés des rancoeurs les plus vives lorsqu'ils ont &t€ vexBs et qu'ils se
gentent blessés, Par eilleurs 1l'€cole est ressentie comme de plus en plus
nécessaire pour savoir se défendre. De leur cBté les blancs et les religieux

consid2rent fréquemment les indiens comme des Btres irresponsables et enfantins.

Le gouvernement a de son ¢6té tenté d'am€liorer les relations avee les

indiens en nommant (et payant) un capitfin indig2ne; celui-ci est choisi
pratiquement par le missionaire; s'il ne comprend pas scn r8le représentatif (%),
cela ne fait qu'approfondir les divisions existantes dans 1la soci&t€ Yukuna et
eréer de nouveaux conflits, De toute fagon, heureusement, il a moins de

pouvoir qu'un Maftre d'oeuvre et a fortiori qu'un Maltire de maloca; ainai

se trouve-t-il coincé entre les pressions des blancs et ls passivité du reste

de la communeut& qui ne lni reconnatt amcun droit (traditionnel). BEn cela

les Yukuna ne sont pas diffBrents de le majorit€ des Colombiens qui

s'abstiennent strictement de toute participastion au pouvoir des privilégiés.
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Tenter d'expliquer le systéme mythique des indiens Yukuna, c'est buter tout
‘de suite comtre question dérisoire mais insistante: Par oil et comment
comnencer? Quel chemin prendre pour rendre compte de ce que, sur le terrain,
nous glfnens petit & petit, par bribes, de-ci, de-18, su gré des veillées,
d'un commentaire durant la préparation d'un rituel ou encore en rentrant de
la chasse et en découvrant comme par hasard le problZme de 1'animal que 1'on
vient de tuer... Une autre question surgit alors: Que savons-nous de la

mythologie? Que représente-t-elle encore pour nous?

Dans la pensée occidentale et dans un entendement quelque peu savant, la
mythologie se réfdre presque toujours aux grandes constructions "idéolo-
giques" (cf. Childe, 1961) ou "religiecuses et spirituelles" [cf. Jung et
Kerényi, 1974} des grandes civilisations orientales et gréco-latines. Or
parler aujourd'hui de la Civilisation grecque nous met dans un certain
embarras car il devient de plus en plus difficile de cerner précisément ce
gquton entend par 13: s'agit-il des "premiers temps" de la Gr&ce "archaique”,
stagit-i1 de 1'"“Epoque classique", et, concernant les grands mythes, s'agit-
il des cosmogonies primitives ou des mythes transformés dans la tragédie?
C'est que, d'une certaine mani&re, pour la ‘plupart d'entre nous, particuliére-
ment depuis la Renaissance, la Gr#ce antique n'a pas d'histoire. Ce n'est
plus gqu'un "miracle" au lieu de notre origine... Comme si & cet instant nous
avions collectivement &t& mis au monde., Dés lors, des anciens Grecs & nous
s'étend une sorte de voie royale indéfinissable et imaginaire, comme une
perspective illusoire qui prend toutes les apparances d'une autoroute en
abordant nos grandes m&tropoles modernes, Qui en effet n'a Jamais entendu
parler du mythe d'Cedipe, d'Electre, de Promé&thfe ou d'Icare, ou méme de la
Guerre de Troie et de 1'Odyssée?

Cette récupération incessante jusqu'id nos jours ressort d'une assimilation
ggocentrique que 1l'on se devra un jour d'@tudier -- née paradoxalement juste—
ment su moment de 1'spparition de 1'impérislisme du premier Etat grec; depuis,
elle n'a cessé de se poursuivre tout au long de notre histoire conquérante et
triomphante. D&J4 su ler siécle av. J.=C., Virgile reprenait l'Iliade pour
Etoffer la propagande de 1'Empereur Auguste, Jusqu'an 19e sidcle industriel
et bourgeois, la Gréce antique sert & fonder ses "humanit&s" (cf. par ex.

Hegel, 1973, p. 1TL) et ses enseignements les plus prestigieux.
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Or, comme le montrent bien Jean-Pierre Vernant et Pierre Vidal-Nagquet
(Vernant et Vidal-Naguet, 1973, p. 75 et ss.], cette vision n'est gu'une
déviation fallacieuse et id8aliste de son idclegie. Charles Kerényi aussi
met l'accent sur ce dé@placement:

La vral mythologie nous est devenue si totalement &trangére,
qu'avant d'y gofiter nous demandens & nous arrdter et & ré&fléchir.
I1 ne stagit pas seulement des avantages et désavantages de la
mytholegie (...), mais de 1'attitude qu'il nous sera pessible de
prendre & son &gard, HNous avons perdu le contact immédiat avec
les grandes réalités du monde spirituel -- dont fait partie tout
ce qui est vraie mythologie -- et c¢'est précisément la science,
tonjours préte 4 intervenir et riche de ses remddes, qui est la
cause de cette perte. C'est elle qui nous a expliqué la nature
du breuvege dans notre coupe, de sorte que, d'avance, nous saviens
mieux ce qu'il en &tait, que tous les bons vieux buveurs. A nous
de nous contenter de notre suprénatie en matiére de savoir, de
l'estimer plus que l'expérience sentimentale et le plaisir nalf,
Nous devons donc nons peser la question: un contact immédiat avec
la mythologie, tel que nous puissicons la vivre et en jouir, nous
est-il encore possible? (Jung et Kerdnyi, 1974, pp. 11-12),

Cependant indiquer le probléme ne suffit pas & le déerire et encore moins &
le résoudre (cf, aussi Vernant, 1974, pp. 214-15); sans cause une constata-

tion n'a rien d'explicatir.

DEs lors la mythclogie Yukuna se présente d'emblfe sous un autre angle.
Elle existe et nous est donnée par les indiens avant méme qu'il ait &té
hesoin de se poser des questions sur sa nature, sur ses limites et sa
fonctieon: elle n'est pas écrite et ne saurait exister sans leocuteur et
suditeur,.. Pas de probldmes d'interprétation (historique) ou de gen&se,
On saisit alors immdiatement ce qui pour nous différencie la mythologie
indienne de la mythologie antigue: Si la seconde semble nous renvoyer &

nous-m2mes, &4 notre culture, la premidre ne saurait renveyer qu'd elle-méme.

D'une certaine mani&re elle nous reste & jamais extérieure, positivement
incompréhensible ou tout simplement impénétrable, aussi longtemps, du meoins,
que nous conserverons les fondements de notre attitude occidentale; comme si
nous &tions de ces voyageurs qui, comparant tout ce qu'ils voient et mangent
A 1a toise de leur "chez neous", ne trouvent jamais rien & leur gofit: Seit
trop exotigue, scit plus familidre, l'expérience permet dés leors une com-
paraison toujours d&savantageuse pour 1'étranger... Bt ceci d'autant plus
qu'il s'agit de biens immatériels, de croyances et de coutumes. Et cvest bien

pourgoui le mythe nous apparait presque toujours comme.absurde et fietif:
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Par son origine et par son histeoire, la notion de mythe que nous
avons hérit@e des Grecs appartient & une tradition de pensée qui
est propre 3 1'Occident et ol le mythigue se dédfinit par ce qui
n'est pas lui, en un double rapport d'opposition au réel d'une
part {le mythe est fictien), et au ratiounel ensuite (le mythe
est gbsurde). (Vernant, 1974, p. 195)

Osons donc affirmer que c'est justement parce qu'il nous parait "fictif" et
"absurde" qu'il foncticnne comme mythe, nqu'il est mythique et qu'il fait
partie d'un systéme mythologique vivant. Ainsi peut-on comprendre que toute

mythologie vivante (c'est-d-dire qui n'est pas d8j3i devenue signe Ecrit ou

témoignage archéologique), puisse 2tre comparée i un oceuf: corps parfait qui

ne renvoie qu'd lui-méme.

D'une certaine manidre une pensée mythique est donc d'mutant plus vivante
qutelle est fermée sur elle-mBme, qu'elle se referme devant nous comme ces
fleurs exotiques gui semblent se défendre, ' Paradoxe? En fait le paradoxe
n'est dil qu'd notre facon industrielle, si l'on ose dire, d'imaginer la
pensée, 1l'intelligence et la connaissance. Pour nous la pensée n'est pguére
plus qu'un ocutil, un moyen dont on se sert avec plus ou moins de compétence
ou d'habilet? en vue de réaliser concrétement un projet pratique ou politigue.
Pour les indiens la connaissance n'est jamais vraiment un instrument, c'est
plutdt quelque chose qui tient de la science du bonheur ou, encore mieux,
c'est le complet savoir-faire: le savoir-vivre. BNon pas le bonheur imbécile,
le savoir—"bien“-vivrequesuppose un mal vivre, mais bel et bien le savoir de

1)

1'tharmonie, celle de 1'accord {absolu} de soi avec le monde et 1l'entourage.

Ainsi presque par inadvertance, comme si au détour du sentier, dans la forét,
nous &tions soudain tombés sur "celui qui sait™, comme si la [leur que nous
venons de rencontrer &tait le signe mystérieux d'une présage, nous venons de
découvrir une des caractéristiques les plus Tondamentales du mythe: il ne
renvoie et ne saurait renvoyer totalement qufd lui-m@me. Mails qu'est-ce &
dire? WN'est-il que fermeture? Est-il aussi incompr£hensible pour les indiens

que pour nous? Est-ce & dire qu'il est gratuit, ou gu'il n'entretient aucun

1) Dans ces conditions les notions de progrés (technique, scientifique, ete.)
et d'amflicration du niveau de vie, de misux-8tre, n'ont plus grand semns...
Comme disent les missionnaires et autres blancs: "Les indiens sont paresseux,
apathiques ou méme impavides..."
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lien néeessaire aveec la réalité? Ia réponse est plus simple —= et aussi plus
complexe —-: la pensée mythique nous semble fermfe parce qu'aucun de ses
traits ne passent par chez nous, ne suit nos voies ou ne poursuit aucun de
nos objectifs, Et le hasard dont nous venons de parler n'est done pas si
fortuit: nous ne pouvions que nous y heurter. Les mythes nous semblent &
priori "absurdes" et "fictifs” parce qu'ils sont le fait d'une pensée qui se
produit et se développe dans une des soeciétés probablement les plus éloignées,
ou copposées, & celle qui, presque partout, est devenue la ndtre: celle qui a
produit 1l'anthropologie et les ethnologues, 1'€criture et les livres, discours

dialectique et explications didactiques...

Le mythe n'est ferm€ que parce que nous n'arrivons pas du premier coup & le
pénétrer, que parce qu'il semble nous résister... Cette premiére caractéris-
tique de la pens@e mythique, eette cl8ture, est donc absolument fondamentale

1)

et de la participation de 1'cbservatenr. Meis asussi il faut bien que dans

puisqu’elle met en jeu {et est en partie une cons€quence ‘ de} 1'observation
1'objet, que dans la pens€e mythique elle-mBme guelque chose &chappe aux
apparences pour que celles-ci puissent nous sembler si agbsurdes et fictives;
car sinon il suffirait de d€couvrir les mythes, comme on a découvert Uranus,
la pression atmosphérique ou 1'Amérique... Ce qui nous reste imperceptible,
c'est le mouvement propre de cette pensée: ce mouvement qui ne renvoie qu'd
lui-méme, c'est=d-dire, comme 1l'a bien montré Claude Lévi-Strauss (cf. la

Pensfe Sauvage, mais surtout Le Totémisme Aujourd'hui), la "pensée sauvage"

conserve un rapport global et distant aveec le réel. Les contradietions ne
peuvent faire irruption brusquement et d€ranger le systBme constitué (ou se
constituant} que parce que, pour un individu placé dans une situation pratique
ou devant un probldme concret, "¢a ne marche pas, ou ¢a ne marche plus". S'il
¥ a un principe de non-contradietion, c'est uniquement au plan du systdme
abstrait et jamais en vertu d'une pratique. I1 s'’ensuit que le mouvement de
la pens€e mythique &chappe lui aussi en partie aux indiens, & ses propres
auteurs —— bien gue dans une proportion moindre Evidemment puisqu'ils peuvent

comprendre toutes les connotations et dénctations possibles de leur vie

1} Fn partie... Parce gue tout n'est pas seulement 4l & une guestion de
position de 1l'observeteur et de relativisme culturel.
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quotidienne --, puisque celle-ci &chappe & leur raison, qu'elle reste rela-
tivement inconsciente, comme nous disons maintenant, et qu'ils ont de la
peine & fournir une explication qui 1'Zpuise ou méme seulement qui en d&gage
clairement un sens. Un peu comme les contes de fées qﬁe nous ne comprenons
pas bien et gue nfanmoins nous racontens & nos enfants.,. (eof. Bettelheim,

1976).

Pas &tomnant d€s lors, que si nous faisons du mythe un objet (empirigue ou
positiviste) de connaissance scientifique, il nous échappe, disparaft et
semble &vanescent... C'est aussi pourquoi le passage, pour les indiens, du
syst&me de pensBe fondé€ sur la parole mythique au systéme (&crit) de 1'idéo-
logie analytique qui est la n8tre, nous apparait d'embl&e, d&ja maintenant,
Pratiquement impossible; ce que 1l'on observe d'ailleurs: 1la cldture de la
mythologie inscrit les indiens dans un "enfermement" {(cf. Foucault, 1975)
dont ils ne peuvent sortir qu'en se reniant eux-mémes, qu'en reniant leur
identité et en acceptant de devenir blancs. Ainsi ce qui chez eux les
libére et etend le choix de leurs possibles, chez nous les contraint et les

fige dans 1'image préjugée que nous nous faiscns 4'eux.

Tout se passe comme si le mythe semblait d'autant mieux fonctionner qu'il
tait fermé. Or dans la vie quotidienne i1 ne semble rien moins qu'un fan-
tasme collectif, Ctlest qu'au fond il entretient un rapport 4'autant plus
puissant avec la r€elit? qu'il nous est invisible. 8Si le mythe entretient

des relations nécessaires avec 1le réel, celles-ci ne sont jamais ponctuelles
ou particulidres, elles sont totalement globales; elles n'apparaissent donc
jamais dans les Taits et gestes de la vie quotidienne, ni méme au travers des
rites. Il y & de nouveau 13 un paradoxe: constitud d'une suite d'amnecdotes,
le mythe est tout sauf anecdotique. Chaque événement prend dans le mythe
valeur d'exemple général, si général mé&me que 1l'ensemble des événements réunis
par un mythe forme finalement le dessin de la structure, le relevé structural
de la réalité. Pour les indiens la mythologie est donc immanente au réel et
on st loin de la distance, de 1'@loignement transcendantal de la métaphysigue

(et de la science... cf., Monod, 1970) occidentalel); —— bien que ces mots

1} Il est ainsi curieux de constater, de supposer ou d'imaginer que cette
différence qui nous semble la plupart du temps strictement philosophique (ou
logique) a peut-&tre une origine historigue...
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n'aient évidemment aucun sens pour les Yukuna --. Pourtant le mythe n'existe
et ne se reconduit que par le ieu de cette nBcessité g€néralisBe au gré des
contradictions qui, apparues vi un point, se trouvent constamment reportées
Jusqu'd parcourir le mythe entier tout au long de ses accidents, de ses
vagues, de ses rides, Une contradiction en un point du mythe est &tendue 8
tout le mythe, voire 3 toute la mythologie. Nous aurcns le temps d'y revenir,
mais nous dicouvrons dé€jd un autre caractdre essentiel de la pensfe mythique:
la diffusion des contradictions & tout le syst@me, sa non-résolution ou
plutdt sa solution par extension infinie... Cela signifie que 4'une part, le
réel pula pratique ne sont jamais susceptibles de mettre en crise (et par
coneéquent de faire progresser) le systdme mythique, et d'autre part que
toute contradiction, pour peu qu'elle soit d'avantage qu'une légére pertuba-
tion, va rejoindre ses semblables pour &tre réglée en bloc. Clest le régle-
ment par le rituel qui périodiquement remet en place le sysidme mythique et
aingi le confirme et le ravive; les rites font toujours référence d'une

mani&re ou d'une autre aux mythes,

Entre la réalité de la pratique indienne et la mythologie, il y a done une
tension continue (difficile & cermer) qui finalement est le propre de tout
savoir, qu'il soit philoscphigue, littéraire ou méme scientifique (ef.
Piaget, 1967 ). Vu sous cet angle, le mythe commence alors i perdre son
exotisme. Malgré son caractére rond et fermé&, il n'est plus totalement
"absurde” et "fictif", puisque cette fermeture fait intrinséquement partie

de sa raison 4! 8tre...

La mythologie est avant tout parcle., C'est 13 son unigue ouverture véritable
sur le monde aussi bien que pour les indiens et par cons&guent pour nous. Du
reste on retrouve 13 un procéd€ ou mieux, un charme indien qui résout dans sa
pratique un probléme que nous nous poscens Lhforiquement! D&s lors que
gsubsiste~t~il de 1a mythologie grecque pour nous? Si tant est qulelle ait
aussi Bt& 1'oeuf parfait dont nous venons de parler, qu'en reste-t-il? Il ¥y
a bien longtemps qu'il & ét€ brisé; et il n'y a plus gudre que les archéo-
logues pour tenter de gratier, de nettoyer, de déchiffrer la coquille des
coupas, des cratéres et des cBramiques en staidant de 1'écriture d'Hésiode,
voire d'Homére. La mythologie des premidres populations de la péninsule et

des tles grecques s'est vidée de sa substance pour, peut-&tre, la remplacer
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par les cultes divins des dfbuts de 1'Etat grec (ef. Vernant, 1965, Ehrenberg,
1976). La clé est définitivement perdue qui nous aurait permis de comparer
notre mythologie & celle des Yukuna; c'est méme le contraire qu'il faut
souhaiter et que la mythologie indienne &claire d'un jour nouveau ce que nous
savons de 1la mythologie de la Gr&ce archalque {[cf. Detienne, 1967 ). Mais nous
ne retrouverons pas chez les Yukuna la guerre des Géants et des Titans, Thétis,

Gaia, Zeus, Cronos, etc.

Rien non plus dens las mythologie Yukuna elle-m@me ne nous permet d'y entrer
facilement; refermée sur elle-méme elle n'offre aucun signe, aucun indice,

aucune faille, aucune contradiction spparente par oli 1'on pourrait se

glisser, qui permettrait Afy pénétrer plus facilement.

Aucune raison logique ou méthodologigque n'a pu donc présider au choix du
mythe de Kawarimi four débuter, sinon... peut-&tre encore le charme, un charme
Yukunsa... Ainsi peut-il paraftre &trange de commencer par ls geste de
Kawarimi, le héros civilisateur. En effet il n'est que e grand-pére de
notre érand.pére" disent les Yukuna, "il n'est rien de plus que cela!" Il

est le dernier hdros mythologique et du mBme coup le dernier du systéme,

celui qui arrive pour le parachever, une fois que tout est. fini. Dans les
temps a-temporels de la mythologie, il est donc le moins vieux et par consé-
quent, d'une certaine mani&re le meins héroique, le moins rusé, le moins
savant, la moins intelligent. Il ne participe pas au fondement de la

réalit€, mais & son achévement; il apparaft non seulement une fois que le
monde, 1l'univers qui nous entoure, est dé€jd créé dans sa configuration
actuelle, mais il arrive au moment ol m8me la plus grande partie des apparences,
des rythmes, de la distribution des forces est d8ja fix€e depuis longtemps
dans les autres mythes. Il ne reste plus que quelques détails & terminer,
quelques touches & donner par-ci par-13, comme si la finition dépendait de

cette ultime revue..., A moins de tout recommencer.

Kawarimi va parcourir la limite qui sépare les modes d‘'assimilation et
d'accomodation sociales (cf. Piaget, 1967}, en un mot il signifie 1'invariance
du systéme d'adaptation Yukuna. Pourtant sa dé&marche n'a rien d'une analyse,

d'une description ou d"un plan: 1’'ach@vement du syst&me est une &popfe, un



grand voyage s'inscrivant comme un mode d'emploi. Xewarimi, c'est le manuel
pratigue du bon usazge du monde. Bien qu'implicitement, il s'y trouve donc
une multitude de marches & suivre: connotations et dénotations, jamais
ditesll elles sont pourtant le vrai sens du mythe, Une foig de plus on
constate l'extrEme ingfniosité des indiens qui r&solvent pratiquement un
probléme probablement insoluble par d'mutres moyens: la meilleure solution
pour que le mythe ne puisse jamais &tre mis en défaut est certainement d'en
exclure radicalement toute possibilité..., C'est-d-dire de lui Ster définitive-
ment toute portée pretigue., Sa signification reste donc abstraite -— mais
d'une abstraction toute pragmatique, si 1l'on ose dire -- et c'est pourqoui
les sEmanticiens 1'inserivent dans leurs thfories en le taxant de symboligue.
ou de métalinguistique {cf.p. ex. Greimas, 1966, 1970) (!); il est dé&s lors
compréhensible que jamais ils n’en rencontrent le sens (an sens de contenu
signifié, de substance) et que celwi-ci semble constamment leur échapper...

Fuisque Jjustement il n'y est pas véritablement,

L'existence méme de Kawarimi, son &popfe, est minsi comme une eristallisation
de la pensfe mythique, une sorte d'image condensée de ses mécanismes; il tient
du contenu et du contenant, il est une description implicite {dénotée) de
toute la mythologie, Si 1'on congidére de plus que celle—ci fonde le

r€alit® (et non qu’elle est issue du réel), Kawarimi devient aussi celui qui
achdve d'introduire dans la réalité les mythes qui le précBdent. (Moins
marqué, c'est un caractére que l'on retrouve nfanmoins tout au long de la
mytholegie}. Ainsi si 1'opposition pouvait avoir un gens en Yukuna, on
pourrait dire que "théorie” et "pratique" se fondent dans le creuset de la
parole mythique de Kawarimi, Tant il est vrai que si la mythologie est

2)

parole, la parole mythique est pratique, est une pratique, Ce n'aest

finalement gue dans les cahiers de 1fethnologue,.une foig transerite, qu'elle

est texte, discours et théorie...

1) Cependant le conteur est tout & fait capable de les retrouver, si
nécessaire, comme par exemple pour répondre i une question enfantine. Ce
mutisme du mythe est une conséquence de la fermeture dont nous avons parlé,
c'est-d-dire des rapports nécessaires qu'il entretient globalement avec la
réalité,

2} Ainsi =i on 1l'envisage comme discours, c'est un discours pratique et non
pas un discours théorique. Quelque chose au fond & 1'inverse de la "pratique
théorique” d'Althusser. ({ef. Althusser, 1965).
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C'est pourquoi Kawarimi nous semble faire partie & la fois de la mythologie
et de notre ralit&, ('est justement parce qu'il n'est que "le grand-pére
de notre grand-pere", qu'il se trouve le plus proche de nous. Car cette
indication g&nfalogique est en fait une indication logique sur la nature

de la r8alit® Yukuna, sur leur mani2re de se situer par rapport & 1'espace
et au temps, sur leur mode d'explication du ré&el, sur leur mode de représen-
tations et l'usage qu'ils en font, c'est-3-dire en fin de compte sur "leur
causalit® et leurs ré&férents'", comme nous disons dans notre jargon. Etant
donné la forme intégrée de leur organisation scciale, cette simple informa-
tion géndalogique est significative de toute leur structure sociale; non
seulement de 1'é&change matrimonial mais de 1thabitat, du mode de survie, de
la vie religieuse, ete. Car c'est & tout cela que le mythe ne cesse de
faire directement allusion; certes c'est aussi le cas des autres mythes,
mais 15 ol ces derniers créent et constituent le mende, celui-13 se borne

d le vivre et & le parcourir. D'une part c'est le dernier wagon accroch@
au train du pré&sent actuel, parce qu'évidemment il est "le grand-p@re du
grand-pére” de chague génération (dans le passé et pour 1'avenir), mais
d'autre part il garantit l*identité des Yukuna, c'est-B-dire 1'absclue

correspondance (immanente) entre leurs vies, leur &tre et le mythe.

Les Yukuna parlent de Kawarimi comme les Suisses parlent de Guillaume Tell,
les Frangais de Saint Louis ou de Bonaparte, les Russes de Lénine et les

1)

Européens d'Ulysse ou de Péricles, De la méme fagon Kawarimi procé&de non
seulement de la mythologie pass€e mais aussi de notre rfalitf prEsente: clest
le plus vieux des grands—pZres, mais c'lest aussi un grand-pére comme tous

les vieux, comme tous les sages, puisqu'aussi bien en Yukuna, vieux, sage,
grand-pére, arri®re grand-p#re, arridre arri@re grand-pére, etc. sont tous

confondus dans le m&me mot.

Tout ceci n'explique cependant toujours pas pourquoi Kewarimi est "le mythe
de la vie quotidienne”! FEt pourtant nous sommes persuad€s gque nos indica-
tions auraient totalement satisfait un Yukuna... Que comprennent-ils alors

13 ol nous ne voyons que manidre de "tourner en rond"? En fait notre

1) Lévi-Strauss fait quant & lui allusion au "Roman de Renart" (L&vi-
Strauss, 1964, p. 298, n. 1).
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impression est due 4 notre habitude "d'aller droit au but", "d'entrer dans
le vif du sujet", de ne pas ’'perdre de temps", etc. Mais de leur point de
vue indien, basd dans la forg&t, nos buts, nos sujets, notre temps semblent
assex curieux, voire comiques ou meme d8risoires (particulidrement 1'idée
que plus est longue la distance s&parant la producticn de la consommation,
plus long le projet de sa rfalisation, plus "cela coftte"), Les indiens

nous paralssent toujours n'avoir rien & perdre; aucun Yukuna n'aurait
probablement &té g&né€ de notre valse-réponse: ce gue nous disons enrichit
suffisemment la question pour qutil en d€duise que ce n'est pas une gquestion
simple, que par conséquent il est mormal qu'elle reste un peu mystérieuse,
et que probablement elle a cette forme de spirale tourbillcmnante caractéris-
-tique des questions graves qui vous entrafne ailleurs lorsqu'on croit en
atteindre le centre, Cerner lentement le probléme, faire ceuvre de prudence
et de douceur n'est donc jamais pour eux une mauvaise démarche. Il est done

rare de les voir répondre directement & une question grave, mais ce gu'ils

disent permet toujours d'avencer pratiquement. Ainsi notre d&rive n'est-
elle peut-&ire pas si &tonnante... Gageons gu'elle ne sera pas la dernidre!
Malz alors notre question ne recéle-it-elle pas sa propre solution? En

effet, le choix de la mythologie, et dans celle-eci d4'un mythe particulier,
est une décision spécifiquement méthodologique, c'est-A-dire tenant aux
rapports mEmes que l'observateur entretient avec la population qu'il &tudie.
Dire du mythe de Kawarimi qu'il est celui de "la vie quotidienne™ z done un
sens tré&s particulier: cela ne s'entend gque par rapport i ce que ce terme
signifie pour lui-m8me, Car apparemment lorsqu'il &voque la vie quotidienne
des Yukuna, tout semble nous séparer de Kawarimi; et pourtant, paradoxalement,
c'est justement cette distance qui nous permet de les rejoindre: d@s lors
qu'elle est percue et accepte, elle peut-&tre explorée systématiguement et
devenir ainsi un projet proprement anthropologique. Une fois passée la
premi®re Iimpression d'exotisme, d'€trangeté, voire d'irrationalité, l'on
d8bouche alors sur 4'innombrables perspectives ou les différences n'en
finissent pas de répondre aux similitudes; si bien que l'observateur d&couvre

assez rapidement que la fagon dont il regard la sociét8 qui 1'accueille d&pend
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trés précisément de la compréhension qu'il se fait de sa propre culturel).
De ce point de vue les autres mythes de la mythologie Yukuna nous sont
d'abord apparus comme bien plus &sotérigues et impénftrables que celui de
Kawarimi, Kawarimi est & la fois le plus clairement proche et le plus
totalement €loigné de nous, autant dire presque le plus mythologique. En
ce sens 11 constitue un guide privilégié pour en parcourir le systéme, pour
nous mener de par ses sentiers, nous enfoncer dans ses sous-bois. Suivonse

le done et entrons dans son univers puisgque nous y sommes ainsi invités,..

1) On aura sans doute reconnu 18 le miroir d'Alice aux Pays des Merveilles:
guand bien m8me elle est destinde & devenir une adulte, elle n'en est pas
une cople miniature., Les enfants ont une raison que la raison adulte ne
connalt pas mais qu'il est possible cependant d'approcher pour peu que 1l'on
n'en reste pas & 1'imsge qu'ils nous renvoient de nous-mémes. De méme Alice
traverse-t-elle de semblables aventures en essayant de comprendre le monde
des adultes. Ces mondes ne sont pourtant ni. symétriques, ni identiques;
1'un et l'autre sont soumis & la méme irréversibilité du temps. Une fois
adulte, Alice va probablement ocublier son réve.
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De méme certaines lourdeurs, voire des incorrections ont &t& délibéré-
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particularités et des archalsmes de style de la parcle mythique. Elles
parfois indiguées entre parenthéses.
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Je wvals maintenant raconter l'histoire de Kawarimi. C'est
. B - 1 .
une histoire du début des tewmps, ) ceux des premiers hormes

et du d&but de nos temps, 3 nous les Matapi.

En ce temps-1a il y avait deux frérese) de la méme maloca.3)
L'un dit 4 l'autre: '"Bien cadet, j'ai découvert ld-bas les
enfants de 1'ara.h) Allons les voir.5) 11 répondit: "Bien

frére (ainé), allons les voir." Ils s'en allérent alors observer
les oeufs d'ara qui en ce temps se trouvaient au creux d'un arhre,
—— "Comment allons-nous faire?

—- Je ne sais, cadet... On va monter et mettre une branche."
Ainsi grimpérent-ils. Kawarimi saisit la branche et 1l'sjusta

de telle maniére que 1'on puisse regarder.T) Il 4it & Maotchi
son cadet: "Je vais maintenir la branche ici (du c&té ol ils
Etaient montés)... Bon, maintenant qu'est-ce que tu vois, cadet?
- Non,a) les ceufs sont comme ma belle sceur. Ainsi sont-ils,

répondit-~il.

itimaka c'est l'adverbe de temps indiquant les temps mythiques, 1e
temps du myvthe.

Kawarimi 1'ainé et Maotchi son cadet,

Grande maison commune traditionnellement ronde chez les Yukuna. La
cohabitation de deux fréres est classique dans l'organisation soeciale
de la maiscon.

Oeufs d'ara. (Arara sp.)

Pour tenter d'en faire des oiseaux apprivoisés.

Le tronc gqui menait eu nid &tait lisse, sans possibilité 4’y grimper.,
Ils montent sur l'arbre veoisin et placent une branche entre les deux
trones. Tandis que Kawarimi maintient la branche, Maotchi traversera ce
pont improvisé.

C'est ainsi qu l'on répond traditionnellement & une question en Yukuna,
méme si la réponse est affirmative,
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-- Non, ne me dis pas cela. Je te perle toujours bien, c'est

pourquoi je te dis "cadet."l)

- Non, jJe le redis, les oeufs sont comme ma belle~soeur,

ainsi sont-ils.

== Comment sont-ils?

-~ Hon, je te l'ai d23d dit, ils sont comme ma belle-soeur,

ainsi sont-ils.

Fourquei ne me le redis-tu pas correctement? . . . Bien,

Jj'enléve la branche. . . Dis-mol correctement comment ils sont!

== Non, les oceufs sont comme ma belle-soeur, ainsi sont-ils.

—- Bon, dis l'autre."

Ft au méme moment il fit sauter la branche:

-- "5i c'est g¢a que tu veux. . . Puisque tu veux le mal. . .

glors voila!"

2)

La branche tomba et il tomba dans le trou.

En ce temps 18 Kawarimi rentra a la maison.S)

I1 prit sa femme (de Maotchi) et on en resta 14.

-- "Comment vais-je faire pour vivre avec eux, {ze demandait

Maotchi)?"

Les aras revinrent: "Je vois des gens chez nous. . . Quelqu'un

serait-il venu (durant notre absence)?"h)
En arrivant ils virent Maotchi:

-~ "Selut, 1ui ‘dirent~ils, d'oil sors-tu?
;5

-~ Non, mon frére m'a laisse ic

numere - litt. mon {frére) cadet (nu- d&zin. de 1ére pers. sing.)

de 1a terminologie de parenté; on distingue les consanguins ainés et caedets.

11 s'sgit du trou d'arbre dsns lequel les aras ont fait leur nid.

Veild comme je suis venu. .

Mot

Exclamation courante du conteur, mais. . . qui pourrait tout aussi bien

&tre mise au compte de Maotchi.

I1 s'sgit de la vision chamaniadue des techniques de magle prémonitoire.

Litt. - Jjeté et abandonné.
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-=- Bon. . . Comment allons-nous falire avec cet homme, . .7

Ca va, tu resteras (icl) avec nous.
-- Bien, je vivrai (iel} avec vous."

Bien. Ils apportérent toutes sortes de nourritures:

patates

1
douces, ignames blance, Jaunes et gris,e) {ete.). Ainsi

chacun lul apporta toutes sortes de nourritures. Alors

il mangea avec eux. Il vécut longhemps avec eux. DEid les

enfants de 1l'ara &taient peu & peu devenus grands.

--"Désormais on ne peut plus continuer avec toi. Maintenant,

parrain,3) nous allons te laisser, dirent-ils.

—— EBon, dit-il.

~= Allong bon, dirent-ils. Cette fois on s'en va. Aprés-demain

- - ] -
nous reviendrons te voir une derniére fois."

Ils revinrent le voir une derniére fois et ils lui apportérent

de la nourriture, beauccup de nourriture, des patates douces,

des ignames blanes, jaunes et gris. Cui, ils 1ni donnérent

toutes sortes de nourritures: -- "Tiens, voici pour

derniére fois, maintenant on s'en va."

la

I1 en prit un pen et on garda pour 1ia suite.h} L'aprés-midi

i) remarqua des fruits tombés au pied de son arbre: c'était des
fruits de 1'arbre voisin: un cargueroS). Beancoup de fruits.
-= "Ils m'‘ont mis dans une bien mauveise situation. Je ne
vivrai pas. . . Je vais mourir, mourir de faim. C'est ma faute
si mon frére m'a fait ara."

(Ipomes Batatas {ILam.)} sp.)

(Dioscorea sp. L)

Le rot parrain n'entre pas diresctement dans la terminologie de parenté.

Il est surtout uwtilis@ dan le rituel d'initistion du "vurupari" et

sert 4 désigner le vieil homme gqu prendra soin et accompagnera le jeune

initid tout au long des &preuves rituelles (jeline, initiation, etc.).

Litt. - pour gue ¢a ne se termine pas tout de suite.

Espéce d'arbre dont 1'&corce sert & fabriquer des bandes de portage;

les Yukuna en utilisent diverses espéces (non ident.)
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Ainsi vécut-il. Alors il inventa une fourmi et se transforma en

1)

fourmi (arboricolel. I1 grignotz les noeuds de l'arbre. Afinsi
survit-il (sur celui-eci). C'&tait d83& un grand arbre. Il &tait
né d'un fruit tombé parterre. Il avait poussé et ses fruits (&
lui} maintenant tombaient aussi.

Aussi l'agoutl de ce temps-l&g) commengait-elle & trottiner vers
son pied. Elle sgisit un fruit et un sutre tomba. Elle le saisit
et un autre tomba de tout en haut..." Hm, hm hm, Eﬁs}" soufflait

3)

1tagouti. Maotehi alors la remarqua avec sa hache sur 1'dpaule.
11 lui eria: ™"vieille, vieille!"h)'
—- "Oh, qui m'appelle? dit-elle.
-- Moi, dit-il.

- Ah e¢'est toi, celul dont on raconte gu'il a &t& abandonné
par son frére il y a longtemps... '

—— Qui, ec'est moi que mon frére a ahandonné depuis longtemps.
C'est moi vieille.

-= Hein...

—— 8'il te plait, je suis en train de mourir de faim... S§'il
te plait, aide moi, vieille, je t'en supplie,..

5)

-~ Je ne sais, répondit-elle, je me suis pas homme quil puisse

t'aider.,. Dommage...

Eep, non ident. Maotehi est un héros mythique suffisamment important pour
étre doté des pouvoirs chamaniques de création de nouvelles espéces; ces
'N

fourmis ont conservé jusqu'd nos jours les propriftés qui permirent la
survie du héros,

L'agouti (Dasyprocta agouti) de ces temps mythiques est du sexe féminin;
elle apperalt de nuit. C'est aussi parce que dans cet &pisode l'agouti

est féminin qu'on ne donne jamais & manger de la viande d'agouti aux jeunes
enfants, ’

Outil cré&é pour les besoins du style &pique.

tjiutjiu. Aussi terme classificatoire de parenté désignant les grands-
parents. Synonyme aussi de sage, expériment€, savant,

atechina - 1'homme, l'espéce humaine.
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-- Non, regarde {u portes ta hache sur 1'épaule!

-- Non, ce n'est pas ma hache c’est mon arme.l)

-- Hon, ce n'est pas bien... Alors je vais mourir... Tu pourrais
bien 2tre gentille et couper mon arbre {pour me délivrer)...

Pour te payer je coucherzi avec toi... Comme je te le dis.z)

-~ Bien... 81 tu le promets,SJ je vais ouvrir ton arbre."
Flle.comnenca 4 1'entailler: Te... Te... Te... Te...

- “Ouais;.. Maintenant essaie de passer."h)

I] regarda l'ouverture: "Non. Presque, vieille...

—- Saleté de boulesu... Qu'est-ce que tume fais travailler...
J'en ai marre... WKais comment ton propre frére a-t-il pu ainsi
t'abandonner dans le nid des aras?

-- Hion, ¢’est ainsi, ouvre encore!

Elle donna des coups et agrandit le trou: Te... Te... Te... Te...
—= "Oui, cette fois ca y est...”

Au m8me instant il bondit (hors de 1l'arbre)... Mais d'un ultime
coup l'agouti lui coupa 1’épine dorsale. Il cria comme s'il
mourrait: "™Ie ... Qu'est—ce que tu m'as fait, vieille?S)

-- Non, petit-fils... C'est ainsi petit-fils,6} cela peut arriver
4 chacun, & notre €pine dorsale... Cependant, petit-fils,

maintenant je vais aussi penser un reméde..."

Et elle inventa la sciatigque, celle des premiers honmes,

nulekare - 1litt. mon embléme; de are, bal, dans rituelle. Il s'aglt

ainsi de 1'embléme rituel, le plus souvent en forme de massue (arme), que les
partenaires rituels portent pour signifier leur identité respective et qui
entre dans les &changes cérémoniels.

Litt. = comme je vous le dis dans notre époque, pour leé temps mythiques.

pima pijlo pa'ala - tu dis pour moi bien. TFormule qui revient rréquemment:
il faut parler bien, parler Jjuste, il faut parler comme il faut,

En fait l'arhre est creux jusqu'a son pied.
Litt. - faire mal, faire du mal: 1'expression est identique.
Conséquence de la logique de la terminclogie de parent&. 8i Maotehi dit

"erand pére”, "vieux" & l'agouti, celui-ci lui répondra par "petit-fils.”
cf. page précédente, note 4},
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qui nous est restée: avec sa hache magiquel) et coupa 1'épine
dorsale puis la soignha et de 13, de ce temps, nous viennent
les douleurs lombaires.

Elle dit: "Allons-y!" Ils s'en allérent.

-— "™oici ma maison, dit-elle.

2)

I1 chercha un peu plus loin et vit un autre (trou).

& [} ]
-~ Non, je n'arrive pas & entrer."

—— "Bn voiei un autre... Hon, Je n'entre pas (non plus)..."

Il poursuivit et remarqua un haut palmier de kumare.3> (I1 y

avait encore une entrée 3 son pied}. Par 14 il pénétra sous terre,
— M0oui, Qit-elle, nous allons coucher iei."

I1 dormit avec elle, (mais se coucha) pieds contre pieds, corps
opposés.h) {Cependant} elle commenca & le manger en le saisissant
{par 1'snus}... Il eria: "Ale, vieille, ton cul me morat!"

w5)

"Mi'ilo, mi'ilo: déjJ& ses genoux (étailent pris).

—-- "Attention, sinon mon cul va tout t'engloutir..."

A minuit son anus arrivait déja au plexus... Il se débattait.

Ainsi 1'un mangeant 1'autre ils parvinrent & 1‘aube.

6)

11 @it: "Vieille, maintenant va & ma chagra. Rapporte moi un peu
{de manioc) {de la chagra) de la mére de mon fils!

-— Bien." .

Elle s'en alla, emportant son petit panier.T) Partie a 1l'aube
L'arme emblématique de 1l'agouti posséde done des pouvoirs magigues
lorsqu'ils sont investis {ou sollicités) par la pens€e chamanique {cf.
ligne 111}.

Je reste pris en entrant...: Meotchi essaie dlenbrer dans le terrier de
1tagouti.

© Astrocaryum vulgare. Palmiers dont on utilise les fibres (des feuilles)

pour faire fils et ficelles. Habitat classique de 1l'agouti, entre ses
racines 1l'entrée du terrier est généralement plus large.

Car il craignait évidemment de faire .1'amour avec elle.
Bruits de déglutition.

Litt. - extrais-moi.

Il s'agit en fait de son estomac qui lui sert de peanier.
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135 (1e soleil n'était pas encore levé) lorsqu'elle arriva.
La maitresse (de la chagra) n'était pas encore srrivée. Alors
elle se hata d'arracher du manioc amer:z) “Wiens... Viens... Viens."
"3)

Elle déracina (les racines de manioc): "Hop, hop,,, hop...

Puis peu aprés, elle entendit arriver la maftresse (de la chagra).

140 Elle s'enfuit: "Hm... Hm... Hm..."

-- "Khe, khe, 5'exclama-t-elle, saloperie, elle est en train de

L)

Lorsqu'il vivait (encore) il avait préparé cet abattis. Cette

5)

ficher en 1'air la chagra {de feu} du papa de mes enfants.
salet® de gibier”’ m'a (tout) arraché."
1hkg Elle (l'agouti) revint chez elle. Elle dit:

— "Potit-fils, elle {(ta femme) m'a insultée.

-~ Mais gue s5'est-il pass&? Es-tu bien arrivée?é)

-— Je suis arrivée avant qu'elle arrive, (avant qu'elle soit 18).

-- Mais je t'avais dit de ne pas faire comme cela. Ne va pas comme
150 cela arracher ses biens. Retournes-y une autre fois."

| Flle s'en alla. Flle arriva et se transforme en humain et lui
dgit (& la femme de Maotchi}:
-- "Petite-fille, dit-elle, mon petit-fils m'envoie vers toi pour

ramener du manioce.

-- Bien, dit-elle." Bt elle lui en (manioc) déterra une montagne.
155 (L'agouti) bourra ses tripes comme un panier! Elle le remplit
complétement .

-_— “Bien, je m'en vais, dit-elle."
1) Les agoutis sont connus pour leur goiit pour les plantes cultivées et les
dégats qu'ils font asux cultures.
2) Litt. - Arrache... Arrache... Arrache.

3) Litt. - chagra du pepe mort de mes enfants. En effet, depuis le temps
tout le monde pensait gque Maotchi &tait mort. Comme il arrive lorsqu'on
disparalt dans la foret.

4} Elle sait donc bien de quel animal il s'agit. Gibier est un terme
fréquent pour désigner les animaux que 1'on consomme.

5] Sous-entendu: arrivée chez elle: "Ne t'es—-tu pas trompée de chagra?”

6) Pour les besoins du style &pique (cf. les commentaires). En fait 1'agouti
ne fait que respecter les rapports sociaux des humains {adresse, parole).
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Elle partit: Paru... Paru... Paru... Paru... Paru...l)

Elle se trainait sur le chemin. Il (Maotchi) 1'attendait (et

il se demandait:) "Mais gquand viendra-t-elle?" Il était fatigué

de l'attendre., Il partit sur ses traces et la irouva raide morte.z)

Il 4it: MSaloperie, ca fait longtemps que tu es partie!™ En

méme temps (de son panier...) il sortit le manioc: Witcha...

Witcha... Pila... Pila... {Alors) elle se leva d'un coup.
—— "Qu'est-ce gui s'est passé? (Demanda~t-il).
3)

-- Ma petite-fille m'as bourrée.
-~ Mais qu'est-ce que t'as fait, vieille?! S'execlama-t-il...
Bien, il est tard: Allons viens!

—-- Eh, petit-fils, (tu crois) qu'elle m'a fait dv bien en rem-

i)

plissant (ainsi mon panier) de manioc. De plus c'&tait pour toi ’..

5)

-- Je m'en vais vieille (car) tu n'as pas tenu tes engagements...

(Aussi) je m'en vais maintenant..."

Bien. TI1 s'en alla. (Il retowrna auprés de son frére... Il
s'installa dans une cabane -- qui se trouvait dans la chagra prés
de leur maloca —. Il se demanda: €) "Comment vais-je faire?...

8)

" I pensaT) au trou funéraire

Il m'a fait beaucoup souffrir...
{et décida d'en ereuser un): Creusa... Crensa... Creusa... Peu

aprés, il avait déjd creusé la moitié, (lorsque) la mére {de son

Litt. - Banane, banane, banane., Cet &pisode fait immanquablement rire les
auditeurs; il est en effet facile d'imaginer l'agouti trafnant hourré
comme une banane, comme si on pouvait le peler... Au reste la banane est
généralement considérée par les Yukuna comme une nowrriture dépourvue de
teute qualité; on raconte méme gque sa chair est 5i insipide qu'elle
touffe la virilité, et done réduit aussi les dons de chasseur.

Litt. - tombée morte.
cf. ligne 10h.
Litt. - pour ton (propre) usage.

La mauvaise foi de Maotehi est flagrante... I1 n'en reste pas moins que
1tagouti n'est pas la plus parfaite des épouses!

Litt. - Il extrait sa pens@e chamanigue...
TouJours dans le registre chamanique.
Les demeures funéraires des Yukuna sont cr-usées dans la malocz elle-fieme.

On est enterrd assis, t@€te au levant, pieds au couchant dans des trous
rectangulaires d'environ 1 m de profondeur.
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fils) frappa son propre fils, Celui-ci s'enfuit (vers la chagra)

et trouve (alors) son (propre) p&rs. Il 1ui dit:

1)
2}

-- Non, pas esprit... C'est moi-méme (ton pére)... Je me

-- M"BEgprit de papa...

proméne (tout simplement} par ici...

—— Ma mére m'a battu ... {dit-il en pleurant).

—- Bien fils, maintenant gque tu m'as vu —- trouvé, rencontré——,
n'en parles surtout & personne!3)
-— Bien."

La vie continua, (mais) une autre fois elle le frappa & nouveau.

Il se dit: '"Pourquoi me bat-elle?...

—— Cette fois je vais le dire d mon pére...

-- Oi%... T1 y a longtemps qutil est mort!

—- Non j'ai rencontré papa. Mon pére est lid-bas, dans une cabane.
~— Quoi, qu'est-ce qu'il dit, s'exclama Kawaerimi, que dit le gosse?
—- J'ai vu mon Ppapa; oui, je viens de le voir!

- O ga?

—- Dans la petite cabane, mais il m'a dit de n'en rien dire encore,
c'est pourquoi je n'ai rien dit. Mais maintenant gue maman m's
battu...

-~ ... Je veux en avoir le coeur net:h)
-- Bien.

-- Bon, je vais aller voir mon {frére) cadet (1a8-bas).

Litt. - "feu mon papa"... mon papa mort, décédé. Cf. ligne 142,

Litt. - de la demeure des morts. Car la croyance veut gue durant un

certain temps (env. 3 jours)} l'esprit de quelgqu'’un qui vient de mourir repasse
comme esprit sur tous les lieux oil il a vécu vivant. Ceci est & 1l'origine

de certaines prescriptions, si celles-ci ont &t& vioclées il se peut que

Jjamais 1'esprit ne parvienne au sélour des morts et qu'il n'en finisse

plus d'errer, invisible & nos yeux, de par notre monde...

Litt. - ne va pas raconter des histoires. Maotchi se méfie et c'est pourgquoil
aussi, il donne n'importe quel prétexte (:11 se promdne!)

Litt. - voir si la nouvelle est {¢.-&-d. est vraie, existe).
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Clest ainsi qu'il s'en alla {en pensant): "Dans un instant je
vais revoir mon {frére) cadet 1ld-bas." (En le voyant il lui dit):
— "0 es-tu alld (pendant si iongtemps) cadet?

-- Hon, je d€sirais simplement me promener et puis me {voild)

de retour.

—— Bien cadet, Je vais te ramener & la maison. Viens avec moi!

1)

pDit-il. Pourquol veux tu encore vivre ici?

-~ lion, je prends les mesures du monde...z} Clest pour cela gque
Je vis.

-- 0u?

—= I¢i,,. Tu veux voir?

— Qui,

-= Allons-y... Allons voir!

I!B)

-- Bien cadet, allons-y.
Ils virent (le trou). Ils regardérent le vent tourbillopner a
1'intérieur.

-- "f§on..! C'est trds,trés profond!

-- C'est (1d) mon jeu.

-- Corment joue-t-on... C'est si grand...

-~ Regarde. Ainsi..._ Maintenant je sauteral lorsque le
soleil sera au zénith...“h)

{Ainsi) un Jour en ce temps 1d, Maotchi sauta dans le trou...

I1 avait fini de creuser et il sauta: Huuuuuuwou veue ye Tiuwuu Vo,

5)

A cet ipstant il attraps une liane, ginsi put-il remonter et

revenir (sur terre). Il arrive. (en haut) et sortit:

-— "Voild... J'ai peur... Je ne sais pas (Jjouer)...
Litt. - Que fais-tu en &tant ici?
Litt. - Je tire la mesure de la forét. esawa - forét &quatorisle est aussi

synocnyme de monde...

De toute &vidence Kawarimi se méfie,

Probablement parce gque le trou est si profond, que c'est le seul moment

oll le soleil peut 1l'éclairer jusqu'au fond, sans ombre. Cela indigque bien

que le trou se trouve au centre du monde.

Maotchi avait préparé une liane & cet effet (probabl. Desmoncus Sp.)
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-— Non... J'ai jout... A toi maintenant frére (aind).
225 ~- Non, frére, n'aie pas peur... 8i je joue (ainsi) tu peux y allerl):
—- Cfest siir?

- Oul, vas-y!

-~ Bon, j'y vais..."

2)

(A son tour} Kawarimi sauta dans le trou:” 'Huuunn uvuuuuu Teeeee.

230 11 allait saisir (la liame) lorsque la terre céda...3) I1 tomba,..
Mactechi dit: "Pierre... Plerre... Pierre..."h) (Quant & 1ui)
Kawarimi disait: "Coton... Cotomn... Coton..."S) I1 se retrouva sur un

6)

, un pied dans 1'eau... Une multitude de pois-
sons (se-précipitérent)T) 8)
235 et il faisait tout nuitg)

-— "Maintenant je suis perdulo) (par} ici. Sans personne, Ce salaud

arbuste de guanito

pour 1lui manger l'orteil” ‘., C'&tait minuit

. Alors i1 pleura:
a cassé (la liane) et me voild ici.™

1) Litt. Ainsi je joue, maintenant vas-y toi!

2) Litt. Dans le trou de l'agouti... Cels suppose en un mot gue Maotchi & acquis
ce savoir-faire particulier en vivant avec 1'agouti. Connaissance généalogique
si 1'on ose dire, puisque 1l'agouti est appelé "vieille™ ou "Grand'mére" par
Mactchi; associé aussi 4 1la fosse funéraire, l'animal est donc associé au pas-
sage vers lfau-deld...

'3) Car Meotchi a entretemps déraciné la liane.
4) Parcles chamaniques pour qu'il tombe plus vite et se brise les os.

5) Idem. I1 s'agit d'une sorte de coton-arbﬁresqent qui tombe des ramfes les plus
hautes (Chorisis sp., Saint Hilaire). :

6) Litt, Ainsi arriva-t-il sur guamitc (probabl. Inga Heteroptera}.

7} Les poissons viennent habituellement mangér les fruits de ces arbustes et se
méprennent sur son pied. :

8) Litt. Téte de pied.

9} Conséquence de la cosmogonie Yukuna: Dans leur id8e la terre est une sorte de pla-
teau circulaire, avec en haut le ciel et ces sept niveaux ol vivent les esprits
des morts et des héros mythiques, et en bas, le monde sous-terrain des esprits
des Btres vivants., Le tout est entouré du fleuve de l'univers sur lequel circu-
lent, opposés 1'un & 1'autre, les bateaux du soleil et de la lune, de telle sorte
gque lorsqu'il fait jour en haut, il fait nuit en bas (et réciproguement). Kawa-
rimi est done tombé jusque dans le monde-du-bas, au bord du fleuve universel,
passant ainsi brutalement du jour 3 la nuit, de midi & minuit.

10) Litt, Tombé comme un fruit, c. 4 d. sans espoir de retour,
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Ainsi 2tait-il assis dans la nuit. Il pergut un 1l2ger bruit (de

pagaies): c¢'était le bateau du soleil qui arrivait.lJ I1 cria
-- "Compagnon, compagnon...z) Huwuuhuuu!
~= Qui crie?

3)

—- Celui que son frére jeta {abandonné) en bas vers le fleuve.
-~ Comment est-ce possible que tu sois 14 en train d'asppeler,
Jui dirent-ils.

~— (Pourtant) c’est mei qu'on a ainsi jeté... Prenez-moi avec
compagnons... S'il vous plait!

~- Bien."

Ils abordérent pour le prendre avec euX...

-— "Maintenant viens... Je brﬁle..."h)

I1 ssutz sur le bateau (du soleil)., Immédiatement il sentit sous

ses pieds le soleil qui le briillait:

-- "Aie, compagnon... Ale, compagnon!

—~ Non... Comment puis-je te rendre service? Je suis brﬁlﬂnt...SJ
Va-t-en, va-t-en..!6)

-~ Bien..."

Ft d'un coup il sauta... Kojopana et Lu'uina vivaient avec le

7) Le soleil les a

s0leil; clest pour cela qu'ils &taient noirs.
briilés depuis ce temps, c'est pourquoi ils sont noirs... Bien.
-- "Compagnon, mon frére cadet va arriver tout de suite. C'est

quelqu'un d'aimable, Tu pourras aller avec lui...

Cf. note ligne 235.

nutelo - compagnon. Terme désignant quelgu’un avec lequel on n'a aucune
relation de parenté précise et qui n'entre pas dans le systéme de la terminolo-
gie de parent&. Entre le soleil et Kawarimi, les rapports sont donc
égalitaires,

Litt.

Litt.

Litt.

Litt.

Celui que son frére a jet& mal en bas.
Je suis mauvais.
Je suis mauvalis pour ton corps.

Sauve-toi d&j& ailleurs.

I1 s'agit des mariniers du batezu du soleil.
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—~— Bien compagnon, ¢a va."

Le soleil s'en alla. Il (Kawarimi) attendait la lune, frére
cadet du soleil. Il entendit alors la lune qui arrivait sur

son grand bateau remontantl) {le courant). Il l'appela:

—- "Compagnon... Hooohooo!

-~ Qui crie?

— (Moi) ecelui gque son frére jeta en bas vers le Tleuve.

-— Comment est-ce possible que tu sois 13 en train d'appeler, lui
dirent-ils.

—— C'est moi qu'on a ainsi jeté... Prenez-moi avec vous!21
-~ Bien...

«— Compagnon, pense que je¢ suls (condamné & rester) ici melheureux.
-- Bien, compagnon...

2)

Il descendit vers la rive et embarqua. Peu aprés les travail-

leurs de la lune3) qui étaient avec lui le piquérent... Il les

tua...

-— "afe, stexclama la lune, tu tues mes mariniers (mes mouches)?
... Viens... Bien..."

I1 (ia lune) lui cracha dessus et du coup elles cessérent de
le piquer et de luil sucer le sang. Et ainsi (depuis ce temps)

en est-il encore des mouches qui piguent les gens.3)

L)

Ils conti-

nuérent (i remonter) le fleuve: kurlu...kurlu... I1s arrivérent

{finalement i un certain endroit):

i'itchako - remonter. C('est la méme racine verbale que i'itchi fruit.

Comme on le verra tout au long de ce voyage, la lune est &troitement
assocife 4 la meturation des fruits et plus généralement aux rythmes
vitaux des Stres vivants.

On remarquere la parfaite similitude de parole entre cette rencontre
avec la lune et celle précédente avec le soleil,

Litt. - Mouches obscures de lune. Ce sont des mouches qui piquent la
nuit. dans l'cbscurit@ et qui ne sont pas trés faciles & voir. Elles
apparaissent ici pour la premidre fois dans 1'univers. C'est ainsi le
moment de leur création, de leur naissance & notre monde.

I1 s'agit du bruit des pagaies dans le courant.
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== ™Woici mon piége & poisson...l} C'est ici que nous allons
manger...EJ Plonge et va le {chercher)}.™
280 I1 (Kawarimi) plongez et vit un boa d'eau {anaconda)3) posé
au fond de 1l'eau. Il eut terriblement peur et effrayé sortit
précipitamment de 1'eaun. (Il essaya) encore une fois.
== "Ca y est? (demanda la lune).
-- Non il n'y a rien...
285 -— Mais si, c'est 1d qu'il vit..."h)
(Il replongea) une autre fois et & nouveau vit le pidge & poisson.
~- "Bon?... Il est (pourtant) 1&!"
11 plongea une nouvelle fois et vit 1l'enaconda sur le fond. Encore
une fois il ressortit complétement_effrayé.
290 -- "Bt maintenant?... Tu l'as sorti?.... Ca y est?
—— Non lune, il n'y a rient...
-= Mais comment?... Comment se fait-il (que tu ne voies rien)?
-- Je vais voir moi-méme..."5)
11 enleva alors son collier de dents de tigre, sa ceinture
295 [rituelle)6) et quitta son guayuco:T)
—- "Cette fois...." Il plongez et trouva le pidge posé (sur le
fond)}. Il le remonta & la surface..
-- "oild! Regarde compagnon, tu dis qu'il n'y a rien!"
I1 {Kawarimi) vit {alors) les poissons sortant du piége. 11
300 (lune) lui dit alors:

1) Pi&ge 4 poisson constituté d'un segment &vidé de palmiér de "chonta"
{Iriartae Exorrhiza). On le dé&pose au fond de 1'egu & 1l'abri du courant
en mettant un peu de nourriture & l'intérieur et en obstruant 1'un de
ses orifices. Les poissons pris sont ceux qui .ne peuvent se retourner
d cause de il'exiguité du conduit et qui ne peuvent fuir par l'extrémitéd
obstruée, Couleurs et diamétre du pidge permettent la méprise avec le
corps d'un anaconda, surtout dans 1'eau.

2} Tei la lune feit arréter son bateaun pour préparer & manger; c'est aussi
la maniére traditionnelle de voyager.

3) Eunectus Murinus.
k) Jeu de mot de la lune...!
5} Litt. - seul.

6) Emblémes personnels que portent les hommes lorsqu'ils ont une fonction
sociale particuliére {maftre de maison, maitre de cérémonie, chaman, etc.)

7) Guayueco. Terme vernaculaire désignant le cache-sexe indigéne.
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' oL . s
—— Va chercher ma marmite ) pour cuisiner. Elle se trouve par
18 au pied d"un arbre. Va la chercher nous allons cuire les
poissons.

-~ Bien compagnon.”

I1 s'en alla et vit un serpente) lové sur lui-méme... Il eut
terriblement peur et effrayé (se demanda): "Comment faire...
3)

Comment prendre”’ ce serpent?..."

-- "Ca y est? (demanda la lune).

—- Non, il n'y & rien...

-- Mais si, c'est 1d qu'elle vit... Va regarder!

-- Bon... Non, il n'y a rien compagnon... Mais (surtout) n'y
va pas {remarder) seul..!

== Bien compagnon..."

Il s'en fut seul,trouva sa marmite posée 1d et l'emporta.
Kawarimi'(se demanda): "L'aurait-il tuéh) (serpent} par (son)
chamanisme? Ce que j'ai vu &tait (bel et bien) sa marmite..."
— "0a y est!™... Il descendit la mermite {du feu).

—~ "Compagnon, va chercher mon plat pour manger.S) I1 est 1a-
bas au pied .4d'un arbre.

-~ Bien compagnon.”

6) et s'effraya. -

I1 (Kawerimi) vit un serpent
-~ "Ca y est? Compagnon.
-= Non, il n'y a rien...

~- Mais si, c'est 13 qu'il est, compagnon... Il vit 1&!

i'itehi - marmite. Donc méme racine verbale que fruit ({i‘itacha et
remonter le courant (i'itcéhdako) ef. ligne 261. Concré&tisation de 1'action

‘de '1a lune {son mouvement et ses conséquences).

Non ident. mais probabl. Lachesis muta ou Jaraca.

Litt. - toucher...

Litt. - l'aurait-il extrait, c'est-8-dire extrait par chamanisme la mali-
gnité du serpent pour ne conserver que la forme de la marmite.

Il s'agit de partager (traditionnellement) la nourriture.

Probab. Bothrops sp.
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-~ J'en sais rien, compagnon... (5i tu veux) va voir toi-méme

(seul).l) ) 2)

—— Bien... Ma puisette {petite celebasse)™’ est 1ld-bas. (En
attendant) va ls chercher. I1 (Kawarimi) vit (elors) un nid de
guépes mnconnes:B)
-- "C'est teoujours la méme choseh) (se dit-il... Mais cette fois)

5)

Je vais 1la lui rapparter... Et peut-E8tre qu'au moment précis

ol je toucherai {le nid), il se transformera sussi en puisette..."
I1 se saisit (du nid), mais alcrs (les guépes) le piquérents) et

le poursuivirent:

- "Non... FEt mei je suis aussi une calebasse, non?!...T)

ves— Mais que faig-tu compagnon?™... Au méne instant il alla
voir {d'cl venaient les guépes) et (d'un geste) il emporta....

la calebasse.

--"Clest une celebasse, pas vrai compagnon? Maintenant ncus
pouvens (enfin) manger notre repas... Voici (mange)!™... (Dit-il)
en partageant lf poisscn en deux (moities). Il (Kawarimi) mangesit
tout lentement.o) La lune mangeait bien (plus vite)} et sugait les

tetes de poissons: Tehiri...Tehiri... Une autre, encore une
3)

sutre {té&te)... Jusqu'au bout...

On observera 3 chague fois la similitude des parcles entre ces gquatre &piscdes.
Cependant Kawarimi craint de moins en moins la lune et n'a plus vraiment
peur de lui retourner ses propres stratagémes.

Lagenaria sp.

Litt. - Guépes (pour nid de guépes): synecdoque. Un tel recours & la métony-
mie est fréguent dans la pensée et l'expressicn mythigue; c'est en fait 1'une
des caractéristiques du style épique.

Litt. = i1 m'envoie toujours ainsi,..

Comme si les apparences maléfiques de ces objets n'étaient qu'illusicns.
Litt. - elles tuérent... Expression métomymique prétée aux gueépes,..
Kawarimi: "Si ce ne sont pas des guépes, alors c'est moi qui suis imbécile...

Le conteur explique qu'd cette €poque au meoins, on mangesit vite car on
était perpétuellement sur le qui-vive.

Litt., - Bien grelota. L'enmemble des tétes de poissons suces par la lune

s 'amassent autcur de lui comme les grelats (rituels) que l'on met autour

des chevilles pour rythmer les danses. Faits de noyaux de fruits cultivés

{non ident.) ils sont s&chés,coupéds et reunis ensemble par une bandelette

de macramé les faisant souner les uns contre les autres Wwaya disent les Yukuna}.
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{Au contraire) Kawarimi mangeait lentement. Tout en mangeant la
June lui demands:

-- "Eh compagnon! Pourqueoi tu manges si lentement?

1)

-~ Hon compagnon, ainsi faisons-nous pour manger. Ainsi je mange.

-- Ouvre la& bouche!..., Il regarda sa langue...z)

Mangeons notre repas et apreés nous chiquerons (de la coca).
-- D'accord, d4it Kewarimi... Ca y est, j'ai fini...
Compagnon voild ce qu'il reste...

-- Bien!..."

3)

Et 1la lune termina le plat. Il prit {(alors) sa

L)

- "Voici, dit-il (lune), ouvre la bouche...

calebasse™’ & coca ' et 1l'os {de ta.pir).5J

Bien," dit-il.
I1 1uvi mit (1'0s de tapir) dans la bouche et "Thha" lui coup&6) (le
bout de) la langue. Du coup (Kawarimi) ne savait plus parler:sJ

-~ "Larla, larla, larla... Pourquei m'as tu fait corme cela mal?

-— Non compagnon, c'est ainsi..."

(Le bout de la langue) se transforma en crapaud {non ident.),?)

"Langue de Kawarimi" (c'est le nom qu'il porte encore maintenant ).
-- "Bien compagnen, allons y maintenant.”

Ils s'en all&rent: Tcha...tcha...tcha...a)

Ils arrivérent {finalement) au port (de la lune)...
-- "0On descend ici, compagnon,”™ dit-il.

Ils débargquérent, 11 (la lune) lui dit:
n9)

— "Py peux mettre ton hamac ol tu veux.

Kawarimi se référe & ceux qui avec lui habitent le monde du haut.
Pour essayer de comprendre pourquol il mangeait si lentement.

Crescienta sp.

Erythroxylon sp.

Il s'agit d'un os creux et ouvert comme une cuiller avec lequel on prend la
poudre de coca et on la fait glisser dans les bajoues.

Litt. - il tua {350) et litt. - il parla mal (351).
Per Antonigo Rana.
Bruit des rames dans 1'eau.

Parole d'invitation traditicnpelle. En falt on g'installe toujours dans
1'espace réservé aux &trangers. (cf. Jacopin, 197h).
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-- Bien,,."

(Mais) il pensa (chamanisme}: "0 est-ce que je vais attacher son
hemaec?... Sous le maguaré...l) 18 je vais mettre mon hamac,"

8itdt dit, sitdt fait. 11 dormit. Minuit passa.g) Vers l'aube la
fille de la lune se 1eva,3} elle sortit les massettes du maguaré: Ti..

Ei.tﬁi.ﬂzi...Turle..;Turle..,Turle.turle.turle.turl.turl.turl.turh)

et "sonna" du magusré.

— M™He, se dAit-il (Kawarimi), qui joue du maguaré? Je vais voir..."
I1 la vit debout devant le maguaré, Il se dit: "Je vais 1ui faire 1'a-
mour." Mais elle le savait (gréce i son chamanisme) et (du coup)

elle cessa de sonner le maguard et puis s'en alla., L'aube vint.SJ
La lune dit:

== "Ma fille, pourguoi n'as-tu pas sonné le maguaré?

== Tu veux savoir pourguoi j'ai soundain arrété de sonner le maguaré?

6)

11 a vouln me pénétrer (sbuser de moi). (Ca m'a mise en colére),

Qui as~tu amené qu'on ne connalt pas? ...11 est arrivé avee toi.
J'ai arr8té de jouer du maguarg.

-— C'est slUr? demande 1la lune. C'est vraiment vrai... Tu

voulais prendre ma fille?

== Non lune, dit=il, je n'ai jamais penseé cele de ta fille,

-~ 8i, il 1'a pensé, dit-elle. '

- Non) c'est comme cela, dans notre &poque mythique, e€lle est ma
fille...T)

Ce sont les grands tambours rituels qu l'on trouvait dans chague maloca.
Probablement que Kawerimi se méfie,

Litt, - la nuit ellapnt mourir, allant vers la mori,
Litt. - tomba de son hamsac.

Ce qu'elle sonne signifie: "Le jour va se lever, nous allons nous lever."
Notons que dans notre monde les femmes ne sonnent jemais le maguaré, téche
rituelle exclusivement réservée aux hommes.

Ils sont done restés endormis. Cela n'est pas bien vu: en général les
Yukuna se lévent, se baignent et mangent svant le lever du soleil.
"Elle ne sait pas encore s'il est bien oum non," n'explique mon informateur.
La lune 2 peut-8tre souhaité que Xawarimi devienne son gendre..., Ce qui
aurait probablement &t une eatastrophe pour 1'humanité: Kawarimi en effet
aurait probablement dii rester dans le monde du bas pour aider son beau-pére
selon la coutume, ou méme s'il &tait revenu avec la fille de 1a lune nous
serions restés totalement dépendants de son mouvement, comme le sont les
régnes animal et végétal.
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Pour ce que tu veux il y en a d‘'autres... Ecorce - un arbre de

1)

385 11 écorga {un peu) A'un arbre de huansoco (et en recuellit la sdve):-

huansoco™’ pour nous" dit-il (lune).
-- "™oici compagnon,” dit-il.
La lune but le jus de huansoco: Kukukuku... La moitié:
-- "Voici,
—— Bien."
390 Kawarimi but (& son tour): Kukukukuku... I1 finit {(tout):
-- "Comme cela nous n'aurons pas de fils,2J il ne nous viendra que
des filles (avec) le Mait" de huansoco.
—— Oui, dit-il. Maintenant allons-y."
Ils s'en allérent 14 ol, en ce temps-1d, il n'y avait gque des femmes.
*) 11 (lune)

3)

395 Ils emportérent la massue et le collier de dents de tigre.

3)

Ils arrivérent & une maloca:

6)

éclaira avec sa massue.
-- "Bien, dirent-ils. Le Maitre de maloca vient d4&jd.
-- Bien."

Tuke,..Tuke.,.Tuke,., Elles se couchdrent prétes & faire l'amour...

L40o -- "Bon, je vais bien t'expliquer, (dit la lune & Kawarimi)}. Quand
nous entrerons tuﬁferas le tour par la droite., Tu verras 14 des
vieilles. Passe-les {ne t'arréte pas), ensuite (seulement) tu peux,
avec celles qui viennent ensuite. C'est pourquol en ces temps

mythiques, nous passerons la moitié avant de nous rencontrer.T)

(Fais} comme je te dis.”
1} Couma Guianensis? En tout cas Apocinacées.
2} C'est-d-dire d'enfants masculins, de rejetons méles. Le lait de huansoco
passe pour avoir le pouvoir de ne faire procréer gque des filles; les géniteurs

sont supposds &tre les hommes seuls, les femmes ne font que protéger et faire
croitre 1'ceuf issu du sperme. :

3) inaparu - femme de ina - humanité et -ru - épouse, femme de ... L'humanité
est masculine, les femmes n'en sont que la partie ou l'aspect femelle.

4) Pour se protéger durant le voyage (chamanisme) et affirmer leur identité
sociale.

5) HNaturellement les reflets de la massue rituelle de la lune sont les rayons du
clair de lune.

) Comme il est d'usage avec des Etrangers totalement inconnus, ils sont accueillis
4 )'extérieur de la maison.

7} La lune parcourt done la maloca par la gauche. Ils se retrouvent & 1l'autre porte.
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1)

{avec une vieille du début, vers l'entrée) et elle {se mit &) le

11 arriva mais tout de suite, (il fit) mal,”’ il fit 1'amour

manger (par le vagin), bien qu'il {lune) ait ait: "Ne t‘’arréte pas

aux vieilles! Ainsi fit-il 1'amour en ce temps [mythique): Howva..

Howa.... Howa... Il (lune) arriva & la moiti&, (de 1l'autre cBte).

11 regarda:
Il n'&tait pas 1&...

--"g&, dit-il, compagnon ol es-tu? Que fais-tu?"

I) regarda autour de lui. Il regarda autour de lui. Il vit une touffe

de cheveux qui scrtait encore # peire{du vagin). I1 souffla {chama-

3}

nisme),

-- "u n'as pas entendu? Pourquoi n'as-tu pas &couté, compagnon?
dit=il (lune)... Allons, allons rentrons {(maintenant), sllons."
11s revinrent. Ils se reposérent. {La maison des femmes ftait

déj% loin.)} Kawarimi dit:

-

-— "Cela me peine,c'est certain, d'avoir & abandonner ces femmes...

J'y vais... (J’ai trop envie d'y retourner).

—— Non, compagnon, ce sont des femmes sauvages (farouches),5)
n'aiment pas beaucoup les hommes,.. Alors elles te mangent!
-— Non compagnon, c'est trop dommage, j'y retourne.

-- Mais elles vont te manger!

{Tant pis) gu'elles me mangent.

-- Bien comme tu veux."

6)

Il arriva & leur masison & 1'aube. I1 vit un chemin large et grand.

il l'empoigna:h) ‘Toto.,.. 11 le tira et il glissa dehors:

elles

)

Dés qu'ils sont accueillis par le Maltre de maloca, les Temmes de la maison se

préparent. Elles se mettent en position {anatomique) pour faire 1'amour, i

demi couch@es sur le dos, jambes relevées, cuisses Beart8es. Elles sont ainsi

placées tout autour de l'enceinte de la maison, eén cercle, distribution qui

n'est pas sans conséquences car tout l’espace de la maloca est connoté
{cf. Jacopin, 197L4}.

Donc vers l'autre porte, la porte des femmes, la porte domestigue.
Litt. -~ donner, faire du scuffle.

Les indiens portaient les cheveux trés longs, jusqu'au bas du dos.
En esp. "brava" - dures, violentes, agressives.

Litt. - 1la fin de la nuit se levait.

Litt. - bien couch&. En fait Kawarimi n'avait pu voir ol la lune 1'avait

conduit, ol il avait &t&, car c'@tait la nuit.
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I1 alla déféquer.l) I1 vit un trou creusé de main d’homme. Il se
demanda: " Qu'est-ce qu'il y a dedans?" Il regarda (et découvrit)
une femme en train de sanglotver. Il lui dit:

-= "Que fais-~tu? Pourquei pleures—tu?

~- Non, je pleure parce que notre Maitre (de maloca) m'a chassde

et le Ligre est en train de ne tuer.

—— Viens, lui dit-il, ol est-ce que le tigre t'as mordue? Montre-moi,"
Elle lul montra (ses plaies). Mais il ne vit gue des blessures de
chauve-souris vampires.e}

—- "Est-ce que tu peux me soigner {(chamanisme}?" 1ui demande-t-elle.
I1 coupa une branche pour qu'elle sorte. Il la planta et elle grimpa.

Elle monta: Patu...Patu...Patu... Elle parvint prés de lui. Il prit

alors un tison et @pancha (le sang) sur son pied (toujours par le
chamanisme). Il dit:
—— ™ypild... OQui, cette chauve-souris gu'entrs nous nous appelons

" ce "tigre" qui t'a mordu est bien capable d'en tuer un!

"tigre,"
-~ Bon, tu m'as scignée... Bien, mais le Maitre de maloca m'a chassée!
—— Non, je t'ai ensorcellée (chamanisme) pour que tu restes avec moi!™
I1 s'en alla. Elle le suivit (comme son &pouse)... Le Maltre de
maloca lui dit:

- "Pourquoi tu reviens par ici? On t'a pourtant chassée!

~— Non, dit-elle, quelqu'un m's soignée et ensorcellde.

-~ Ma soeur (ainée), dit-il (Kawarimi), c'est moi!
Iu coup elles lui donnérent le nom de "Kawarimi le chaman:"S)
—— "oui, i1 m'a "scign2e" dans sa "pensée" Echamanisme)h), c'est

bien vral qu'il est chaman, dit-elle.

En général on &vacue dans la forét, & l'Bcart des chemins, des chagras, des
maisons, c'est-d-dire des lieux habités; 3 chaque fois on creuse un nouveau
trou QU 'on recouvrira ensuite de terre, pour laisser le moins de irace pos-

sible et ainsi &viter que les mauvais esprits ne puissent retrouver sa trace.

Desmondus Rotundus. Ce n'est que dans ce mythe que 1l'on appele ces chauves-

souris par un nom de félin. Probablement parce que cette espéce a des dents
trés pointues et parce qu'elle s'attaque aux hommes.

Litt. - Pour cela elles le firent "Kawarimi le chaman.' Expression qui corres-
pond bien au nominalisme (idéaliste) de la pensfe indienne.

Litt. - dens son chamanisme, Eusorcelée dans sa screellerie.
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Qlest notre dernidre (soeur, la plus petite), c'est pourﬁuoi on ne
peut te la donner (elle est encore trop petite). (Cependant) si tu
la désiresl) il ¥ & 1& notre plus grande soeur. Si tu veux tu prends.
-~ 0u est cette femme? répondit-il.

Il regarda (autour de 1lui il n'y avait qu') une vieille. I1 dit:

-- "Pourquoi tu me dounes une vieille? Elle n'a plus assez de forces
pour moi. Déja on ne peut plus l'envoyer chercher de l'eau..."2)

11 se fAcha et se mit dans son hamac (tout l'aprés-widi). On voysit

3) e nuit vint. A 1'aube elle (1= vieille} prit

i moitié ses pieds.
un gourdin, elle le saisit en disant: "Gourdin de Namatuna."h} Elle
s'en alla pour enlever sa peau. Cela fait elle revint bien ronde:

elle n'était plus vieille.s)_ Elle se mit 4 c6té de lui (dans son
hamac, comme sSon amoufeuse). Comment se pouvait-il qu'elle so0it
(socudain devenue s5i belle!) Elle 1'agpela:

~-  "Chaman!

—- Pourquoi m'appelles-tu aingi vieille? dit=il.

-— 8i tu me réponds ainsi, je te demanderai alors ol est ton peigne?é)
-~ Tcheke!... Eh bien! {s'exclams-t-il) en prenant son peigne.

-— Tiens! dit-il.

Litt. = si tu vas ltaimer.

Cette tlche féminine est 1l'une des plus pénibles. Les femmes porteunt 1'eau
sur lz t8te (autrefois dans des jarres de terre cuite) Juelques fois sur
plusieurs centaines de métres., Kawarimi a peur que la vieille ne puisse
travailler, cultiver, cuisiner et... avoir des enfants.

Souvent les dormeurs laissent leurs pieds.hors de hamac.
"Namatuna" est leur nom collectif & toutes. Ces gourdins &taient traditionnel-

lement wtilis€s par les hommes pour se battre fraternellement entre eux,
s'aguerrir et s'endurcir & la douleur. Souvent les coups font &clater la peau.

Litt. - vieillesse morte. Elle revient jeune et dodue, auntant qu'un ipdien
peut le sovhaiter, dans ses critéres esthé&tiques.
Mon informateur dit meéme qu'elle a perdu sa peau "comme un reptile," Cette

renaissance a, du reste, quelque chose de bien féminin (e¢f. Jacopin, 1977).

Kewarimi est tout d'abord si endormi. qu'il répoud sans ouvrir les yeux et qu'
il ne se rend pas compte du changement. Il en reste ensuite tout &hahi.

Le jeu du peigne est un mandge amoureux d'antan. Tout le monde portait alors
les cheveux longs et hommes et femmes avaient des peigres.
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Elle peigna ses cheveux (qui lui allaient) jusqu'd la ceinture. "Bien,
elle est arrivée & la maison. DBien, la Maitresse de maloca est revenue,
(se disait-il, content)}. Elle lui dit:

-- "oici notre soeur (doyenne). (Celle dont) tu dis qu'ellie est vieille.
-- Non... Pas vrai!l

~- Tu 1la veux vraiment {maintenant}?

-- Hon, j'ai dit ¢a comme ca... Bon, je la veux."

1)

Ainsi la prit-il aveec lui et ils vécurent longtemps. Elle eut de lui

un fils, un gargon. (Elle dit aux sutres femmes}:

—- "Soignez-le bien parce que lorsgu'il sera grand nous le mangerons.“z}
I1 était encore petit (et savait) & peine s'asseoir. Il (Kawarimi)
dit qu'il allait se baigner. Il vit (planté au bord de 1l'sau) un
poteau.S) Ctétait (1d) leur €poux {8 toutes), le mari de Namatuna.h}
I1 1'examina: bien lisse, bien (planté&€} droit. Il regarda son noeud
bien fait. Dessus il remargua un vers (nom gén.) qui tombait dedans.
I1 le prit et nit son sexe dﬁns le poteau (& la place du vers):

-~ Afe! S'@cria~teil (poteau) qui {cherche} & me pénétrer? Ainsi un
grangd nombre (d'hommes) a d&jd fait 1‘aﬁour {avec les femmes). Pour
cela ils ont été pris. (Ceux comme vous) Namatuna les mangent. Clest
pourquoli je me suis changé en poteau, en ce temps. Non, c'est certain

que ce sont de mauvaises gens!

-- Je n'en sais rien, Crand-pére. Je ne te connais pas... Bon, vieux,
je ne savais pas que ce pieu €tait toi et que je te faisais éu mal.

-- Bien, attention, Hamatuna va te manger (mais avant) auparavant elles
vont manger ton fils. Ensuite (seulement) tu seras leur nourriture.
Elles vont te manger lorsque tu prépareras tes sbattis, ta chagra.
Attention & cette saloperie, (tu vas voir) que ce sont (vraiment)

de MAUVAISES LENS...

Litt. - ils vécurent peu & peu.

Il sfagit en fait d'un cervidé (Magzama, sp.) tacheté de jaune. (Il porte le
méme nom que la terre d'ocre jaune heva utilisée pour le maquillage lors des
cérémonies de danses.)

En esp. "palo de colazon" dont le noyau dur, rouge e* imputrescible, sert &
faire tous les objets rituels de bois.

Evidemment, puisque le monde sous-terrain ne comportait pas d'hommes.



200

205

510

215

1)

2)

3)

)

5)
6)

92

—- Je ne connais pas ces gens, (raconte moi), expligue-moi leur
histoire.l) Tu dis que ce sont de mauvaises gens. bals pour ¢a
(justement) dis-moi leur histoire.

-~ Bien, je vais te raconter. Ce fils (que tu as eu d'elle), elles
ont dit gu'il fallait bien s'em occuper: "Quand il va (commencer 3)
marcher, alors on va le mnanger." (Bt puis) elles garderont pour toi

2)

te taper sur_la t8te. Voila pour que tu fasses attention & ce qui va

dans le pot & piments une patte” ' de tom fils. "On va le wanger!:"

t'arriver. Je t'ai racont® leur histcire parce que ce sont de

. 3
mguvaises gens, )

—— Fh bien,tu m'as bien expliqué. Bien, vieux, tu as bien fait de me
dire cette histoire, pour que je sache..."
Ft 13-dessus il (Kawarimi) rentra.
(Alors) il pensa (chamanisme):
Alnsi c¢ela va se passer:...
I1 est deja grand:...
Mon fils est grand:...
11 va & la chasse. Il est déjd grand:...

!Ih]

I1 entend, il voit "barbasco sauvage:...

5)

Plant& comme un homme ., ,"Ritchina hinkana" est son nom:...

A ses pieds, en bas, il parle:...
Bien. Il écoute. Il entend:

"Pape.... Pane... Eang,.."6)

Litt. -L'histoire des enfants de leur grand-pére. C'est-d-dire quels gens
sont-ils, ou plus précisément de quel groupe exogame sont-ils? Comment
pourrions=nous €ventuellement Etre parents avec eux? Quelle est notre iden-
tité relative?

"Patte..." puisqu'en fait clest un faon... Mais d'une certaine fagon, cels
seul Kawarimi pourreait le savoir... Comme pour les chauves-souris-tigres.

On retrouve 1l'importance de la répétition {par trois), qui, sans gu'ici cela
soit de nature rhétorique, n'en est pas moins destin€ & remplacer la puis-

sance d'une preuve par raisonnement (plus ou moins impossible...).

Liane non ident., peut-8tre Piscidia sp. dont les effets correspondent &
ceux décrits par l'informateur.

Litt. cela signifie: "Ceux qui vont entrer hommes,"

Bruit des pas de la liane. {Lorsqu'on colle son oreille au sol).
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Bon j'ai vu. I1 s'en alla. I1 chercha (le sentier ou

1'on marche). Il prit une fl&che, la brisa et la planta dans
le sol,lJ praete (A se planter dans le pied de quelqu'un qui
marcherait dessus).. "Mojlo...Mojlo..." Il (liand:marche:...a)
En plein dessus: "Pane... Pane:..."B]
Dans mon genous: ''Pane...Pane:..."
Arrive au coeur: "Pane...Pane.i. ...Pita...Pita:..."h)

S

Il est tombé&. Il est mort:...
I1 regarde 1'immense liane qu'il avait tu€e avec une fléche.
{(Une seule. Ainsi c'est pourquoi elle est trés vénéneuse.

6)

A ce moment son fils &tait déja mort. Bien. Sa femme s'en alla

A cause de cela elle est vénéneuse), I1 rentra.

l'attendre. Aprés un long noment il la retrouva:
-=- "Elles ont tué le petit, dit-elle,

-= Bien!..."

Ilg arrivérent & la maloca. On leur apporta le pot & piments. Bon.
—— "(Pour vous) nous avons gard€ une patte...

-- Ca y est!" repondit-il en prenant la viande.T)
Elle mangea aussi de son (propre) fils. Cfest siir! Du petit qu'elles
avaient tué! Il pensa et se dit (chamanisme}: "Demain elles vont me

8)

{Lorsqu') elles eurent fini {le cahouin) elles s'en allérent abattre

8)

tuer." Elles se levérent 4 1'aube. Elles prépareérent du cahouin.
I1 se dit: "Lorsgu'elles vont revenir, elles

une chagra (abattis).

I1 brise une Tléche pour en utiliser seulement la pointe empoisonnée au
curare (mélange 4 base de Strychnos toxifera}.

Le chaman entend le bruit des pas qui viennent.
La liane saute de douleur... |
Bruit de la chute dans les feuillages.

Litt. - une autre fois le curare.

En fait le chaman n'a jamais quitté son siége. Tout est parole penséei bien
que tout-d-fait réel, le voyage n'en reste pas moins imaginaire.

Avec les os, il inventa alors le petit toucan (Selenidera Maculirostris).

Sorte de gruau i base de grains de fécule de menioc amer que l'on offre aux
travailleurs durant le travail d'abattage, c'est un travail collectif (coopé-
ratif), Kawarimi qui se méfie, n'y participe pas. Il reste & la maison.
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vont me tuer. Je dois m’en aller." Il partit mais alors au m8me moment

la porte de la maloca appela: "Kawariminaruuunu.uun.uuu.u.uu...” 11

partit une autre fois mais la grande fenBtre triangulaire de la maloca

appela: "Kawariminaruuuuu..." TI1 boucha les deux orifices... (Ensuite)

les ouvertures de l'enceinte 1) appelérent aussi {(de méme): "Kawarimi-
narutu...:"

~- "Han! dit-il... Par ol je vais partir?”
{Puis) les trous du toit appelérent.e) 11 dit (alors):
- "Laissons-les, ils ne crient pas assez fort."3)

I1 s'en ella. Il rencontra 1les gufpes magonnes:

"Grand-pére, cette fois Hamatuna va me manger!
-=- Atlends!" dirent-ils.

Bien. Ils sortirent leurs arcs et leurs fléches. Immediatement il
repartit. Il rencontra d'autres guépes:

-~ "Bien, leur dit-il, Hamatuna abat se chagra. (Attendez-les ici
pour les pigquer, leur envoyer vas fléches).

"Te, te, te, te, te, te... Te, te, te, Le, te, te, te, te..."

Elles (Namatuna)} entendirent "Kawariminaruu, Kawariminarugu, Kawarimi-

L)

naruui...”
-- "Qulest-ce que c'est?" Elles Ecoutérent {encore): On disait:

n3)

"Kawariminaru, Kawariminaru, Kewariminaru...

-- "Hé, sceurs! dit-elle...
-- Bien, (dirent-elles), il crie, allons-y! Allons voir {regarder).”
Elles revinrent et virent leur maison complétement close: portes,

fenétres:
Litt. - trous de pic bois (ColaEtes EE:)s par allusion & la forme de l'entrée
&e son nid.

Litt. - trous d'8toiles, par allusion & la toiture en mauvais &tat qui laisse
voir le ciel.

Car leurs trous-bouches sont trop petits...

Bruits de hache dans la for8t. HNamatuna ne peut entendre les autres bruits...
Encore moins les appels de la maloca.

Elles font silence comme lorsqu'on &coute aux aguets.
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-- "Comment a-t-il pu partir?... Allons-y, poursuivons-le!"
Flles coururent (sur ses traces). Elles comprirent qu'il &tait {d&ja
trés) loin. - Elles contiinudrent et rencontrédrent les guépes. Celles-ci
565 . leur d&crochérent leurs fléches. {Mais) elles (r&ussirent) & passer.
Elles rencontrérent les autres guépes: "On ne peut rien faire...
Abandonnons cette bétise." EFElles s'en retowrnérent...
11 revint alors chez la lune et la salua:
570 -- Compagnon.
-— Compagnbﬁ.
-~ Hamatuna m'a presque tué. C'est pourquoi je suis revenu.
-- Je te 1lfavais bien dit, elles n'aiment pas les hommes vrais.
-- Non! Je suis (pourtant) 1a... Ca y est (je suis revenu)!

Le lendemain il repartit & la chasse.
2)
it

575 I1 entendit des gems: "Quoi? (Se dit-il}. Ho! (Ils sont nombreux).
—— "eru, weru, weru..." disaient-ils.B) Ils allaient danser i 1la féte
du froid. . "Qu'est-ce que c'est?" (Se demanda Kawarimi).

Les animaux s'annongaient:
-~ "Yanitanalo!’) ga y est?
580 -- Non, pas encore'(passeSJ-"6 (Répondait-on).

{(Passdrent ainsi) d'autres groupes, {et encore) d'autres groupes. Il

{Kawarimi)} se dit: "Mais gqu'appellent-ils sans arré&t?"

6)

I1 alla voir. Il d&couvrit un grillon copulant avec son enfant.
1) Sous-entendu les hommes-du-haut, les hommes du monde socialisé par les hommes.
2) Comme un chasseur surprenant des animaux, kawarimi observe en restant caché.

3} HKawarimi ne comprend pas cette langue. Fn fait il stagit du diminutif de wema-
" kanaru, c'est-d-dire litt.: notre Maltresse.

4} Une fois l'an, vers les mois de mai-juin, une vague de froid d'origine antarctique
dit-on, envahit l'Amazonie. Le termps fraichit et s'accompagne des pluies; les
animaux ne sortent pas et lton prétend qu'ils ont quitté& notre monde pour
rejoindre pendant ces guelques jours leurs esprits dans le monde-du-bas et
participer & leur propre féte rituelle;_c'est pourguoi ils restent invisibles.

5) De nuyani; mes enfants, -tu: fille et -halo femme ou &pouse; c'est-d-dire
litt.: femme des mes filles.

6) Le grillon contrdle le passage. Il s'agit d'un grand grillon (7,5 cm {femelle},
8 cm (mdle); non ident.) que 1l'on trouve au creux de feuilles enroulées sur
elles-mémes; les indiens l'utilisept comme app8t de péche. Il passe pour &tre
1a Maltresse des animavx. Le fait gu'elle copule avec son fils concorde avec
son nom; ou plutdt: son nom explique son comportement. Il est aussi renommé
pour le fait quton peut lvi tourner la t&te d'un demi-tour sans le blesser;

il cesse alors de chanter; c'est précisément ce que fait Kawarimi.
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C'lest lui qu'ils appelaient. I1 (Kawarimi) s'&loigna, aprds avoir
tournd (la t&te du grillon). Il poursuivii, rencontra des toucansl)
et des loriots:z)
-- "Peyut-on aller avec vous, compagnons? Ol allez-vous?

-~ flon, 14 o4 nous allons, on va danser. ©On va a4 la maison de Makuemari.3)
~- Puis-je aller avec vous compagnons?

-- Je ne sais pas compagnon. Je ne sais si clest possible, si clest
(trés) hienll que tu viennes avec nous.... Ce sont tes ennemis,S)
(¢'est pourquoi’d tu ne peux nous accompagner,

— Vraiment? J'aimerals tant aller avec vous.

-~ Peut-8tre bien... Peut-&tre gque tu peux venir avec nous."6)
I1 appelérent: "Yanituhalo!" Appelérent (encore)... Personne (ne
répondit). Iis {lui) demandérent:

T)

—— "1 n'as pas vu Yanituhalo?
-~ Non, répondit-il, je n'ai vu gu'un grillon...

-- (C'est justement elle): Tu dois l'ensorceler (pour passer)."a)
I1 s'en alla et tourna (la t&te du grillon d&'un demi-tour).

Ils appelérent.

Ramphastus tucanus.

Cacicus _haemorrhus. Il passe pour le Maiire des animaux d cause de son cri
puissant.

Comme nous allons le veoir, il s'agit de la maison des animaux. Les Yukuna
n'attachent aucune signification particulidre & c¢& nom (en dehors de son
aspect mythique), on peut cependant y voir une association avec les Indiens
Maku qui vivent de 1l'autre cdte de l'Apaporis et qui sont reconnus comme des
gens de la forét, plus "prés de la nature," pourrait-on dire. En effet
makuemari pent parfaitement vouloir dire: le lieu (litt.: ici} des Makus.

Clest-3-dire convenable, dans les régles, dans 1l'ordre des choses.
Kawarimi est d'emblée averti de l'hostilité des animanx & son égard.

Sous—entendu: 51 tu nowus accompagnes: Si tu es avec nous, tu ne seras
peut-&tre pas inquiété. :

Le grillon reste silencieux & cause de la présence humaine de Kawarimi, ce
que confirme bien sfir 1'expérience courante.

Les animaux pensent que Kawarimi a indispos& le grillon et qu'il doit procéder
i une pratique chamanique pour &tre autorisé 4 passer.
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~— "oui," {leur répondit le grillon). Il partit {avec eux). Il les
accompagnait. I1 y avait €normément de monde. Ils poursuivirent et

1)

starrgtérent a4 1'crée d'une clairiére.
Le loriot s'adressa a eux, {particuliérement) au singe capusinz)
qui 8tait en colére:

~~ "Ecoutez, je vais vous dire... En ce qui le concerne (Kawarimi),

clest mon compagnon. 1l est venu avec nous: Attention, ne lui fajtes

pas de mal...S) Fcoutez... Je vous dis...
~= Aamarrh! Slexclama le singe capucin. 5i seulement j'avaié rencon-
tré cet ennemi lorsqu'il ne se doutalt {encore) de rien.h) 5i je

1l'avais rencontré le premier, je 1l'aurais tué... Personne n‘aurait
rien 5u...5} Salet&! Puis il continua:

~— J'&tais bien avec ma mére??. Foutu moi par terre...T) On peut lul

faire ce qu'on veut, c'est un ennemi! {Je ne le tue pas, seulement
par respect) pour la volonté@ du Maitre. Mais je le répdte: BSaleté, je

vals tuer cette saleté!

-- Alors vite!al (Qu'en en Tinissé!} dit le loriot.

(Mais) les autres refusdrent: '"Restons-en 14," dirent-ils alers.

La femme du Maitre arriva: "Ale, dit-elle, j'ai oublié mes bandelettes
de jambes...g] Ah, je vais le chercher!”

Cela correspond au cérémoniel habituel des fétes: le MaTtre des invités regroupe
ses gens pour qu'ils se maquillent et gu'ils entrent ensemble dans la
maison des hdtes (invitant) en procession.

Cebus capucinus. Le singe capucin est consid®ré par les Yukuna comme un
animal assez proche de 1'Homme (cf. un autre mythe Yukuna, in Jacopin, 1977).
Cn peut aussi imaginer gu'il est jaloux de Xawarimi qui, en guelque sorte,
prend sa place logigque dans l'ordre des animaux du monde-du-bas.

Litt.: "Attention, ne le tuez pas!"

Litt.: Lorsqu'il était tranquille et sans d&fense. (Et qu'il ne s'attendait
d rien).

Litt.: A4insi personne ne 1'aurait wvu.

Litt,: J'8tais tranquille avec ma mdre (morte maintenant).

Le singe capuein s'exprime dans sa langue, dans son propre jargen. En fait il
prend Kawarimi pour un autre, pour un chasseur qui a probablement tué sa mére
et fait de 1ui un orphelin.

Litt.: "Tue le vite!™ (8i tu veux le tuer).

Il s'agit des seuls crnements gue les femmes portaleni traditionnellement pour
les fétes: bandes de macramé teintes de jaune ocre.
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~= "Cela fait partie du rituel, dirent-ils, (e'est nécessaire}l pour

danser.
—— Bien, dit-il (le loriot}.
620 -— Va, Cours! dirent {les autres) au grand préa.z) Mais ils se ravisérent:
--= Il y & le petit préa,3) lui court vite!
-- Ye, dit-elle, lui est rapide... Val!"
Il s'en alla: Wi, wi, wi, wi, wiwiwiwli. S'arréta. Continua: Wi,wi,wiwiwi,
625 Starréta. Observa assis (sur ses pattes de derriare).h} Repartit (et arriva):
—— "Bien voiel les sangsues de terre." C'2taient 13 ses ornements de f8te,

{vandelettes jambidres). Il revint: wi, wi, wiwiwiwi. S'arr&ta. Repartit.
S'arréta encore. Arriva...

-- "Saleté, s'exclama-t-il, mon jaune est compldtement fichu...SJ Clest

630 ainsi qu'il a conservé ses ornements de f8tes..! Il le laissa et dansa

ainsi et dés lors les préas eurent le ventre margqud de rouge et de jaune.
Il y avalt beaucoup de gens. Ils entraient dans la maloca. Ils arrivaient.

D'autres encore. Kawarimi entra avee eux. Il (le loriot lui) dit:

nl)

-- "lous sommes venus visiter la lLizison de Makuemari... ils entrérent.

8)

635 Le tatou muet virevoltait, son porte~plume {attaché sur son dos).

1)
2)
3)
v)

5)
6)

7)
8}
9}

10)

9) 1)

D'autres gibiers &taient 13. Le raton qui tombe dans la msison pidge:

Litt.: C'est un ornement du bhal.

Dasyprocta acouchy.

Cavia aperea.

Parfaite description des comportements du préa.

Le petit préa a en effet le ventre plus clair: jaune et rouge. De méme ces
bandelettes sont en général imprégnées de peintures corporelles ocres jaunes.

Bel exemple de logique &pique: ce préa mythique est la cause originelle des
attributs colorés de tous les préas de son espéce.

Il récite les paroles d'adresse rituelles: clest son role traditionnel.

Dasypus novemeinctus.

Litt.: D'autres chassés.

Myoproeta acouchy: Petit rongeur pour lequel on dresse des piéges en forme

de petites barriéres barricades dans les caagras, qui obligent l'animal &
passer par une sorte de portique o l'on met un collet.
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"7payanmila la'aka nokoyola, payanamila la'aka nokovola, payanaaila
la'aka nokoxola...]"lj
{(dans le jeu)}. Et d’autres, d'autres, d'autres2) {(toute la nuit)

{Chacun dansait sa danse). D'autres entréreat

jusqu'd ce que vienne l'aube. Au lever du jour arrivérent deux Ecrevisses:
-- "He! S'exclams Kswarimi. 3Jui sont ces laiderons, compagnon? Regarde
leur cul: on voit dedans... Et leurs paties sont comme des fléches

(de sarbacane}!™ Elles {les écrevisses) s'en allérent:

-- "Maman, il s'est moqué de nous! dit 1'une d'entre elles & sa mére.

-— 00?7 d@manda-t-elle."

Elle se leva et se dirigea vers le toucan (& c5té de Kawarimi):

—- "Blle va nous tuer! dit Kawarimi au loriot...

——... Ainsi sommes-nous aussi, répondit-il, et leurs enfants sont

trés beauxh)... C'est vrai, dit-il, leurs cheveux sont comme ceux des
liveliules, 1euré fesses sont creuses... Comue ncus le sommes nous-

5)

wemes, dit-il... C'est ainsi, ennemi...

-- Fille, dit-elle, c'est d'enthousiasme que lfennemi a crié:6) pour vous.
C'est pourquoi il a crié.

—- Sera-ce pour ¢a? Peut-8tre ne l'avons-nous pas compris? Je vais

lui donner un peu de casave puisqu'il (nous} a ainsi salué."

Elle apporta en cadeau une moitié de galette de manioc, y mit de 1'aji

fumé et dit:

Le raton danse et chante dans sa langue. La signification approximative de ses
paroles est: casser branche, tue ma jambe, (par allusion au pifge fait de
branches). :

Litt.: Dfautres €paules, par allusion au fait qu l'on danse le plus souvent en
rangs, la main droite sur 1'épaule gauche de son voisin.

Petite &crevisse d'eau douce {non ident.)

Il tente de faire bonne mine 3 mauvais jeu et d'abuser la mére écrevisse en
lui faisant croire que ses filles ont mal compris et qu'il les trouve gracieuses.

I1 continue le méme jeu avec Kawarimi et 1'appelle ennemi {(&tranger que l'on
va tuer) appellation & laquelle les autres animaux s'sttendent, &tant donné
la situation de Kawarimi. En fait le loriot vient de 1lul sauver la vie...

Cris d'allégresse et plaissnteries sont choses parfaitement cowmunes durant les
danses et les chants.

3)
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-~ "Ennemi, voici de la casave. Tu as crié (en notre honneur, voici)
le présent de ma fille. -

-- Bien, merci, compagnon, dit-il. Je creve de faim...l) Bien, je me
suis moqué d'elle {dit en aparté Kawarimi}...

T 1

~— {Surtout) ne dis rien!

Ils se retournérent. Mangérent la nourriture face & l'enceinte (de la

2)
3)

le tapir. Il dansa sur la poutre de Euru.h) Ainsi densa-t-il.

maloca),”’ Ils crevaient de Taim. Ils mangérent {tout). Ensuite vint

Y/we'letchiri panamari kuya re'ewahi kuys re'ewahi re'ewahi re'ewahi

i*ihyu

sonnallles de Makuemari...

." Il termipa en marchant sur ses scnnailles... C'é&tait les

5)

~— "Saleté... Ainsi cette saleté a cassé les sonnailles de nion papa,
dit 1a fille de Maxuemari.

-- Donne mes propres sonnailles, dit=il {& sa femme)... Pourquoi m'ont-

6}

séches. Donne-nioi les miennes! Elle lui

wl)

ils donné ces sonnailles

donna ses sonnailles: "Koro, koro. I1 les attacha 4 ses tibias...

Litt.: Je suis presque mort de faim.

Durant les grands bals cérémoniels, on nange toujours en tournant le dos au
cérémoniel, comme si on voulait le mettre en parenthéses, on reprend ainsi
quelques instants son identité quotidienne chaque fois que l'on satisfait
des nécessités naturelles. Les hommes ne peuvent ndanmoins jamais s'@tendre
et dormir dans leurs hamacs.

Tapirus terrestris,

Dans thague maloca Yukuna se trouve traditionnellement une poutre enterrée au
ras de terre et sur laquelle on frappe du pied en cadence lors de la féte de
"oupura:" bal particulidrement solennel, qui met par exemple, fin au deuil.
Pour qu'elle "sonne" mieux, on ménage des caisses de résonances cdirectement
dans la terre, sous le beis.

Le tapir, lourd et maladroit, ne les avait &videument pas &pargn€es et une
bonne partie des sonnailles &taient cassées.

I1 s'agit de sonnailles spécisles gue plus personne ne connalt sctuellenent.
juniwatshite, litt.: juniwa: eau, -ts particule privative et hita: canot,
clest-d-dire: canot sans eau, par référence 8 la forme des graines de sonnaille,
et au fait qu'elle docivent &tre bien séches pour bien "sonner;" elles sont

donc aussi plus cassantes.,

Bruit des scnnailles. Ce n'est pas le bruit clair habituel, car les graines ne
sont pas encore assez séches, Elles sont cultivées spécialement pour faire ces
sonnailles; une fois récoltées celles-ci sont cassées en deux et percées pour
8tre attachfes 4 une bande de macramé que l'on fixe Juste au-dessous du gehou.
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- "Saleté&!"™ dit-il {encore) en dansant.

}1) )

Il y avait {aussi) le pecari (Queixada et le serio (Caetatu).2

Celui-ci demanda:

675 -- "Onele (maternel), ol allons-nous aller danser (maintenant)?3)

Viens, partons!
—— Tu dis exactement ce que je pense, neveu!"™ Ils arrétérent de danser.

Puis dansa 1'4cureuil; "/meleri meleri rewai meleri meleri rewai meleri

5}

meleri rewai menekuya pinanawe paravaye pinanawe kari yuka rewai rewai/.'

680 —- "Ma fille, voici le compagnon de ton pére, dit-elle (femme du loriot}!"
Elle se leva pour danser et vit l'écureuil.

— "Cette saletd d'édcurenil... C'est de ca que tu me parles?!

).ll6)

—— Non! Qui t'a demandé de danser sur mes pas?! dit-il (&cureuil

7} 8)

Puis (vint) le paresseux. I1 dansa de jour et la pluie se mit & tomber:

685 "/mitchina nakuripusaru u mitchina nakuri pusaru na'ayore pima riuweya

pimawireyo i'iya wa'aya haha/." Alors il tomba de l'eau, l'eau du

paresseux. Puis le loriot se leva pour danser, plusieurs loriots

1) Tayassu albirostris; Dicotiles labiatus.

2) Tayassu tajacu; Dicotiles torquatus.

3) Aprds l'affront infligé au tapir, il va quitter la féte avec ses gens.
LY Litt.: Tu me voles les mots de la bouche.

5) Chant de la danse de l'&cureuil qui s'exprime dans sa propre langue. En
racontant le mythe, le locuteur chante lui aussi ces passages qul correspondent
aux chants du "Bal de chontaduro,” lorsque ces mémes animaux défilent (cf.
Jacopin, 1972, pp. 126 et ss.)

) Les fétes cérémonielles sont l'ocecasion de rencontres matrimonieles, la fille
du loriot refuse manifestement de considérer 1'é&cureuil comme un prétendant
possible.

T) Bradypus tridactilus.

8) Les Yukuna disent gque lorsgu'un paresseux se meut de jour, il va pleuvoir. Le
mythe vérifie donc ici la régle: les animaux dansent de jour; le paresseux
danse avec eux et il se met bientdt & pleuvoir. C'est aussi pourquei les
Yukuna ne dansent et ne c&lébrent cette féte que la nuit.
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dansérent et le soleil réapparut au zénith: "/humu yupi rewahi

humu yupi rewahi_humu yupi rewahi, humu yupi rewahi humu yupi rewahi

humu yupi rewahi re'ewahi re'ewahi ayw ayu/." Ainsi dansa le loriot.

1)

Puis le jour se leva. Avec l'aube arriva 1'Zpouss de la colombe.
Ils 1la saluerent:

== "C'est toi la femme de mon compagnon.

-- C'est moi. Je suis venue parce qu'il est arrivé quelque chose &

mon mari... Je ne sais pas ce qui s'est passé... Dans sa chagra...

J'al appris qu'il y avait ici un chaman et je suis venue.

—— C'est vrai mon compagnon est ici. Il est venu faire un tour par ici."
Fn ce temps 148, tous lui en voulaient.z)
-= "Compagnon, va le voir. Clest ainsi qu'ils lui font du mal.

3)

Ils sont mauvais, Va le voir!

-- Bien."

)

Ils 1'accompagnérent jusgue dehors. I1s le laisseérent 1d. Il
(Kawarini) dépassa le loriot et suivit la femme de la colombe gui
gtait devant:

== "Oui, dit-elle, ainsi mon mari m'a-t-il dit (de ramener) son
compagnon. . .

—- (C'est siir, nous allons le soignerS) (chamanisme). C'est sfr nous
allons sans nous arréter {(lorsqu'on nous appelle pour soigner). C'est
comme je te le dis!"

I1s continuérent.

-- "Ici on s'arrfte toujours, avec ton compagnon, pPour Se reposer...

«= Non!"™ dit-il.

Probablement: Leptoptila sp.

Les animaux détestent Kawarimi car il vient du monde-du-haut, du monde cii les
hommes font scuffrir les animaux et les tuent (pour les manger).

C'est une allusion causalez au fait que les hommes font lesmalheurs des animaux,
et donc de ecelui-ci en particulier; de megme que Kawarimi est directement concernd
puisqu'il est un homme...

Litt.: Jusqu'd l'espace libre (qui entoure la maloca). Les amis de Kawarimi
ont en effet peur que les autres animaux ne le tuent s'ils ne protfgent pas
sa sortie.

Kawarimi accepte de se voir identifi& avec les hommes du monde-du-haut, (peut-
gtre 1l'espéce humaine); il utilise la premidre personne du pluriel.
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DEjd elle arrivait (chez elle): Luruluru.l)

I1 (la colombe)} demanda:

— "Femme, mon compagnon est-il 15?2) Est-il venu avec toi?...

-- Oui, je suis venu car tu nm'as demand&. Ainsi suis-je venu...

—— C'est vral tu es 14 compagnon! Je t'ai fait venir parce gue je
ne sais pas ce qui m'est arrivé dans wa chagra... Et maintenant je
suis presgue mort!

—- 0Oii est-=ce, compagnon?

—— Iei."

I1 lui montra. Il vit un pidge 4 lacets. Ils avaient posé 14 un lacet
(& pigeons) et il était pris dedans. La ficelle saute & peine on la
touche., Elle s'était libérée, lui attrapant la patte et pénéirant
profondément dans la chair,..B}
-- "C'est ga, c'est sir, dit-il... Bien, (¢a peut) se soigner. Passe-
moi de l'eau, femme de mon compagnon," dit-il.

I1 mouilla abondamment {la pléie, 1l'aspergeant) d'eau,

-- "Maintenant viens...

-- He! S'exclsma-t-elle. Attention compagnon, tu vas tuer ton compagnon!

—

Tu {(fais) mourir mon mari...

—— Doucement, coarage!"h) dit-il,
I1 arracha (le fil, par le pouveoir de) son chamanisme: Pfapfapfapfahh...S)
Litt.: Scmn luruluru. Il s'agit du bruit que les feuilles du tolt font lorsqu'on

les fr8le en passant la porte.

Kawarimi se conforme & 1'usage: comne tout &tranger il reste devant la porte
en attendant gue le Maltre de maison le fasse entrer.

Le mythe assimile totalement le mal avec se cause, la blessure avec le pidge,
suivant en cela simplemcnt 1l'inglination de la causalité mythigue.

Litt.: Supporte!

Bruit des ailes de la colombe prise au piége. Plus précisement bruit qu'elle
fait en s'affolant et en cherchant & s'@chapper, comme si elle savait gqu'elle
allait mourir.
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—— "Donne-moi encore de l'eau." Il charma 1l'eau encore une fois. Retira
' . 1)

sa pensée (chamanique). L'attire...
- "Huwii! Haaa ah!... Ca y est, mon compagnon m'a soigné! Que vais-je

2)

I1 lui donna des fruits fumés de 1'arbre d'inaqu} en récompense.

lui donner?"

-- "Ainsi, c'est pour moi?... Bien!

~~... En récompense parce que tu m'as‘guéri, ma récompense.
—— Maintenant je m'en vais compagnOn,.dit—il (Kawarimi).

-- Qui," répondit-il.

I1 arriva (chez Makuemari):

L)

== Qui, ils aveient pousé un lacet et il est tcmbé dedans.

5)

—-- "D&ja,compagnon? dirent-ils.,

-- Quais, Moi je te dis que la-haut”’’ ils font (toutes sortes) de

choses qui ici-bas nous tuent. C'est pourguoi nous souffrons...
-- Voici ce qu'il m'a donné."

11 (Kawarimi) n'avait pas regardé. Ils découvrirent des fruits d'inayu:

6)

-~ "Saleté, pourquoi m'a-t-il donné ca? Je vais le jeter... Qu'est-ce

que j'en ai & foutre?!" Mais au méme instant...

I1 s'agit évidemment des pratiques magiques chamaniques. Contrairement i ce
que croient bien des ethnclogues, l'essentiel de ces pratiques ne réside

pas tant dans les formules énoncées gue dans les pratiques elles-mémes, dans
les gestes support&s par les paroles magigues, et qui ne sont que trés rarement
exprimés parce qu'ils font partie du savoir-faire (secret} du chaman. Le mythe
ici ne rapporte aucune récitation particulifre; il ne fait gque raconter une
série d'actes: aprés avoir pénétré le mal par l'eau, le chaman le receuille
doucement avant de l'extraire.

L'informateur traduit en esp. par "payer." C('est en effet l'usage de récompenser
les chamans; cela ne leur permet cependant pas de devenir "professionnels," et
cels ne erée pas une division sociale du travail.

Kon ident.

Manifestement les animaux sont surpris de voir Xawarimi régler si vite la question.

Litt.: N'importe ol ld-haut, vers le courant des racines (surface de la
terre).

Ce présent n'est littéralement pas du golit de Kawarimi...
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-- "HE! Passe-le-moi. Moi je vais le jeter!"™ Dit le préa.l)
Un peu aprés arriva l'&pouse du chevreuil roux.e) (Elle alla) vers
le toucan:B)

—-- C'est toi la fexme de mon compagnon.

—— C'est moi. Je suis venue parce qu'il est arrivé quelgue chose 3 mon
mari... Je ne sais pas ce qui s'est passé... Dans sa chagra...

J'ai appris qu'il y avait ici un chaman et Je suis venue.

-- (C'est vrai mon compagnon est ici. Il est venue faire un tour par ici.”
En ce temps 14 tous lui en voulaient.

- "Compagnon, va le voir. C'est ainsi qu'ils lui font du mal.

Ils sont mauvais. Va le voir!

-- Viens." i

Ils sont mauvais. Va le voir!

-- Bien."

Ils 1l'accompagnérent jusyu'’au dehors. Ils le laissérent 1ld. Il dépassa
le loriot et suivit la femme du chevreuil roux qui &tait devant.

—— "Oui, dit-elle, ainsi won mari m'a-t-il dit pour son compagnon...
-- C'est s{ir nous allons le soigner. C'est sur nous allons sans nous
arréter. C'est comme je dis!"

Ils continudrent.

-- "Ici on s'arréte toujours, avec ton compagnon, peur se reposer...
Déja elle arrivait: Luruluru.

Le chevreuil demanda:

— "Femme, mon compagnon le chaman est-il 187 Est-il venu avec toi?
== Qui.

—- Vous 8&tes-vous reposés?

' répondit-elle.

-- Hon,'
Kawarimi entra: luruluru.
—— "C'aest toi, mon compagnon?
-- Qui c'est moi.

—- Compagnon, es—tu fatiguég?"

Cavia aperea ou peut-étre aussi Dasyprocta acouchy. Il se précipite sur les

fruits d'inayu pour les manger. C'est pourguoi l'agouti les consomme encore
maintenant.

Mazama americana (Odocoleus virginianus).

Le mythe suggére que les animaux sont répartis par "familles" autour de la maloca,
comme ctest le cas dans les grandes fétes cérémonielles Yukuna, (cf. Jacopin, 1974),
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)

Leurs chemins {sont en effet fatiguants).l

—- Je suis venou car tu m'ss demandé, Ainsi sui-je venu en suivant

2)

mon chemin... Qi est-ce compagnon?

- lei."

Il lui montra. 11 vit {(du latex) de tchiruyu collé derriére

son genou.a)

-- "Bien, ¢a peut se soigner. Pesse-moi de l'eau, femme de mon
compagnon, dit-il. Je vais soigner mon compagnon. Bien, d 1'eau
tidde."

I1 le mouilla.

~- "Oui. Maintenant compaguon, dit-il, courage!™

I1 arracha le tehiruyu qu'ils aveient posés;

-~ "Allous!

-- Tcho! Ayah! eria-t-il.

-- Aku! Attention compagnon, tu vas tuer ton compagnon!

-- Ron, on ne peut pas tuer avec g¢a. Donue-moi de l'eau (froide)."
Il charma l'eau et la lui fit boire.

. o L) L.
-- "Huwii! Ye! Femme, ainsi est mon cowmpaguou. ‘que vais-je

S)

lui donner? Une langue?
—- Ne Gis pas ¢a. C'est comme cela que tu es msl.

—— Bien, mon compagnon m'a guéri, je vais bien le récompenser."

Les pistes des cervid&s, clairement reconnaissables dans les sous-bois,
empruntent en effet indistinctement pentes et contre-pentes et sont souvent
pénibles & suivre.

Kawarimi indique iei qu'il est veuu & soun propre rythme et de sg& propre
démarche d'homme. Bien qu'il ai% suivi une piste de chevreuil, la fatigue
n'est douc pas vraimeunt signifiante.

Litt.: Tchiruyu saisissant fermewent. Tl s'agit d'un ancien pi€ge que 1l'on
confectionnait en mé&langeant de'la terre avec du latex de l'arbre de tchiruyu
-= uon ident.: une des nombreuses espéces de plantes & latex—-; on formait
ainsi une houle que 1l'on collait l&gérement au tromc d'un vieil arbre au
détour d'une piste de chevreuil. La boule s'accrochant au pelage, entravait
la course de 1l'animal.

Sous-entendu: il a été capable de me guérir.

Mauvaise plaisanterie de chevreuil: wune languc de chevreuil est en effet de
peu de valeur puisque ceux-ci ne parlent pas.
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Il prit des vers de IEEEI] rotis et emballés dans une feuille. 1I1

les lui donna:

-- "™Woici. Bien, Une récompense compagnon, car tu m'as guéri. Je fe
récompense bien.

—— Maintenant je m'en vais compagnon, dit-il.

—— Oui, je suis bien. ¢Ca va. J'irai 1ld-bas, jeter un coup d'oeil."e)
Il s'en alla. Revint (chez Makuemari).

—— "D&id compagnon? Dirent-ils.

-~ I1 a ramassé une boule de tchiruy .3} C'est ¢a qui le faissit
. souffrir depuis Jje ne sais combien de temps.

-= Quais. Moi je dis que ld-haut ils font des choses qui iei-has
nous tuent. C'est pourquoi nous souffrons...

-- Mais je 1'ai soigné! Voici ce qu'il m'a donné en récompense.

—— Regardons!"™

Ils regardérent et virent les vers rotis:

4)

—- "Ainsi ¢'est bien, dit Kawarimi.
-- C'est bien, dirent-ils. Il a &té juste."ﬁ)

Et ils se mirent i manger.

6}

La mére de Yuriwaka s'endormit.

T)

—- "Mlle s'est endormie, dit Kawarimi au préa. La nuit elle dort

8)

profondément. ..

Non ident. Gros vers blamc qui creuse des trous trés profonds aux abords
des riviéres. On les attrape lorsque les eaux sont hautes, su moment ol
ils remontent dans leur galerie, & 1'aide d'une longue liane enduite de
latex a son extrémité.

Le chevreuil se sent maintenant assez bien pour aller lui aussi i la fete...
Litt.: Un tchiruyu est tombé sur lui.

Ces vers rdtis sont une friandise apprécieé.

Litt.: 1I1 fit bien {synon. de merci).

yuriwska, litt.: "préte cul,” c'est la fille du Maltre de la maison (nGte).
Cavia aperea.

On peut imaginer gu'elle a Jansé toute la journée et gu'elle est @puisde.
Elle dort alors comae les fermmes durant les fétes Yukuna (ef. Jacopin,

1974).
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- Les autres sont en train de danser...” dit le préa,
Le préa regarda la mére de Yuriwaka en train de dormir.
-- M"Fais vitel) compagnon, dit Kawarimi au préa...

-- Bien."

Il s'en alla: ;glglglg...2) sur elle. Kawarimi dit:
-- D8jar

w= Oui. Maintenant 34 tei. Vas-y!

we He..." Kawarimi s'en zlla vers Yuriwaka pour la posséder. I1
la pénétra et revint le pénis tout trempé€, dégeulinant., Le
singe capucin3) dit:

-- "Pourquoi cn ne le tue past"
Le loriot dit & Kawarimi:

¥)

-— "(Mets ton pénis) dans la cendre, ~ pour gqu'il ne te tue pas!"
I1 mit son pénis dans la cendre.

La fille se leva titubant {de scmmeil). Elle regarda tout le mende
autour d'elle:5)
—= "Pére de Yuriwaka, p8re de Yuriwaka,s) s'éeria-t-elle, qui a mis
son machinT} en moi?"

Mais il n'écoutait pas, il n'entendit pas.a) (Elle insistait:)

= "Zut (& la fin)! s'exclama-t-il, gui m'appelle?

—— @Qui a mis son machin dans moi? GQui peut avoir mis son machin en

moi?

Litt.: Abats vite!
lelelele, bruit de la copulation. Le préa abuse de Yuriwaka.
Cebus sp. Le singe capucin, qui sans deute le surveillait, avait di 1'épier.

Proc8dé couramment utilis@ pour sécher, (p. ex. réduire les ferments de
ltalcool d'ananas).

Litt.: Elle Zpuisa ceux qu'il y avait 13,

En Tait elle appelle scn mari: elle croit que c'est lui qui a abus€ d'elle
lorsqu'elle dormsit. Qutelle confoende les termes pére et &poux est une preuve
que les animaux sont incestueux. C'est une des caractéristiques de 1l'animalité
pour les Yukuna.

Litt.: Qui a bougd sen machin dedans moi. Elle use d'une métaphore car elle
a un peu honte. En langue Yukuna ce mot n'est utilisé gue pour deésigner le

pénis de tapir (comme viande) gui est spicialement gros.

I1 est en train de danser et ne veut rien savoir.
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—— Comment puis—je te le mettre ld-bas? Comment puis-je &tre 1A-has,
alors gue je suls en train de danser {ici)?!"

A ce moment il guitta les rangs (des danseurs).... Waka, waka:

grimpa dans la charpente de la maison. B3aisit une torche et la jeta
au milieu de la place de danse: la flamme €claira, devint lumineusa:l)
-=- "My étais tranquillement assis pendant que je dansais? (Demanda-
t~il au premier venu).

-= Qui, Je me reposais...

2)

-— Découvre ton gland en vitesse!"

Il montra son pénis qui... pitapita, touchait terre:3)
4
—— "Tchon, tchon! ) Attention... Tu vas Tinir par en mourir!"5J

(I1 les passa ainsi en revue) l'un aprds l'autre. Bien. Il arriva
4 Kawarimi, 4 1l'ennemi...

6)

—— "Fh vaurien, dit-il, ec'est pas toi qui 1'a mis? Découvre ton
gland en vitesse!

— Voici."

11 découvrit son gland. Il en tomba des cendres... Il s'exclaffa:

-=- "Pehon, tchon, tchon, tchon, on, on en on o o coo! Ennemi,

— i e = — r————

attention, tu vas cn mourir! dit-il."

I1 ¥ en eut un autre. Et puls un autre. Et pulis un autre... Ils

T) 8}

passérent tous. Il jeta la torche:

Les torches sont faites d'une essence r&sineuse qui éclaire d'autant plus
gue son tison est propre et la combustion plus vive: en Jetant la torche il
en fait ainsi tomber la cendre.

Litt.: Pele ton pénis!

La féte est censfe se dérouler dans un maison du groupe des tapirs. Ainsi
bien des invités sont des tapirs et ils sont renommés pour aveoir de grands pénis.

Rire du tapir.

Plaisanterie du tapir sur le rapport entre la longueur du pénis et 1'activité
sexuelle,

Litt.: Qui a bougé mon (sic) machin dedans. Il & un peu de peine & manipuler
la métaphore.

Litt.: Vivre autre. Vivre autre. Vivre autre. 11 les finit tous.

Torche avec laquelle il avait examiné chacun des participants & la féte.
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-— "Pfu m'as menti, (dit-il & Yuriwaka). Tu as (simplement)} pissé,
non?!

—— Non. (a fait presque comme tu me fais (dedans).™

855 A l'aube les singes noirsl) sortirent {de la maloca) pour soigner

leurs yeux avec une infusion (de fruits) .d'uwa (esp. vernac.)g).

Kawarimi s'en alla aussi pour soigner ses yeux. (Mais) le singe

capucin... kurukuru se rua (sur lui) et lui arracha {le liquide):
-— "Non! Compris?!..."3), et il le répandit (violemment par terre).
860 - "Pour ¢a je te dis, compagnon, reste avec nous... Ils vont te

tuer si tu vas l&-bas!

Puis, (d'aveir trop) dansé, le tapirh}tomba (de sommeil) par

5)

terre, le derriére au centre de la maison, Le préa”’ huma 1'cdeur

d‘umari6). Le préa était le cadet du tapir; le tapir son dcyen.T)
865 Le préa,.. matamatamata lui mordit un peu.l'anus:
8)

— "Afe! s'éceria-t-il, gqui me grignote le cult
- Mci.
-=- Mon cadet? s'&tonna-t-il, ainsi c'est toi vraiment? Mon pauvre

petit! Allons, viens avec moi,cousin!™ dit-il.

8710 I1 dit & sa femme:
1} Callimico sp. (ou &vent. Saguimus sp.)

Pourcum sapide. En fait les singes souffrent simplement du manque de sommeil,

Scus~entendu: Ce n'est pas pour toi! En rézlité le mythe fait ici allusion
8 une décoction (esp. vern.: miel) des fruits d'uwa (Pourouma (sapida)
cecropiaefolia), qu'on utilisait probablement comme m&dicament adoucissant.
Les singes 1'utilisent comme wn collyre...

+

Tapirus terrestris.

Cavia aperes.

Poraqueibe sericiae (Icacinacées]).

rimeremi: cadet {attribut). Terme appartenant €gelement & la terminoclogie de
de parenté pour différencier les germains masculins.

Litt.: Qui me mange le cul un peu? Le préa grignote les déchets d'umari qu'il
trouve sutour de l'anus du tapir,
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-- MAllons-y. Va devant et dis a ma fille gu'elle me prépare des

1)

galettes et de la compote d'umari... Comme d'habitude.
-- Pauvre cousin qui grignotait mon cul! Allons!" Dit-il.
Tl se mit en route: +te te te te te... Le tapir courait. Il

arriva chez lui:

-~ "Fille (et}, mére de Yuriwaka, appelast-il, voici, j'ai ameng

ton éncle.g) Voild le pauvre gqui grignotait mon cull... Avez-

vous bien fait & manger pour nous?

—— Oui.

-- Voici."

Il 1ui donna {au préa) une galette d'ggggi;sans—noyaux.B) Elle

lui donna (un bol} de compote d'umari.

-= "Yoici. Mange {bien}, cousin! Dit-il.

~- Bien, cousin."

Il mangea: lelelele... Se remplit. (Il &tait} petit:

- "Ca ¥y est, je suis plein!h)

-- Mon pauvre cadet... Voild pourguoi tu grignotais mon cul!s)

-- Ca y est,j'ai mangé. J'ai mangé... o'o;ghgn...é) Voilal"

Le tapir mangeait (lui aussi): milomilomilo...

-~ "Ouinph, dit-il. C'est bien ainsi, (maintenant) tu vas dormir

comme tu veux, cousin... Fille, surveille bien ton oncle,™ dit-
Litt.: Ainsi est ma nourriture.

Frére du pére. (Il respecte la terminologie de parent® Yukuna.)
Variété particuliére.

I1 raffole de ce fruit dent il golite pour la premiére fois, et le tapir se
maque. ..

Litt.: En impasse, en cul de ssac...

Rot du préa.
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il (encore). L'umari se trouvait dans une vannerie.l) 5a fille
alle s'assecir (& 1l'extérieur, contre le montant) de la porte

domestigue. (Elle se mit 4 tisser) un bracelet de macramé.e)
Le préa cbserva ci se trguvait 1l'umari. En ce temps 14 il n'y
3

895 avait qu'un seul arbre. I1 sortait pour (le) voir:
-- "Par oi en dérober juste un peu?"

I1 fit le tour de la corbeille. Il se dit:

—- "Comment en dércber un peu?"

I1 remarqua comme une(18gére) ouverture. Il rongea: se se Se...

900 {tout a.utour).hJ I1 revint alors [vite) au coin (des &trangers).
Alors...
- "Oncle? (Appela Yuriwaka).
- Hu!s)

o 6)

-- Tu es encore 137

I Oui . "

1} Litt.: Umari dans claie de vannerie. On conserve en général les grandes
gquantités. de fruits nécessaires 4 la préparation des f&tes, dans une sorte
de corbeille confectionnée en plantant des bouts de bois avtour des piliers
encadrant la porte domestique, (mu'urupumana), la porte occcidentale
Pourtant en ces temps mythiques, il n'y avait, comme nous le verrons, qu'un
seul arbre d'une seule varidté d'umari, proprite exclusive du tapir. C'est
pourquei il possédait (et mangeait, cf. 872) de si grandes quantités de
ses fruits,; clest pourquoi aussi le préa en découvrait les senteurs et le
golit {!) pour la premiére fois. L'arbre d'umari (encore) unique, se trouve
ainsi devant la porte domestigque: Il est entouré d'une corbeille pour
le protéger des maraudeurs. C'est cet arbre que Yuriwaka doit surveiller.

2) Petits bracelets que les mdres confectionnent pour leurs nourrisons; placés
aux poignets, il servent d'amulettes protectrices.

3) ('est-3-direune seule espdce. Le préa se trouve i l'opposé de Yuriwaka,
prés de la porte principale (parinumana, porte orientale), vers le coin des
gtrangers (cf. Jacopin 1972, p. 1205 od il a vraisemblablement tendu son hamac.

h) Pour agrandir le trou.
£y I1 fait semblant de dormir.

6} L'umari mythique est donc unique et il ne posséde que quatre branches gqui
correspondent 8 la classification des quatre variétés d'umari Yukuna actuelles:
rouge, Jjaune, vert, noire (comme 1'&corce d'aubergine). Les Yukuna insistent
cependant pour dire que celles-ci n'ont plus rien & faire avec 1'arbre
mythique.
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11 retourna encore (3 la corbeille) rongeant; se se se...

I1 creusait vite. En ce temps 18 ce n'était qu'un seul arbre. En

son temps 1'umari &tait unique, et autre: rouge, vert, jaune, noir

mouillé. Ainsi divers vivait-il en son temps.l} En ce temps, il
en emporta (de toutes) les sortes, beaucoup... Elle appela:e)

-- "Oncle, oncle?”

Rien... Elle prit un baton et... toy, toy, toy lui frappa (les
tibias):3)

-- "L'onecle... Papa!

—— Hmm. ..

-— Oncle est en train de voler tes fruits... Un tas!'"

I1 se leva pila pila...(titubant): kurukuru... Piétinant, piétinant
avec sa femme...h) Le préa s'enfuyait: hui, hui, hui, hui. Ils se
précipitaient. Il entra dans un tronc (tombé) de yaripa.S) Du coup
il le piétina: mo mo mo... Son épouse le suivait. Le préa sortit

de son trou (et s'échappa} 4 nouveau; hwi, hwi, hwi, hwi. A ce

rioment un fruit d'umari tomba de ss petite gueule et au méme
instant il devint 1'umari sauvage. 11 resta 14, désormais pour

tmujours.s) Le préa continua. {Il parvint) & l'Apaporis.T) Il en

8)

rapprocha les rives. I1 (devint) étroit. 1I1 rejoignit 1'autre

rive. Le tapir starréta:

LTumari mythigque est donc unique et il ne posséde que quatre branches qui
correspondent & la classification des quatre varidtés d'umari Yukuna actuelles:
rouge, jaune, vert, noire (comme 1'&corce d'aubergine). Les Yukuna insistent
cependant pour dire que celles-ci nfont plus rien & faire avec 1'arbre
mythique.

En réalité, elle 1l'appelle constamment.
lourd, il a le sommeil si lourd, qu'il faut bien ce moyen &nergique...

Ils tentent d'écraser le préa. ILe tapir est un animal lourd; ses sabots peuvent
étre redoutables.

En esp. vernac., une des nombreuses espéces de bambou de grand diamétre.

C'est ainsi gque le préa, frippon, nous donna du méme coup les fruits d'umari et
permit au monde dfen jouir. Les Yukuna ne cultivent et ne consomment que
les fruits de Y'uvmari "jaune" et "noire.”

Fleuve qui limite & 1'est le territoire traditionnel des Yukuna. Cet endroit
correspond 4 un des rapides qui rendent le fleuve plus &troit (250 m au lieu
de 500 m), mais aussi plus torrentusux et dangereux. (Roches du bouclier
Guyanais).

Litt.: I1 rétrécit.
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-- "Comment a-t-il fait, (c'est) si grand? Saleté de petit, il m'a

025 volé mon umari... Serait-ce lui 14 bas, cette salet& de petit?

(pensa-t-il} Est-ce toi, petit?
-— Qui, répondit-il., Et je dis: A cause de cela je suis le plus
petit de tous les ancé&tres.”

C'est pour cela qu'ainsi, depuis ce temps, le préa se joue de

930 tout, Ainsi discutérent-ils (des deux ¢dtés du fleuve). C(a se

. 2)
termine sur ces mots.

A ce moment Kawarimi revint. En ce temps il s'en retourna avec
le loriot:
-~ "Je mtarréte ici.

. . 3 .
-= Bien... Nous continuons™’ maintenant.

-~ Bon."

935 I1s repartirent. Ils s'en allérent. Il arriva de nouveau chez
la lune. Il entra et dit:
- "ehger")

-~ 0l es-tu allé ainsi, compagnon?
-~ Yovh! Il y avait beaucoup de monde. Je suis allé avee eux. J'al
5)

dansé,

—- Compagnen, dit-il, chez qui?

9L4g -- Les jours de froidure! (Tu sais) c'est le gibier. Ld en bas,

1)

2)

3)

i)

5)

ol ils s'en vont: Je suis all& avec eux danser.

C'est-d-dire: "Je n'ai jamais eu besoin de besucoup pour vivre. N'importe
oll et n'importe quand, il me Taut depuis ce temps, moins que n'importe gui."
C'est au tour de petit préa de se moquer du gros tapir,

L'indication de la fin de 1l'épisode semble pour une fois explicite. En fait

en revenant avec le préa i la maison du tapir, nous nous sommes laisses entralner
vers le monde-du-haut. I1 nous faut maintenant redescendre auprés de Kawarimi.
Kawarimi continue avec les animaux qui habitent plus loin.

I1 est vraisemblablement épuisg par ses deux nuits blanches de danses.

La lune est toujours 14, comme en cas de besoin. La dépendance de
Kawarimi & son &gard est donc reconduite une fois de plus...
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-~ Biemn, compagnon. (Quant & moi), je suis tcujours ici.

n

-- Bien... I1 repartit encore une fois...

—- "Bien, compagnon.'

2}

Il repartit {ecette fois) avec sa propre sarbacane. Il s'en

fut. Il entendit parler des gens: "Je vais voir ce qre c'est,”

(se dit-il}. 11 entendit le pilon & coca:3)

"Qui {peuvent-ils bien) €tre? Je vais chiquer la coca avec eux,”
(pensa-t~il). Il tourna autour. Il observa leur maison et...
se retrouva au méme endroit: "OU cela finit-il?... Je vais y

4) Ils

étaient 14 une multitude. Il en fit le tour... "Comment vais-je

envayer une pierre.”" ((C'€tait une maloca pétrifige]),

faire?" I1 chercha une pierre, la jeta au sommet (de leur maison):

- "Ye! Qu'est-ce qu'il y a la-haut?" (Se demandérent-ils &

l'intérieur).s) I1 lanca {encore une pierre} sur un pan de la

6)

maison: "Quoi? (Maintenant le pan de la porte?)"... Sur le

pan au-dessus.de la porte principale: Totche.T) (Mais) 11 n'en
vit pas plus. "Comment vais-je faire?"... Il continua, en jeta
(encore une): EEEET)"' Sur l'autre pan principal. Alors

La lune est toujours 14, comme en cas de besoin. La dépendance de Kawarimi
4 son Egard est donc reconduite une fois de plus...

Il s'agit d'une sarbacane mythique fait simplement d'un baton de chonta (lriartea
exorrhiza) dont on extrait la mo&lle et auquel on colle avec dn goudron végédtal,
une embouchure confectionnée avec un noyau de couroupite percd. Ces sarbacanes

servent mmiguement aux enfants, qui s'exercent ainsi trés t5t, tuant de
petits animanx. {Ce genre de sarbacane est maintenant trés répandu parmi les
groupes du Yaupes).

Erythroxylon coca sp. Il s'agit du bruit du nortier avec leguel on pile
plusieurs fois les feunilles préalablement séchées. On cbtient une poudre si

fine qu'il faut faire attentiocn lorsqu'on 1'ingére. Le bruit du pilen s'entend

souvent d'assez loin.

On expligue parfcis que les chamans ont recours d une maloca de pierre pour
protéger leur patient durant le traitement.

Méme s'il ne voit rien gue de la pierre, Kawarimi entend cependant leurs
réactions...

La répense interrogative des habitants de la maison, renseigne Kawarimi sur
la structure et le plan de la maloca. Il sait ol sont les pans principaux,
mais... ne voit rien 14 o devrait se trouver la porte.

Bruits secs des ricochets, plerre contre pierre, gui indiquent que la maison
est pétrifiée. Kawarimi est en train d'en faire le tour.
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)

il se mit en colére: "Comment vais-je faire?... Zut (j'abandonne),l

'™ Il s'en retourna et arriva chez lse lune. Elle lui dit:

2)

je m'en vais

-~ "DEj&, compagnon?
-- Je ne sais ce que j'ai entendu (l3-bas en chassant dans la
forgt). {a ne présage pour mol rien de bon! (Il y en avait) une
multitude. Personne n'a jamais vu gquelque chose de pareil. Je
dis: on entendalt une foule de gens, weru, 353353) il y avait méme
un pilon i coca, (du moins) on 1l'entendait. (Tout) &tait comme
pierre. J'en ai fait le tour, tout autour.
~- M"Clest Maninakuri.h) Ainsi vient-il de la-bas.
-- OU pousse-t=-il, 4 quel endroit lﬁ—haut?ﬁ)
- {Mais) 18 ol tu vivais dans le temps (mythique).
== C'est vrai?! Comment ¥y aller avec eux?
-~ Bon, compagnon, je sais. Lé=haut, il y 2 longtemps, &€tait ta maison...
-= Comment faire pour y aller avec eux...6) J'y suis pourtant allé.
J%i vu (leur maison). Maintenant je veux y entrer, je veux prendre
la coca avec eux.T)

Pour zut, litt.: Mauvais cuir!

Une fois de plus on a 1'impression gque la lune nargue le héros, comme si elle

savalt pertimmement de gquoi il s'agissait et qu’elle asse la b@te... Cette
impression d‘étre soumis 4 une sorte de destin aveugle est fréquente dans la
forét. On y succombe, croyons-nous, immanquablement lorsqu'on y a vécu un
certain temps. Les Indiens aussi en parlent parfois. Cela est probablement

dii au fait que 1'on ne peut en définitive compter que sur soi —- ce gue 1'cn
apprend assez vite —-, et que rien par conséquent ne vous lie aux autres gui
ne soit immédiatement appréhendable... sauf la forét!

Bruits de voix.

Wom du Maltre de maison des fruits, Il s'agit aussi des fruits originels de
1tumari.

uika, c-d-d., endroit dans le monde-du-haut ol croissait le premier umari
eriginel. Il ne s'agit plus de celul que nous avons chez le tapir puisque
maintenant il fait partie du monde-du-haut sans restrictions. Il est &

tous dans notre monde.

Kawarimi ne cache pas son impatience de revenir sur terre, dans le monde-du-haut.

Prendre la coca en commun est le signe d'alliance le plus traditionnel.
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-~ {(Bon) Je vais t'y sccompagner... La macana...l) La wacana
non, compagnon?

-- Je veux chiquer. C'est pourguei je veux aller la—bas.e)

-- Bien. Tu veux y entrer pour retourner 1&-has, (chez toi}."
Le lendemain ils s'en furent & 1l'aube, emportant la macana et le
collier de dents de jaguar.l) (La lune) arriva, Sa macana

éclaira la maison comme la foudre. (Fantastique) &éclair:

-- "Yee! Voild notre Maitre qui vient," dirent-ils.

Ainsi au point du jour, comme par enchantement,3) la porte de la
maloca s'ouvrit et la maloca apparut & Kawarimi. Il entra: il

L)

arriva dans ure foule de gens. C'était leur meison. Ceux-ci
pensérent que c'était la 1une.5) Mais & ce moment, la lune abandonna
Kawarimi et s'en retourna, 115 proncrncérent les parcles [d'adresse
rituelle). (Mais) il ne répondit pas (bien)., I1 prononga ses
(propres) parcles cérémonielles de sa langue , regardant tout

autour {au lieu de fixer son partenaire:G) distrait), il

pensait: "Comment vais-je faire avec ces gens?"

Un moment aprés, il vit l'araignéeT) en train de préparer la coca:

I1 se rappelle qu'il doit prendre la massue rituelle, la macana, embléme
communautaire du Maltre de maison, toujours associée au collier de jJaguar,
ermbléme personnel quant & lui, (en l'cccurence celle de la lune), wakapa, macana:
litt. du temps ou du nom des ancetres. La macana se transmet en effet
héréditairenent.

Apperemment si la lune régle la croissance des plantes (et des autres &tres
vivants), elle n'a pourtant pas le monopole de la coca. Traditionnellement
c'est une force masculine et humaine. Dans le tenps seuls les hommes et les
vieilles femmes en prenaient.,

Litt.: On ne sait pas.
Litt.: Put dansée, chantée. L'apparition est synonyme de l'&vocation cérémonielle.
Litt.: Quelqu'un sortit du corps de la lune.

Les partenaires doivent se regarder pour que le cérémoniel soit "bien"
accompli, dans les régles. MNéanmoins maintenant qu'il est accepté, 1'umari
sera son protecteur.

Probabl. (selon la description des informateurs): Latrcdectus sp. la plus
dangereuse.
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i 1 . \ .
Hure, hure, hure, ) waika piyawatchi po'ope, tuktukuvtukutuktks:

- "21555, compagnon, dit Kewarimi (& Maminakuri), qui estece?

-- Non, c'est seulement 1'araignde venimeuse, répondit-il.

-- Je vais prendre de ls coca.

-- §'i) veut bien! 8'il en a déj& (fait) un peu et qu'il t'en

donne, tu en prends. Si (par contre) il se met & grimper &4 la
poutraison, alors tu lul lances la cendre de coca, c'est son
poison.2) Si elle s'éloigne, c'est qu'elle est préte & t'empoisonner:

Hure, hure, hure, hure, hure, waika piyawana po'cpe, tu, tu, tu,

tukvtukutukutktk. Kawarimi arriva:

-- "Pchan. Je veux de la coca,"

L'araignée se leva (pour voir qui e'était). Il la vit monter:
kuels, kuela. (Ainsi) il prit la cendre de coca et la jeta sur
elle: fapu, flapu. Elle en resta toute coite.3)

-- "Ye! Que fait-elle?" (se dirent-ils, car ils n'entendaient plus
le rythme du pilon & coca). Un (long) moment =mprés, sa pensée

b

rencnta (chamanisme de l'araignée). Alors Kawarimi dit son
chamanisme et elle recommenga a piler la coca: hure, hure, hure,

5), tukvtukutukutktktktktk.

hure, huriii, waiksa piyawana po'ope

Bruit du pilon, puis des paroles que l'araign&e prononce dans sa langue et
qui nous sont incompréhensibles -- mais on peut deviner: sans regarder,
vite --; ensuite 1'évocation fait allusion au bruit du filtre touchant les
parcis du récipient.

Manifestement 1'antidote du vénin de 1'araignde est ici 1'alecaloide ge
coca. "La cendre"” est faite des résidus obtenus une fois la poudre passée
dans le tamis.

Paralys&e. Une fois de plus les comportements animaux sont magistralement
évoqués. L'araignee cherche des endroits surélevés pour attaquer et
s'arrete lorsqufelle eat vue.

L'informateur expligue que 1'araignée est comme un chaman. Entre elle et
Kawarimi, c'est donc une lutte de chamans, comme il en existe encore
apjourd'hui. Elle reprend son activité lorsqu'elle est devenue inoffensive,
lorsgutelle & &t& valncue et maltrisée,

On peut cette fois deviner: sans regarder, ton jaguar.
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Puis 4 partir de ce moment, Maminakuri (commenga) & les appeler:

1}

-- "Grand-pére ibiri,”’ dit-il aux fruits (les uns aprés les
autres).
-~ Oui, je m'en vais. Mon chemin est long. Je m'en irai et vous
1010 me laisserez li-bas. Aprés cela vous reviendrez ensemble ...
-- Je c¢crois que je reviendrai souvent, bien des fois, d'autres fois,
bien des fois, d'autres fois...
—- Grand-pére gggji,Q) dit-i1, (comment) reviendras-tu?
== J'irai: mon chemin est trés court. Puis de 13 je reviendrai
(sewl). Je vous laisserai lid-bas. Puis je retournerai encore
1015 une fois auprés de wvous. Trois fois j'irali vers vous. Je wvais
petit-fils, dit-il.
-- Bien,Grand-pére... Un autre? Toi! (Au sa'apo}).
-- Je m'en vais,Grand-pére, dit-il. Je vais bander avec une femme.3)
—- Et toi,CGrand-pére uvala?
{-- Je vais jouer avec une femme).%)
1020 -- Toi, Grand-pére wanaka?
-- Moi, je vais rire avec une femme.5)
-- Toi, Grand-pére kamaparu?
-- Mon chemin est numarema.s)
(== Toi, Grand-pére mapa'a?

). 0

1025 -- Oui, moi aussi je m'en wvais

1) Arbre fruitier sauvage (Sapotacées).

2) Le mythe raconte qu'il nomme ici plusieurs fruits (non identifiés &videmment).

3) sa'apo. (non ident.): litt. Opeille de chauve-souris. "Pour gue ma femme me
lave la verge." Parce que pour les manger on les met au moins 3 jours dans

l'eau. L'Bcorce se fend alors facilement et on les péle comme un pénis.

4) uwala (laurier sauvage): Parce gu'on s'amuse & en jeter les noyaux sur les
femmes en les faisant gicler entre le pouce et l'index.

5} wanaka. (Caimito de monte, Chrisophillum Caimito sp.): Parce que lorsqu'on
en mord le fruit, il &clate comme une bouche sourisante.

8) kamaparu {non ident.): Parce que c'est le bruit gqu'il fait lorsqu'on
marche dessus. numarema: liyg. c'est ma bouche, c'est-d-dire ma langue, ma

parole, ce gue je parle.

7) DNon ident.: Mis entre parenth&ses parce gu'il est parfois non mentionné.
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Dés lors, ainsi {qu'on vient de le voir), i ce moment le Grand-

pére (umari) partit, dansant: @g_mg...l) Ainsi serons-naus

plantes, en ce temps ld, c'est ainsi que nous commencons (tous).

Puis nous allons ta, nous reposer comme fleurs, 1d nous arréter

en fleur. Puis nous continuons comme pédoncules, {et nous nous

2)
On poursult encore et.les gnfants se préparent, ils se baignent,

puis ils se maguillent, ils se mettent de (la terre) d'acre Jaune

et du charbon noir3) pour 1'umari noir qui se prépare {aussi}., Alors

h)

selwlement on va revenir.

1035 -- Bien."

1040

1)

2)

3)
L)
5)

6)

8)

Ils s'en allérent & leur bal d'umari. Kewarimi les suivit. (Il reste
muet comme un fruit). Ils dansérent, ta. Firent tours et tours autour
des piliers de la maison, Puis ils se battirent au gourdin.s} A cette
Epogue tous {les jeunes célibataires des groups exogames) se battaient

et tous (avaient)} des cicatrices,s) (comme on peut encore voir)

sur les fruits d'umari. L'aube pointa. Ils sortirent en file indienne.T)
-= "Aprés {que nous serons partis vers le monde-du-haut), ferme les
yeux!” Iui dirent-ils.

C'est comme cela que Kawarimi sortit (du monde-du.bas}. {C'est comme

8)

cela) qu'ils revinrent. Le voici (3 nouveau sur la terre) 14 od il

Bruit des fruits lorsque leur &corce &clate en mirissant. L'umari part ainsi
pour son voysge dans le temps-espace.

Litt.: pava (Pipile cajubi): Parce qu'd ce moment les fruits ressemblent
encore aux tétes de ces oiseaux.

Evocation de la couleur des divers fruits 4'umari.
Litt: Se rencontrer; c'est-Z-dire se réunir pour la féte rituelle,

Pour s'endurcir & la douleur et 4 la fatigue et comme c'#tait la tredition a
ce bal.

Litt.: Trous depuis longtemps disparus.
Comme c'est la régle & la fin du bal d"umari, pour aller se baigner & la riviére.

En fait pour revenir ils font le tour du monde --ils ne peuvent monter directement,
car on n'a jamais vu apparaitre une plante, un arbre tout formé sortant de la
surface terrestre, les plantes naissent & partir d'une graine venue d'en haut--:
ainsi tour de l'zire centrale de la maloca en dansant pendant ls [&te d'umari,

tour autour du monde et tour du calendrier de chaque fruit, sont-ils une seule

et méme chose,
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1)

vécut! Il arriva méme sur son propre umari. I1 stattacha avec un
lien {de kumare),2} ainsi pendu (mirissant), se préparant3) {3 sortir}
comme Kawarimi. (Les autres) tombérent. Lié (il ne resta bientS6t plus

L)

gue lui) le dernier, le plus vieux de la forét. (Les autres) se

5)

baignérent. Ils vécurent (alors comme fruits, tombés par terre) et
retournérent {vers le monde-du-bas). Kawarimi vit son frére; il le vit
frappant son fils (de Kawarimi). Celui-ci regardait son pére, mais

ses yeux [ne le reconnaissaient pas}. Il &tait enfin le dernier. Ils
gtaient partis, en parlant et en le laissant.s) Leurs enfants regardaient
en arriére.? I1 revint alors vers {l'arbre)... Kawarimi tomba,
lolotooh! Il sauta (comme un homme) et tomba {comme un fruit) iei

{(dans le monde-du-haut)..." Oh? Je vais aller regarder, peut-étre

est-il tombé?"a) {pensa 1'enfant}:

2)

-- "Yeee, le fantdéme de papa! s'Beria-t-il.

" B L] - I lo ) - L]
— Kon, {(ce n'est pas) mon fantdme. C'est moi-meme, fils! Ainsi

- - - . - - . - . . . . '] .
vais-je 4 ma guise. Ainsi suis-je ici revenu... Et tei, toujours ici?

-— Qui pspe, dit-il slors.

Litt.: L& od il avait poussé, c'est-d-dire celui qu'il avait lui-méme planté.

Astrocaryum vulg.

Litt.: Dansant tout autour...
piyuke: Tous et trés vieux, synonymes...

C'est-d-dire qu'ils sont maintenant en train d'abandonner leurs apparences de
fruit.

Le fils de Kawarimi reste seul aux abords de la chagra, prés de son pére-umari,
Ce sont les demi-fréres et soeurs de Kawarimi. Cl'est en effet un jeu d'enfant
que d'essayer de prévoir et de parier lequel des fruits tombera le dernier;
(surtout pour 1'umari dont les branches sont hauvtes et les fruits lourds). Ainsi
le fils de Kewarimi ne peut-il se résoudre d rentrer.

Litt.: Peut-Stre est-il tombé, pense-t-il.

Litt.: l'esprit de papa-mort.

Litt.: Ainsi syis-je.
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—- Et ta mére aussi?

-- Ma mére aussi pape, répondit-il. {Mais)} ¢u fait longtemps que mon

oncle (paternel) a pris maman {comme femme). Ainsi maman est-elle enceinte.

-- Bon... Bien, il habite un seul endroit: {ainsi) vit-il. (Par
1065 contre) moi je vais de toutes parts. Ainsi vivent-ils... Bien va
(maintenant)... Que fait ton oncle {ces temps-ci)?

-- Il est tout prét de faire une [8te rituelle.
-- Ah?... Va et dis & ton oncle: "J'ai wvu papa ld-bas." (Et dis-lui

de m'envoyer de la cassave et de la terre d'ocre).

1070 -- Bien."

Le voild parti.
- "Onele, oncle, s'exclama-t-il, j'ai vu mon pére, c¢'est siir.
—— Qui? Comment?!... Trés bien, je suis tout prés de faire une

f§te.l) (Pourquoi ne vient-il pas?)"

1075 (L'enfant retourna vers son pare lui disant qu'il 8tait invité et que)

presque tout &tait prét.

- "Bon. Que mon frére m'envoie (d'abord) de la terre d'ocre et de la

caSSave,"2 dit-il.

-- "De la terre d'ocre... Puis, de la cassave. C'est ¢a? (répéta
Maotchi).

-- "Ainsi je dis," a-t-il dit.

A ces mots sa femme {celle de Kawarimi), prit des cendres {(du foyer)

1080 et raccrocha son hamac {ailleurs).B) (Cependant Kawerimi) avait aussi

1)

3)

git: .

C'est é&videmment une féte d'umari, puisque c'est le temps de leur récolte.

De la terre d'ocre pour se maquiller selon la tradition cérémonielle. En
fait nulle explication n'est vraiment nécesseire ici: en tant que frére du
Maitre de cérémonie, Kawarimi est en principe le premier invité. Ce qui
irrite Maotchi, c'est qu'il refuse de revenir...

C'est un hamae un peu plus vaste {chinchorre en esp. vernac.) gque celui
dans leguel dorment habitunellement les hommes; il est destiné aux femmes
avec enfent (ou enceintes). Elle tente donc de reconstituer un foyer a
part et accroche son hamac & un nouvel emplacement pour faire croire qu'elle

ne s'est jamais mise en ménage aver Maotehi.
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"We prends pas la casgave de ta mére pour moi, prends plutdt celle
de la femme de mon frére (cadet). Fais bien attention!™

-« "Que mon frére {ain€) viemne ici! (Pourquci ne vient-il pas?!)
dit Maoichi.

— (Mais) il a bien dit: ™Que mon frére m'envoie de la terre d'tocre

et de la cassave. Aprés {seulement) je viens!™

L'enfant retourna (cependant) une fois de plus ld-bas. (Il revint) et
dit:

-- "Oncle, ainsi mon pape a-t-il répété€ qu'on lui envoie de la terre

dlocre et de la cassave. Ensuite j'irail"

I1 lui donna de la terre d'ocre pour Kawarimi et il prit un bout de
cassave de sa tante. (Puis) il repartit et arriva chez son pére:
- "Voici la terre, papa.

- Bien.‘

-~ Voild la cassave, papa.

-— Ce n'est pas celle de ta mére {n'est-ce pas? C('est bien) celle

de ta tante?

(=— Oui)."
J1 les prit. Mit L'ocre sur son visage. Prit la cassave; la micha
(longuement) dans sa bouche: "mo, mg, g@b"l) Puis il se fit un visage

de cassave. Il forma alors le (palmier de) milpesillo.e) Puis il

1tabattit... mais en le frappant la cassave tacha (et pénétra} dans
le tronc; au méme moment il le fendit par la moitié: 11 y avait une
énorme quantité de mojojoi,3) comne de la terre {des tas)... Du coup

Kawarimi avait invent€ les mojojol. Il en prit un peu:

1} Brult de mAchoires car il n'avale pas.

2} PFuterpe precatoria.

3) Holometabolae sp. Gros vers palmier dont les indiens raffolent. Leur couleur

jaune provient précisément du maquillage de Kawarimi. On trouve généralement
ces vers dans le bois du palmier Euterpe (du moins sont-ce ceux 1d qui sont le
plus savoureux, car il prennent généralementle golit du bois dont il se

nourrissent).
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— ™Maintenant nous pouvons aller, fils!

-~ Bien."

1105 Ils s'en furent, arrivérent & la maison de son frére. Ils se saluérent:

-~ "Ctest toi frére? (dit Maotchi).

I I - o~ . 1
- Qui. Je vais comme Je veux. Ainsi suis~je désormais. ) Et me
voild revenu.

-~ Bien,frére (aing). Moi je suis toujours ieci.

—- Bien,frére {(cadet).

1110 -~ Mets le (pot de) tukupi,2> donne & manger 3 mon frére, dit-il

4 sa femme.

-~ Grille-moi ga, (dit Kawarimi & sa femme).

-- Bien."

Elle prit (les mojojoi) et les mit & griller sous lea platine (& cassave).

-~ "Mange voici tukupi, frére, (dit Maotchi en lui montrant un sigge).

1115 -~ Bien."

Il mangeaz en vitesse et dit:

-~ "Ca y est, j'ai mangé, frére. Me voici pré&t pour danser."

3)

Ainsi en ce temps-1d, ce fut les fruits de la maison?’ Veiei:

"D&j& tout est prét de la maison que nous enseignérent les ancétres.

1120 Aingi es-tu venu toi, ic¢i chez mei.

).%)

-« Bien frére (cadet). (11 fuma et prit de la coca

Clest-i~dire "je vais, Je viens comme cela, ol je veux, i ma guise. Je serai
pour toujours comme cela,"Kawarimi et Maotchi se saluent comme s'ils &taient
gtrangers 1l'un pouwr l'autre; en tout cas pas comme s'ils &teient intimes et
habitants de la méme maloca. Non seulement Kawarimi reste distant, mais
encore son voyage l'a profondément transformé.

Sauce piquante que 1'on sert & chaque repas. Kawarimi est recu selon la
tradition.

[
Litt.: Fruits de maloca. ('est-s-dire les fruits de la maison cérémonielle,
ceux quil transforment la maloca en espace rituel et qui’'par 14 deviennent & leur
tour rituels: clest le rituel du Bal des Fruits d'Umari {cf. Jacopin, 1972}.

Il s'agit des paroles rituelles d'adresse et plus précisément des réponses -=-
si 1'on ose dire —- du Maltre de maison au MaTtre des invités: "Dé&ja
prét. Tout est bien. AIné, tu es veru dans cette maison, ieci, toi chez moi."

Comme c'est 1'usage su moment de 1'échange des paroles rituelles ("parler dur"},
le Maitre de maison offre d'abord le cigare cérémoniel pendant qu'il prononce
ses paroles d'accueil, puis fume & son tour lorsque répond le Maitre des invités.
I1 lui offre alors de la cocg, ainsi qu'a tous les invités qui 1'accompagnent.
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-~ Pourquoi prends-tu de la coca, lui dit alors sa femme., (He

m'as—tu pas demandé de griller ceci?) Voici,c'est grillé...l)
-- J'ai d&ja pris ma coca. Mange-les toi!
1125 —- Bien."
Elle ouvrit le sachet (de feuilles). Elle vit les grands mojojoi:2)

-- Yee! Beau-frére, dit-elle. Regarde! Qu'est-ce que ga peut &tre?"
Il prit les énormes vers:
-= "D'oli {ca vient)? demanda-t-il, en les regardant.
1130 —- Non, c'est quelque chose que vous ne ceonnaissez pas. Ce sont des
mojojol.
—-— Viennent-ils de 1d-bas, frére? Vraiment? demanda-t-il. Je n'ai
rien vu. Yee, jtallais faire un bal sans rien & manger3) en ce
temps-1d. Je veux cette nourriture, frére (aing).
-- Bien, frére (cadet). Il y en a. Je sais oli c'est. Allons-y
{si tu veux).
1135 -- 11 n'y a pas de viande ces temps;B? pour ca allons-y."
Ils s'en allérent. Kawarimi dit & sa femme:
-— "Prends un grand panier et viens avec mon frére (et moi}."
Il1s s'en furent. C'est pourquoi, depuis ce temps, le milpesillo se
fend (si facilement) en deux. A ce moment Kawarimi sut... ' I1 dit:
1140 -- C'est 13."
{I1 y en avait) beaucoup, énormément, des masses, comme du sable (en

vagues), encore bien plus...

I1 s'agit bien slir des mojojol. On prend toujours la cece & 1la fin du repas.
Les Yukuna récoltent deux espéces; Kawarimi invente ici les plus gros.

Une fois de plus la parole mythique confond le pass® immédist de la narration
avec le passé de la temporalité mythique, de telle sorte gue 1l'on ne sait
plus si, a cette Epoque, dans les temps mythigues, la contre-prestation de
viande &tait nécessaire. Quoigu'il en soit, le résultat est qu'elle est
maintenant devenue necessaire. Maotchi est donc content de savoir qu'il y a
de la viande dans un rastrocho prés de la maloca, & un endroit ol il n'en

e Jamais vu...

I1 sut ce qui allait se passer. Il sut qu'il allait parvenir i ses fins.
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-- "Les voiei, frére... Je tiens {1l'arbre ouvert. Pendant ce temps

1)

11k5 I1 les retirait vite {de 1l'int€rieur du tronc).
2)

vous les ramassez) vite. D'accord, frére?"

-- "J'ai peur... On ne sait jamais...

-- Non, {(tu sais bien que} je suis homme!"SJ

{Mais) il savait. Il s'alarma quelgue temps. Il ramasszit rapidement.

Un cra.quement?hJ Vite. DE&ja c'€tazit lourd. Les deux, avec sa feyme
1150 (ancienne femme de Kawarimi} en récoltérent {beaucoup). Ensuite,

peu i peu ils prirent confiance. Alors il 18cha le pidge sur ewx.

Cela fit: hita... Yee, il {les) tua tous les deux.

-- "Oui, 4it-il. Maintenant allez-y et voyons!"5)

I1 rentra content. Il pensa: "J'y suis allé (dans le monde-du-bas),
1155 gqu'ils aillent {aussi) et on verra s'ils en reviennent comme des

6)

déjd, il prit la femme de son frére, la femme de Mactchi. Elle lui

hommes." I1 revint (4 la maloca). Aprés tout cela, le lendemain

demanda:

- "0l est-il (Maotchi)?
73

I1 va ou il veut et fait comme il veut.

nd)

-- Ne t'en fais pas pour lui.

1160 {On verra) s'il devient comme moi et {sait) revenir par ici.
1) Kawarimi tient les deux parties du tronc ouvertes pendant que Maotchi et sa femme
ramassent les mojojot . Mais Maotehi se doute bien du danger qu'il court.
2) Litt.: Je suis en danger... Nous ne savons pas {ce qui peut arriver).
3) Justement pour cela, Maotchi ferait bien de se méfier...
4) Le tronc sous tension gémit un peu.

5) C'est-d-dire: "Maintenant allez-y & votre tour dans le monde-du-bas et voyons
comment vous en revenez,"

&) Litt.: 8'ils sont devenus des hommes. Allusion aux ccmbats au gourdin qui
avaient originalement lieu durant le Bal d'umari et ol les adolescents
éprouvaient leur courage.

T) Litt.: I1 est déji assez?

8) Sous-entendu: Alors aussi il sera homme.
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Elle se dit; "Serait-ce qu'il l'aurait tué?... Ca y est, il 1l'a
13
Le

bal des fruits d'umari (cueillis par) Maotchi., Ainsi le lendemain

tué ignoblement.”" (Mais) d&jd il se mettait dans la féte.

fit-il la féte: les gens arrivérent et dansérent chez Kawarimi;

1165 ils danserent chez l'ancienne femme de Maotchi. Plus tard il lui Qit:
-- "J'ai vu ld-bas beaucoup (de fruits) de huansoco.g) Allons-y, je
les cueillerai pour toi.

— Allons-y," dit-elle.
Ils s'en allérent. Trouvérent la palmier de huansoco.B) I1 était
trés chargé:

1170 -- "Pour toi, je vais monter les cueillir."

I1 grimpa. Il ¥ en avait beaucoup. I1 coupa (les grappes): kujla,
Egiig,h) 11 lui jeta et dit:
- "Manges-en, moi je mange ici (en haut).
—— Descends ici!" dit-elle.
1175 I1 mangea en haut. I1 vit des grues5) qui passaient:
-— "Yee!" dit-il,
Les grues &taient loin., (Il se dit: "Je vais les) appeler." Il
les appela:
—- "Compagnons... Ainsi en ce temps, {je vais) les appeler pour

eller avec elles...

-- Grues. C'est moi qui vous appelle. Descendez, (venez) icil!"
1180 - Kawarimi les appela: )

-- "Compagnon-on-on-on-ons, ¢ompagnon=-oo=-on-on-on-ons!"

D'autres vols de grues passdrent. Ainsi déjid trois (groupes &taient

passés. Les dernidres) entendirent. Elles descendirent jusque vers lui:

C'est-d-dire que Kewarimi supplée le Maltre de cérémonie, recoit les invités
et par 1& devient le nouveau Maftre de maloca.

Couma Cuianensis.

Litt.: Le huansoco planté droit.
Bruit des coups de machete.

Jabiru, (Jabiru mycteria, plus exactement). Le mythe en parle au masculin
et Kawarimi s'adresse d elles [eux) au singwlier {comme s'il s'agissait d'un
nom collectif).
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- "Qui (nous) appelle?

-- Moi, compagnons. Je vous appelle parce que je veux g&ller avec vous.
%1185 —— Bien, vienst!"

(Les dernidres) portaient le mortier 4 coce. Elles descendirent en bas,

1)

t, £, t... (Ils lui mirent leur plumage sur le corps et il s'@lanca

vers lui. Alors elles l'Zpouillérent™’ compldtement: t, &, t, t, &, &,
vers le haut... 11 ne vola qu'un peu.2) {I1 &tait encore trop)

1150 lourd. Ils tuérent encore des poux, jusqu'au dernier: pa, pa, pa, pa,
pa, pa. Ils lui dirent:
—-- "Nous allons passer (au-dessus)} des malocas de gens, Ils vont
appeler:
"Grues noi-oi-oi-oires!” He les regarde pas. Tu feras attention?!
(Sinon tu vas tomber).
-- Bien."
Ainsi s'en furent-ils avec lui, avec Kawarimi. Ils voldrent tout en
haut,3) en rond, (tournant en rond lentement). Ils arrivérent enfin

1195 & leur chemin. Il les suivait. Puis ils starrétérent et dormirent.
Kawarimi observa que les grues fabriquaient un piége & ratonh) et un
barrage & poissons.E] (Puis) par la pensde d'sutres (grues) allérent
dans la maloca (humaine toute voisine); par la pensée ils mangérent
de la cocs, de la cassave et de le viande. Kawarimi les vit (de

1200 méme ) posséder les femmes dans leur hamac.6) Kawarimi observa aussi
les hommes. Il remarque que,d cette 8poque, les grues dormaient
(dans les branches) basses. Ainsi dormaient-elles en leurs temps.

1310 QuelgquTun (de 1a maloca) dit: "J'ai apergu des grues, préparons

1) Litt.: Ils tudrent tous ses poux. (Pediculae sp.)

2) Litt.: Ca n'allait pas bien.
3) Litt.: Remonter le courant {comme en aile delta).

4) Il s'agit d'un pidge que l’on place généralement dans la chagra et qui est
fait d'un lourd &pieu reposant i 1l'une de ses extrémit&s sur des batonnets,
en équilibre instable et qui doit tomber et &craser le raton qui s'engagerait
imprudemnent desscus.

5) Litt.: Ils barrérent avec un barrage en claies, 1l'embouchure du ruisseau pour
avoir du poisson: manidre de chasser des grues. (Il s'agit du haut clayonnage
utilis® dans la pdche au barbasco).

6) Le mythe décrit la mauvaise réputation des grues qui semblent toujours vouloir
se percher i proximité® des campements et des maisons humaines, comme si elles
allaient profiter de la premifire ocecasion venue pour chaparder tout ce

qu'elles trouvent. On considére aussi qu'elles espionnent les hommes et
Bcoutent leurs conversaticns.
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des fléches (empoisonnées de sarbaceane) pour les tuer.I) De nuit ils
préparérent des fldches. Ils s'en allérent (alors) guetter les grues.
12C5 Le jour était sur le point de se lever. Ils tuSrent des grues. Et
puis dlautres cridrent:
- "An! J'ai &té& piqué par une gggg§.2
—- Un scorpion m'a piquée, cria une autre.3J

-- Une araignée m'a mordue, 5'exclama encore une aubre.

-- Ayaha! (L'autre) concah) n'a piquée.”

5)

1210 Kawarimi vit alors une grue tomber: morte... TODoogo oo.
11 s'éeria:
- "Des hommes sont en train de nous tuer. Partons! Allons-nous
en! Lorsque vous croyezé) gue ¢e sont des concas qui vous atteignent,
ce sont (en fait) des hommes qui nous tuent. Allons-y, partons!"

I1s s'envolérent ld-bas, en ce temps: pbrUluuuu uu u. D'autres encore

1215 s'envolérent. En haut les grues (se)} dirent:

—- YComment compagnon, c'était des gens gqui nous tuaient? C('est

vrai compagnon?

-= Qui.

~— {D&s) maintenant nous dormirons en haut."

C'est pourguoi (désormais) les grues dorment en haut {des arbres).
1220 A cause de Kawarimi. Ainsi les grues dorment-elies maintenant tout

en haut. On ne peut (plus)} les tuer. Ensuite elles repartirent.

Les plumes de grues sont recherchées pour la fabrication des ornements de
bals rituels.

Litt.: Une conca m'a atteint, Les conca sant des grandes fourmis (non
ident.) dont l1la piqiire est extrément douloureuse.

Litt.: Bcrevisse (empoisonnée) su curare. {4 cause de ses pigues, en
langage de grue). '

Autre fourmi conca dont la pigiire est encore plus douloureuse. {Non ident.,
mais 1l'informatenr explique que la carapace de sa téte est brillante).

Parfaite description de la chasse & la sarbacane avec les f1&ches empoisonnées,
Aprés quelgues instants, les oisesux touché€s tombent comme des pierres. En
général ls chasse a lieu au petit jour, lorsqu'ils sont encore un peu ensommeill@s,

it

Litt.: ™Wous dites vos corps..." ont été touchés par des concas.
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Elles arrivérent au-dessus d'une maloca avec des gens. Alors ceux—ci
appelédrent les grues:

-~ "Grues noi-oi-oires.”

Kawarimi regarda: du coup il tomba & pic. D€jd elles descendaient
aprés lui. Il allait presque toucher {(le sol) lorsqu'au méme instant
elles (le rejoignirent} et 1le soulevérent...l)
-- Mdaintenant ne regarde plus en bas, {sinon) tu vas tomber.

-- Bien."

Flles (lui) répétérent:

-- "Attention, ne regarde pas en ba.!

-- Bien."

Ils continudrent (dans) leur chemin (adrien}. 5'arr8térent encore une
fois en haut, ne descendant gu'un feu (pour ‘dormir). Ils firent un
piége 3 raton, un barrage 4 poissons. Ils repartirent une nouvelle
fois. Une grue dit (3 Kawarimi}:

—~ "Nous allons {maintenant) bientdt nous arréter. On va récolter
(@'abord des fruits) de huansocoz) ici, pour notre tante.3)

—-— Bien."

En ce temps 14, ils ramassérent {des fruits) de huansoco.

-~ "Nous allons maintenant {bientdt) arriver, cet aprés-midi, chez
notre tante.

—— Bien.

-- A peine arrivés, (nous alignerons) nos pieds pour gue le mari de notre

tante puisse nous saluer. Alors ne retire pas tes pieds. Fais attention:

i peine serons-nous arrivés, gu'il viendra nous saluer. C('est un
4 ) . 5)
anaconda. ) Aussi pour nous saluer fera-t-il (bouger) sa langue. Nous

allons {alors) lui répondre: "FLuhu." 2Prépare-toi, sois pré&t & bien lui

Elles le soulevérent de son trou.

Couma Guianensis.

Soeur du pére. Les grues vont rendre visite aux gens d'une maison du groupe
exogamique (et linguistique) allié.

Eunectus murinus.

-

Comme tout serpent qui cherche a identifier un objet inconnu.
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répondre! Tu as bien entendu compagnon?"

Ils repartirent. Arrivérent & la maison de leur tante:

1)

-- "Ehe he he he he huuu u! firent-ils & leur tante.
-— Mes neveux, s'exclama—t—elle.2)
1250 --"{Alors) tu es toujours 13, tante!

—- (Toujours) ici, tchirititititititititituupu!™

Ils s'assirent sur toute la longueur du banc des étrangers,s) qui
{(en 1l'occurence) était fort long. Puis celle-ci les salua {(un par un):
-- "Mon neveu?

1255 - it
Puis une autre salutation, et encore une autre, et encore un autre
{ainsi de suite) jusqu'i la fin. Ainsi tous la saludrent. Peu aprés,
ondulant,5 Kawarimi vit venir 1l'anaconda. Pamitewa arrivait.6) Ils

7)

mirent leurs pieds (en ligne). Ils le saludrent: petchu, petchu:

parlait-il avec sa langue.

1260 — "Huke," salua 1'un.

~= "Huu," fit un autre.

I1 a;;;;a i l'endroit de Kawarimi. Sa t8te passa sur (ses pieds)}. Il
était a4 moitié passé {lorsque Kawarimi) retira ses pieds en arriére.
I1 eut peur de l'anaconda. Il retira (ses pieds), kuela, kuela, sans

1265 répondre. Du coup...

-- "Haike! cria la femme de l'anaconda. HMes enfants quelqu'un est

8)

venu avec Vous.

C'est le cri que 1l'cn pousse en arrivant prés d'une maison pour annoncer sa pré-
sence. Durant les rituels, ce sont aussi les cris d'allégresse,

Litt.: Mes neveux jJusqu'd 1la fin. (C'est-d-d. tous les participants du groupe).
flakaruli de fiakare: maison et =-ji suffixe privatif. Litt.: e banc qui n'est

pas tout 4 fait de la maison, comme le reste (cf. Jacopin 1972).
Oui affirmatif en langage de grue.

Litt.: titubant {(comme un animal ensommeillé&).

Nom propre de l'anaconda.

Bruit de la langue du serpent.

Litt.: Vous a suivi.
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1)

et un tison. Elle les prit et les mit dans {(un

-- Non tante, ce sont des jeunes."

Elle prit de 1'aji?)

1270 bout de) céramique. Elle (souffla et) fuma. Les grues dirent (&

Kewarimi):

~- "Compagnon, compagnon, pasge vite ton nez par la lucarne...h)

Vas-y, vas-y."

Aussi mit-i1 sa t8te dehors (pendant ce temps...) elle les fuma:

TTTTTtttttttssss.S) §'il avait alors éternué, Pamitewa 1'aurait tué.

Les grues firent tkt, tke, tke, avec leur bec.s) Elle les enfuma
1275 Ttss, de~ci de-1ld: elle fit (de la fumée) tout le long (et autour)

d'elles. Et puis son aji fut Zpuisé.

~~ "Aha?! dit la grue. Tu vois bien ce que je t'avais dit. Ce

sont (seulement) des jeunes qui nous accompagnent.

— Bien, mes neveux. Peut-&tre que clest ga!?"T)

(Mais) déjd Kawarimi lorgnait la fille de Pamitewa... Il songea pour
1280 lui méme: “Pourguoi pas?...B) Restons!" ge dit-il., Les grueg
Litt.: De nouveaux enfants. (C. -3-d. les jeunes grues ndes dans l'annde).
Capiocum sp.,

La tante briile de 1'aji en soufflant sur une braise. Cela provegue un
fumfe #cre, & laquelle 1l est difficile de résister. (On utilise aussi ce

fait en chamanisme; 1'a)i chamanique est conservé au-dessus du feu, oi il séche,

dans un petit panier). ILes grues qui n'ont qu'un bee, ne sont £videmment
pas sensibles d ce point 4 la fumée.

kuayu petit ouverture de forme gfométrique, pratiquée dans 1l'enceinte de la

maloca.

Elle souffle sur le tison.

Litt.:

Avec leurs nez. (Elles sont nfanmoins incommod€es par la fumée).

La tante ne semble pas trés convaincue.

51 Kawarimi &tait une grue, elle serrait sa cousine croisée.
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commencérent 3 danser le bal de la perche.l) Longtemps (ils dansérent,

Jusqu'd) minuit, Presqu’'d 1l'aube Kawarimi tombe comme une pierre

2)

— "Yeeh! Dirent les grues. Compagnon, l&ve-toi maintenant: On

{endormi}, sous un petit siége: Tu'uke... Il tombal
s'en va! dirent-elles.

1285 -- Non, pas maintenant...
-- {8i}, on continue.
-- Non, compagnon, non pas encore!™

Les autres s'en alldrent: +tbrUUUuuuuwu wn u. Eb encore d'autres,

et d'sutres, et dtautres.
1290 -- "Hé! Compagnon!™
Flles le secouérent.3)
-- "Allons-y, compagnon.
-- Non."
Déjd elles s'apprétaient & partir sans lui. ZElles le secouerent
eneore:
1295 —-- "Partons compagnon!
-- Nomn.
—- Laissons-le. On va l'sbandonner. Elles s'en allérent, {aprés)

lui aveoir enlevé son plumage.

C'est le fEte la plus importante des Yukuna. A&u centre de l'aire de danse,
entre les quatre piliers de la malecca, on plante une longue perche

au sommet de laguelle on attache un scnnaille; & son pied on met deux
plateaux de bois semi-circulaires, sous lesquels une caisse de résonnance est
creusée directement & méme la terre. Lorsque les danseurs tournent autour de
la perche en chantant, 1'un d'eux la secoue en rythme, & l'aide d'une
cordelette attach&e & hauteur d'yeux; de ses pieds il fait sonner les
plateaux de bois selon la cadence qu'il donne par ailleurs & la perche. Par
résonnance les mouvements de celle-~ci deviennent de plus en plus amples,

$i bien que la sonnsaille finit par vibrer réguliérement, et qu'elle s'entend
an loin, comme si elle annongeit au reste du monde qu'il y a f&te dans la
maloca.

Il s'agit des petits sidges de bois que l'on trouve généralement dans les
malocas. (Dans le discussion, notre informateur désavoue personnellement
nettement les intentions de notre héros).

En fait Kawarimi veut rester pour prendre la fille de 1'anaconda.
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-=- "Oh mes neveux! se plaignit la tante jurefois seule. Vous venez
1

) Et
2}

toujours en coup de vent. Clest & peine si on vous voit...
voici qu'ils ont (encore) laissé gquelque chose de rien du tout,
dit-elle, en balayant la maloca. Elle le fixait des yeoux.
—— "H&é, ma fille! Il est cogché ici, dit-elle. Donne-moi le

3

plumage du petit perroquet,”’ qu'il puisse le rejoindre."

Elles le lancérent les yeux riveés sur lui: +tu'uwi, tu'uwi...

te'uke, Il n'alla pas plus loin.
-- "Non, dit-elle, apporte-moi le plumage de la petite migrette
(Ibis)."5) Elles le lancérent: tcha'a, tcha'a, pfu pfu pfu...

pu'uke. Il alla (cependant) assez loin. En pensée il se dit:
"Qu'ils me jettent ld-bas, (essez loin}."

~— "Ma fille, mets-le 13-bas, au port, de 1l'autre cSté du ruisseau,
dit-elle. Qu'il suive leur chemin!

"

—— Bien," répondit-elle.

Elle le prit et le langa: pupupupupupupuRLuud...pu'uke. {Il

tomba prés de l'sau). Elle le jeta une nouvelle fois: RUPUPUpU. . .
pu'uke... de l'autre cBte du ruisseau. Encore un fois elle alla
vers lui. Mais su moment méme ol elle voulut le relever, au méme
instant il cessa, redevint homme et du coup la pénétra. Elle revint
pleurant et criant (vers la maison}: ™Mlhi, ihi'" (Sa mére} lui dit:
-- "Qu'est-ce que tu as?

6}

-- Tu le demandes? Qu'est-~ce que tu m'as donné 147 Il m'a violée!”
Aussitdt Pamitewa sortit de la maloca. I1 le suivit & toute vitesse,
i la poursuite de Kawarimi... (Mais) aprés quelgues temps, il abandonna.

Pourquoi vous venez en courant et pourquei pas montrer votre personne?

Ainsi foutu. (C'est-3-d. dont on ne sait que faire: pa ne parle pas

vraiment, ¢a ne marche pas vraiment, du meins pas comme un grue, ni comme un
anaconda.

Forpus conspicillatus.

Bruit de vol et... de chute.

Bubuleus ibis.

Elle pense probablement que sa mére agit délibérément.
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L]

Yawarimi courut (sans s'arréter): kuru, kuru, kuru. Il arriva 3

un endroit en impasse... Il &tait dans un pidge d'I'imu. Les
barri€éres semblaient toucher le ciel...l)

1325 -- "(Elles vont) de ld-haut jusqu'a notre monde (ici-bas)... Je le
touche? (Se demanda—t-il). I1 toucha (le piége) de sa sarbacane.2

D coup eela l'arrache vers le firmament, 1l'enlevant {d'un coup) vers

le haut... {T8te) en bas, il &tait maintenani dés lors pendu (par
1330 un pied, comme on attache) un hamac. Kawarimi dit:
-- "Cette fois... Lorsgu'il arriversa... Je suis mort."

AMors il inventa la diarrhée et s'en mit par tout le corps: sur le
ventre, sur sz poitrine et (jusqu') aux pieds. Puis I'imu dit &
sa fille:

-~ "Fille, I’imulanaru,z) (va voir si quelque chose est tombé dans

le pidge!)
1335 -- Non, répondit-elle, & chague fcis je vais voir cetie saleté (pour
rien)...
-— Jamais I'imulanaru ne m'obé&it, {se lamenta—t—il]."h)
Il prit son gourdin, empoigna sa massue de combat:S)
-- "Huuumm!" ecria-t-il...
Li-bas Kawarimi entendit:
1340 —— "Il vient pour m'attraper. Maintenant cet animals) me tuera,

c'est sur! Il va me tuer!"

I'imu retrouva (son pidge), il vit sa proie crottée (des pieds &

I1 s'agit des pidges que nous avons d&j3 vus et qui sont formés de barriéres
obligeant les animaux & passer par un seul endreit ol l'on pose un lacet,

(Cf. plus haut les piéges posés par les grues ou encore ¢elui dans lequel tombe
la colombe). BEtant donné les dimensions du dispositif, I'imu ne peut &tre
qu'un géant. Son nom par ailleurs n'@vogue rien pour les Yukuna lorsquton

leur pose la question; la racine du mot se rapporte cependant au feu naturel,
au feu de la foudre, sauvage et non domestiqué.

Mawiko: la sarbacane de Kawarimi, la {premiére) sarbacane originelle. {Cf. plus
haut ).

Hom propre de la fille d'I'mu. Litt.: Petite-fille &'I'imu.
Litt.: Quoique je fasse, jamais je ne tombe {juste).
Cf. plus haut.

Kawarimi ne sait pas encore qu'il s'apgit du géant I'imu.
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la tete) {et toute couverte} dlabeilles...

— "(AYe!...

Vieux déchet!

1345 2)

mazintenant que cette saloperie pourrit dans mon piége.

prise... Toute pourrie!
I1 le détacha.
bande frontale.
1350
l'enfonca dans son anus.
b
comme mort.
6)

épineuse

puant...

I'imu l'abandonna un instant pour soulever le carterigiano.

1355 chargea...
brusquenent tomber par terre).
(aéfinitivement ).
fais pas, ne fais pas!"
dans 1l'anus.
&tre est-il (vraiment ) mort!®

1360

complétement avec des feuilles du palmier wejirita

Sur tout le corps de) cet animal...

Bout d'orteil! Jamais elle ne m'obéit.

Confectionna un carterigiano.g]
I1 emballa 1'{€norme} &tron diarrhéique.
de part en part et serra (le lien}.

(Kawarimi ne broncha pas).

et 1'attacha pota pota:

Kawarimi retint son souffle de toutes ses forces.

Kawarimi soupira & peine...
(Mais Kawarimi)} par la pensée lui souffla:
(A nouveau il ne broncha pas).

Mais) i1 le posa & 1l'orée de la forét.

1) Il dit:

Et voild

Une si belle

C'est la faut d'I'imulanaru.”

Prépara (aussi) une
L'amarra
Puis il pris sa massue et

11 paraissait

I'imu se dit: "Il est mort."SJ I1 prit une liane

bien serrée (autour du) corps

1)

Fuis

I1 le

8) . .9)

Teji'i: il le (laissa

0)

“Ne

Il prit sa massue pour 1‘tasscmmer

I1 lui remit alors (sa massue) tchau tchau

I'imu se dit: "Peui-

Il le rechargea (et s'en retourna.

(Ensuite il le nettoya

gqui était 1a).

Non ident. Esp8ce qui affectionnne effectivement les déjections humaines.

Le mot d'I'imu signifie 1litt.:

ongles, cheveux, etc.

I1s sont aussi

associés aux f8ces parce que comme déchets humains, ils peuvent donner prise

aux mauvais esprits.

Sorte de hotte que l'on tresse sur place, dans la forét, avec deux rameaux de

palmier.
Kawarimi fait le mort.
Litt.: Sa pensée est morte.
Non ident.

Litt.:
ses chairs & vifl.

Litt.: TI1 dit un souffle:
Bruit de la chute du carterigiano.

Litt.: JFrapper 3 la t&te.

I1 emp8cha son cceur de mourir.

il murmure.

A cause de la douleur: 1le lien met

Saloperie d'I'imulanaru!
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I1 rentra (chez lui) furieux:
-- "Bien, fille..."
Elle était en train de préparer de la cassave. Dé€s qu'il arriva, il

1}

d'excréments (i cuire}: moto, moto, motoz). Puis il mangea {le

1365 ménagea un trou dans les tisons du foyer . I1 ¥y mit ses paguets

tout). Il n'échangea pas un mot avec sa fille. Il prit seulement

la cassave avec les excréments, kau, kau, kauS): (i1 prit un paquet),

et vite un autre, et vite un autre... DEJd il avait terminé. Il

1370 prit (rapidement) de la coca et s'en alla chercher du bois pour le
feu. Elle se dit: "Qu'a=-t-il pris dans son pidge?... Je vais voir!"
se dit-elle en sortant. Elle trouva quelque chose d'amarré (dans

L)

-- Ton pére va maintenant me tuer... (On peut)} m'appeler malheureux.

un carterigiano) et de ligotd 7, qui lui dit:

(Mais) je tele jure 5) (si tu me délivres) je coucherai avec toi. Du

1375 coup, dés qu'il eut 4it cela, elle tira {en arri&re) sur le lien qui

6)

. Du méme mouvement rapide elle tira (en arriére) sur

)

la retenait

1'hamegon de son pére et attrapa un chevreuil roux ‘. Elle le ramenea

8)

et le mit dans le carterigianc cuvert . {Mais elle n'eut pas la

force de 1l'attacher assez) fermement. Puis elle emporta aussitSt

Kawarimi et le cacha {non sans 1'avoir)} entravé (prés de la maison).
1360 Ensuite I'imu revint, Il fit immédiatement du feu et fabrigqua un boucan.

I1 alla alors chercher (sa prise): "Huuumm!"™ (Fit-il en la chargeant).

En se renversant {en arriére pour l'arrimer) il remarqua que ses
Litt.: 11 ouvrit le feu. Il fait un trou dans les bralises du feu sous la platine

pour ¥ griller ses excréments.

Bruits des feuilles de palmier dans lesquelles I'imu a emballé sa nourriture et
qui craguent en briilant dans le feu.

Bruits de mandibules et de déglutition.

Flle n'a jamais vu d'homme, ou du moins... dans cet &tat.

Litt.: Je te le dis bien.

Allusion au noeud que 1'on défait en tirant d'un coup sec sur le brin libre.
Mazama sp. Cette sorte d'hamecon végétal est la seule arme (de chasse) d'I'imu.

Litt.: dont le lien est mort.
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liens &taient desserrés et qulelle &tait {comme) rousse:

-- "Saleté, dit-il... Saloperie d'I'imulanaru! Appela-t-il... Es-tu

venue iei?

1385 -» Wlon, je ne Suis pas allée ld-bas.

—— Ainsi tu dis que tu n'es pas venue ici?... Saleté, tu prends toujours
ce qui est tomb2 dans mon pidge et A chaque fois tu en fais ton amant.l)
C'est toujours ainsi... Ne dis rien (surtout, sinon)} je sors (ma
massue} et je t'assomme!"

1350 La nuit }les surprit 13. Kawarimi et I'imulanaru dormirent téte-béche,
pieds contre piedsg) (dans le m{ne hamac). I'imu prit alors son
hamecon et le jeta... (Celui-ci tomba) dans les cheveux de Kawarimi,
I'imulanaru s'écria, comme s'il s'agissait de ses cheveux:

-— "Eh, mes cheveux!

1395 -- Qu'est-ce que tu dis? Tu as tant de cheveux uwaintenant?... Bien
fille, enléve-le de ta té&te...

-~ Ale, papa, sur mon molletlB) Dit-elle.

i)

—- Saleté, maintenant ce sont ses mollets! Saloperie d'I'imulanaru!

dit-il, en ce temps. Ma proie ne va pas m'échapper ainsi..!"

1400 Il abandonna {(son hamecon), saisit un tiscn et le jeta & l'est, &

5)

1'ouest, au nord, au sud et le monde se mit alors & briiler:

6)

moslo, moslo, moslo, moslo. Le monde (enmtier) &tait em train de

briiler. Les animaux arrivaient 13 (vers lui) et il (les) tuait, il

tuait, il tuait, i1 tuait. FElle dit 3 Kawarimi:

Litt.: Tu prends mon piége mort, ma nourriture (synon.) puis il est ton mari.
Litt.: Pied-personne.

11 s'agit bien slr du mcllet de Kawarimi. I'imu lance son hamecon dans
1tobscurité, car il se doute bien que sa fille lui ment.

La parole mythique utilise 4 cet endroit une forme de préfixe rare signiliant
sinon le neutre, du moins une confusion du masculin et du f&minin.

Le monde, €.-d-d. 1litt.: la forét, la selve. Litt. les points cardinaux sont:
Est: Grand Tleuve {Caquetd & Amnazone?)
Quest: En haut, ¢.-3-d. "vers ol le soleil se cache.”

Hord: Cb6tes du corps, (du trone, du buste). Soit le c¢dté droit.
Sud: Autres cotes du corps. Seit le cG6té gauche.

Bruit du feu de forét.
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1Los == "Le savoir de mon pére est trés grand,l) sauve-toi comme (tu peux)!
1
Va ..."

(I1 se changea en minuscule insecte)2)et se mit dans 1a riketa dfun

taro.3) I1 fit le tour (extériesur) de l'habitaticn.h) Vit le taro

encere debout:ﬁ)

ra
-- "Et 18, ¢a n'a pas briile? demanda I'imu.

-- laisse ca, dit-elle, tu as d&jd brilé toutes mes plantes."s)
1k10 I'imu fit le tour de l'autre c8té de la maison. Kawarimi en (profita).
I1 forma une petite araignée.?) Ainsi s'enfult-il sur sa toile
d'araignée.BJ I'imu arriva autour de la maison. Il wvit la toile
d'araignée:
-- "Ahu! Veoici ma proie qui s'enfuit!"
Il suivit Kawarimi (3 la trace dans la cendre}: ici, ici, iei. D&jd
1415 il allait 1l'attraper lorsque la petite araign€e entra dans un (vieille}

9)

termitidre. I'imu la rejoignit et dit:

~- "Ca y est, elle est entrée li-dedans'"

I1 rasa la termitidre, (arrachant) le pourtour: mutu, mubi...

1} Sous-entendu: "Je ne peux plus rien pour toi..."

2) Sur ce point le mythe n'est pas clair. (Peut-8tre parce que tout se passe
si vite...). Quoigu'il en soit il s'agit d'un minuscule insecte (1-2 mm).

3} rikota est l'endroit d'une plante qui contient de 1'eau entre la tige et le
peticle. Il s'agit probablement de Xanthosoma Sagittifolium (Schott).

L) Le mot utilisé signifie rancho, ranchito (esp. vernac.}, c.-8-d. abri plus
gue maison; en tout cas jamais une telle hasbitation ne pourrait aveir une fonction
rituelle.

5} Le plant de taro &chappe au feu parce qufautour des naisons l'Erosion est
telle, qu'il n'y a plus que du sable.

6) Litt.: “Laisse vivre ma maloca." Cela suppose que tout a briilé, y compris
la chagra d'I'imulaparu gui dépend de la maison ou elle habite...

7) ton ident. Petite araignée que 1'on cbserve au point du jour et gui tisse
sa toile pendant la nuit au dessus du foyer: elle laisse aussi sa trace dans
la cendre.

8} [itt.: Ses ficelles.

9) Il s'augit d'up tronc mort et pourri, percé de galeries de termites
{non ident.).

1



14¢

-- MHaika! dit la termite. Pourquoi dé€truis-tu ainsi ma maison?"l)
1420 DéJja Kawarimi en &tait sorti. Du coup I'imu se précipita. Kawarimi

3)

. . ” . 2 . . . .
arriva alors chez Ifiapursji: ) il vit une vaste (marmite) circulaire.

L)

Il en fendit le pourtour...

-- ("As-tu fini de cuire?" Demanda Ifiapuraji 3 sa marmite: Personne ne

)

répondit. Il alla voir. Il trouva sa marmite cassée:)5
1425 -- "Qui est-ce qui me fait du mal, qui est-ce gui ne veut pas que

Je sois au monde?!"6)

{ Il apporta ensuite) une grande quantité de feuilles et y mit le feu:T)

Huhu.a) Mais 4 ce moment il tomba dedans (& la renverse) et se briila

{1a face postérieure du corps: les oreilles, les cheveux, les yeux)...g)
Kawarimi toucha alors.Ifapuraji avee sa sarlbacane pour voir s'il
1430 &tait mort. Ainsi lui cassa=t-il encore les deux incisives (supérieures,

au centre):

1) I'imu détruit la termitiére em y enfongant sa massue. C'est pourguoi, encore
actuellement, ces termitidres donnent 1'impression d'avoir été dévastées & coup
d'épieu.

2} Litt: Chevelure de diable. A cette €pogue (mythique) il s'agit d'un géant
anthropomorphe, alors que maintenant c'est une libellule. L'informateur n'a pas
d'explications.

3) Il stagit d'un plateau rocheux aux abords du Caquetd ( Araracuara) , Le nom
de la marmite de Ifiapuraji est nuflamare et la cassave qu'on y grille s'appelle
nutchamare. Il est difficile de saisir le sens de ces mots qui n'appartiemnent
pas (ou plus) & la langue courante, on peut cependant y découvrir le suffixe nue-:
mon, mien; la racine fia: nourriture, le suffixe ~tchaje: grand, rond, vaste et
le suffixe ~mare: des anciens, {rituel}.

4) Un autre version prétend qu'il frappa et fendit la roche de sa sarbacane {mawiko).
5) Entre parenthéses, texte d'une autre version.
6) Parocies standards, ce sont les suivantes: na'ika ile la'ari nuka tchapuwani

unka watajla numaka esawatchu... Litt.: Qui ainsi me fera si mal qui ne désire
pas que je vive dans la forét (le monde).

7} A cet endroit notre informateur ajoute simplement, sans plus d'explicaticns:
"Ifapuraji va vers Kawarimi."

8) Bruit du feu de feuilles.

G) Ce qui explique l'apparence actuelle des libellules. L'expressicn mythique
est pajimd, c.-8-d. 1itt.: bouche de maloca {4 ne pas confondre avec porte
-principale- de maloca). HNotre informateur ajoute simplement, sans plus
d'explications: '"3ouche et face vers le haut."
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—- "Hisére, comment ai-je pu lui faire tout ce mal?... K& compagnon!
dit-il. Non, j'ai fait c¢a pour (marguer) ceux qui ont cessé da'Stre
des enfants...l) Compagnon, je t'appelle, dit-il parce que je suis
pitoyable. 1'imu me poursuit et (veut) me tuer. Je t'en supplie?)
1435 sauve-moi et aussitdt je resterai avec toi,

-- Vraiment, compagnon? demanda Tfapuraji... Bien, {d'accord)!"
I'imu &tait presque 1&.:
— "I'imu vient!"...g)

I1 cacha Kawarimi dans son barrage-claie (sous l'eau). Il entendit
1kko grogner, appeler: "Huuumm"... I'imu arriva et dit tout de suite:

—- "™a proie est cachée 13 au fond {de l'eau)."

Ly

-- "Ate! dit Iflapuraji. Attention,tu vas me casser mon truc. Attends,

(I1 s'apprétait i l'en) sortir...

je vais y aller (moi-méme)} et si je le vois (pour toi) je te le sors:
1hk5 Yepo'endtcha... ParihStcha”...)) Tejee: Apparut un snaconda.®’
-- "Voici, grand pére!"™ dit-il. .
I1 le sortit (de l'eau) et I'imu lui frappa la téte: pau, pau, pau, pau.T)

1) Traditionnellement les jeunes adolescents perdaient leurs incisives lors des
Joutes et des combats Z la massue qui avaient lieu durant les fetes d'umari-—-

pour lesquelles ils s'entralnaient--; ils &taient censes ¥ révéler leur endurcis-
sement. L'informateur y fait allusion et déclare que c'est 4 cause du geste

de Kawarimi que les jeunes hommes perdent leurs dents. Cl'est un fait qu'encore
actuellement un grand nombre de jeunes hommes ont perdu leurs incisives superieures.

2) Litt.: Je te le dis bien.

3} Ifiapuraji désigne I'imu par son nom; ils sont entre eux dans un rapport de
cousins; en fait ils usent des termes métonymiques grand-pére (I‘'imu)/petit-
fils (Ifiapuraji). Parlant dans sa langue, le met utilisé par Idapuraji ne
devrait rien nous dire et pourtant il signifie litt.: ijaitre des humains,

des nommes (genre).

L} Litt.: Fendre, rompre.

5) Iflapuraji chante dans sa langue un rytime entrainant pour haler sa péche.
Litt.: "En haut... Puiser. (En haut... Puiser). Etec.

6) Zunectes wurinus gigas.

7} Bruit des coups. La peau écailleuse des anaconda est extrémement dure et
résistante.
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-- "Non, ce n'est pas ca.

1)

-~ J'ai encore vu autre chose'...

1550 Tejii: Apparut un cafman.e) I'imu lui frappa la t&te: pau, pau,

pau, pau:

—- I1 y a encore quelgue chose. Je vais voir."

I1 plongea encore un fois: Tejee... Apparut un lamentin:3J
-- "C'est ¢a, grand-pére?” demanda Ifiapuraji.

1455 I'imu regarda et lui frappa la t&te: pau, pau, pau, pau. Il le
redressa.h) Il 1l'appuya.. Le regarda... Lui frappa la téte: psau, pau,
bau, pau:

-~ "Yee, petit-fils, c'est ca'! Regarde comme sont ses jambes, ses
pieds... et sa bouche... Il n'y a vraiment rien (de plus laid).
Bien, maintenant, petit-fils, je m'en vais."

Il se leva en titubantS) (et s'en alla). Kawarimi revint et dit:

1460 -~ "finsi tu m'as vraiment sauvé!6)

—— Qui,vraiment... Bien que tu sois frippon! Allens-y maintenant.

Rentrons!™

Ils s'en revinrent. Ils arrivérent (& la maison d'Ifiapuraji). Kawarimi

remargua trois galettes de caﬁsave, toutes prétes dans un vannerie.

{Ils mangérent). (Le lendemain) ils retournérent p&cher. Revinrent.
1L65 Il vit une nouvelle fois de la cassave toute préte (dans) une vannerie:

1) Litt.: Un autre corps.

2} Grand caiman noir: Caiman scelrops. Il semble gqu'lfiapuraji invente ces
animaux pour son cousin, cu du moins gu'il les lui fait découvrir.

3) Manatus sp. En Yukuna litt.: Presque mammifére d'eau.

4} Litt.: il l'assit, C.-d-d. il le posa, le mit comme dans un carterigiano.
5} Il est trés chargé car il emporte ses trois proies.

6) Kawarimi s'@tonne problement qu'lfiapuraji n'ait pas laisser jouer 1les
régles de solidarité de la parenté. Il n'est en effet pas plus qu'un étranger

inconnu.

7} Comme si une femme avait préparé le repas pour eux.
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== "Woici ma maison, compagnon! ﬁangeons!"l)
I1s retournérent encore un fois (& la p&che), Pécheérent. (En ce
temps-14) ils mangérent beauccoup de peisson., lorsqu'ils revinrent,
Kawarimi vit (une fois de plus) de la cassave préparfe dans une
vennerie. Aussi en arrivant, {se demanda-t-il): "Qui (peut bien)
1k70 lui faire cela?” Il regarda de tous cdtés, tout autour...
- "Oui, compagnon, mange!"...

Ils mangérent. Ifiapuraji s'en alla déféquer:2) il prit des poissons

et de la cassave. Il la déroula alors sur sa nuque: pile, pile.3)
1475 Kawarimi penss pour lui-méme: "Mais comment fait-11?" Lorsqu'il fut
parti il mangee la cassave qu'lfiepuraji avait (déjd)} mangée:
—— "Mes excréments! Huwi, huwi, huwi!.%} Compagnon, est-ce toi qui
a mangé mes excrénents?
~= Non, (mais il y a} quelqu'un, Himu,S) qui mange les excréments.
1L8o — Non, ici il n'y a pas 4'Himu!"
Le lendemain & lfaube Xawarimi s'en alla dé€féquer. Il emporta de la
coca. Il la jeta alors sur ie sentier: te te. (Et du coup forma le
scarabée coprophage.]S) {Lorsqu'Ifiapuraji alla déféquer d son tour),
celui-ci lul grimpa sur les fesses... Il s'éeria:
1485 - "Ju'est-ce qui me monte dessus?...
-— Non c'est seulement ce gqueje t'ai dit. C’est Himu. C'est bien lui...
-- {Mais) Je ne connais pas ¢a!"
1) Litt.: Voild notre nourriture pour que nous mangions.

2) Comme on peut l'imaginer, chaque fois qu'il s'agit d'un terme scatologique,
contrairement 4 1l'ethnographe, la parole mythique n'est pas empruntée.

3} Ifiapuraji est un gfant sans anus. Il prend donc sa nourriture avec lui pour
déféquer, car, en toute leogique, s'il n'a pas dlanug, il n'a pas non plus de
tube digestif et sa bouche lui traverse la t8te de part en part. Il emporte

des poissons roulés dans une grande galette de cassave, qu'il ne fait ensuite
que laisser se dérouler sur sa nuque: pile, pile...

4) Ifiapuraji respire difficilement: Huwi, huwi... De voir que gquelgu'un
lui a pris ses déjections le peine.

5} Kawarimi fait allusion au scarabfe vert, bousier amazonien: Oxysternun
Conspicillatum Pinotus sp.
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Encore une fois il s'es alla chercher du peisson avee lui. Encore

une fois ils revinrent. ZEncore une fois Kawarimi vit la cassave
1490 toute préte dans une vannerie. Il se demanda: "Qui peut bien lui

nettre ainsi de la cassave?... Demain je vais tomber malade."

Un fois de plus Ifiapureji s'en alla chercher (du poisscon). Kewarimi

1}

descend-elle?" Se demanda-t-il. Il la remit en place. La bolte

vit alors la boite & plumes ’ descendre (lentement)... "Pourguoi

1495 descendit & nouveau. Encore une fois il la remit en place (en haut)
et s'en fut essarter la {vieille) chagra en friche.a) I1 surveillait
la maison, Il vit de la fumée en sortir. Il revint (vite) et vit

assise, une merveilleuse femme bien en-chair.3)
Elle l'apercut. (Elle voulut) retourner {dans la boite & plumes)...
{Mais) il dit:

1500 -- "Ne t'en va pas, ne t'en va pas!"
flors elle s'assit et prépars deux galettes de cassave. (Bien que
d'habitude) elle en fasse chaque jour trois. Aussi Kawarimi alla-
t-il stasseoir vers la platine. Elle confectionna une galette.
Elle balaya (la platine des grains) de farifia (qui s'y trouvaient

encore) et en jeta sur son pénis:%)

-- "Afe, ale, mon pénis, mon pénis!

1505 —— Tu as un kékis? dit-elle.S)

1) Il s'agit de la bolte consacrée dans. laguelle cn conserve les ornements
cérémoniels, en particulier les coiffes de plumes. Cette boite se trouve
suspendue dans la poutraison.

2) En exp. vernac.: Hosar rastrojo. Il s'agit de vieilles chagras ol la
forét est en voie de reconstitution.

3) Selon le canon esthé&tique des Yukuna... I1 s'agit en fait d'un petit
perroguet: Forpus Sclateri. En Yukuna wa'atu, gqui pourrait signifier litt.: un
peu cul de femmes (au plur.}.

4} Pour préparer la cassave on chauffe préalablement la platine. Avant d'y
mettre l'amidon, on la nettcie des grains qui restent de la cuisson précédente
(et qui sont comme de la farifia, le manicc scus forme de granulé grill@&).

Ces miettes sont donc bien chaudes, mais son geste n'est probablement pas
intenticonnel.

5) Elle prononce mal car c'est la premiére fois gu'elle entend ce mot. En
effet ni elle ni Ifiapuraji n'ont d'organes sexuels {ni d'anus). --Hotre
infermateur ajoute qu'ils pouvaient copuler avec n'imperte quelles parties
de leurs corps-~. En Tukuna pénis: uwaﬁé;_pa‘atu grononce: kuaka.
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—- Qui, dit=-il. En ce temps=1d, tout le monde en a. Je suis homme.
—- Aprés ma cassave, quand j'aurai terming, je veux voir ton k8kis...
(Voild) j'ai fini... Ton kékis, dit-elle.
~= Oui,
1510 —- Mgintenant, dit-elle... (Ils firent 1'amour).
~- 0Oh, alors maintenant tue mon mari! Je veux vivre avec toil" dit-elle.
Son pénis é&tait tout enflé.l) 11 se demanda comment il allait faire.
I1 inventa (encore l'herbe) kurxiu.g) Il souffla, {(en mit) partout. Il
3) I1 prit leur nid
]

1515 et.., patala, se le mit sur le bas ventre: ™Oui, ainsi ca ira..!" se

s'en fut essarter. Il forma la guépe kapereni.

dit-il. Il revint. Peu aprés arriva Ifiapuraji:
~= "Jui a mis du blanc partout?h) dit-il.
-- Non, c'est toujours ainsi avec le kuryiun.
-- 0 ¥y en a-t-il?
1520 ~- Ld-bas."
I1 s'en fut et en rapporta (les fleurs) qu'il souffla partout...
- "Bien, dit-il. (Mais) qu'est=il arrivé & ton pénis?
-~ Non, j'al &té piqué)par les guépes.
p]

-~ 0l (vivent-elles)?

1525 — Allons voir.")

1) Erigé. (En Yukuna, employé en ce sens, ce mot est une obsc&nité).

2) Il pourrait s'agir d'une broméliacée, mais nous pensons plutdt qu'il s'agit
d'une graminée (comme p. ex. Cynodon Dactylon sp); en tout cas ces herbes
couvrent le plateau gréseux (supdrieur) d'Araracuara. Particuliérement en
période humide.

3} Non ident.: "GuBpe & l'habitation décorée,” c'est la traduction litt.
4} Litt.: De la grue. Allusion sux plumes blanches de grues et d'aigrettes qui

sont souvent les plus nombreuses dans la bolte &4 plumes.

5} Iflapuraji & nouveau doute. HNotre informateur a reproduit leur conversation
fictive:

-— "pPiqué par des guépes? ¢Ca n'existe pas!
-- 51, si, il y en a!l

-~ Bon, allons voir... Il n'y a plus de gulpesque moi..!"
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11ls s'en furent:
-= "Les voild."
I1 prit l'essaim: Tujla... {Elles les piquaient).
-— “Bien..."
1530 Dans l'aprés-midi, ils &taient couchés dans leur hamac et Kawarimi péta:

Sehin, sehin, sehin... BSehin, sehin, sehin.l) Ifiapuraji dit:

-- "Compagnon, qui parle ainsi si joliment?

—- Hon, ce sont mes oncleé,g) ceux qui firent mon anus.B)
-- Comment tes oncles ont=-ils pu fair= cela?

1535 -~ Ils ont taill€ un bout (de tube) de c'nont:a.!‘LJ en pointe., Puis ils
ltont cassé (en moi}... Je ne sais pas...sj ta, ta, ta, ta:

I1 touche peut-étre méme le coeur: c'est ce que l'on ressent...
-~ Pourrais-tu me faire un cul?
-— OQui, si tu veux, (je pourrais).
1540 —-- Fais-moi une chose comme cela... (Fais-moi) mon cul!...
~- Demain!" dit-il.
I1 tailla un (bout de) chonta bien pointu. Ils s'en furent &
1'aube. Il opéra lorsque le soleil fut au zénith. Xawariml appela

la pluie: la plus grosse des averses.6) Ifiapuraji s'était entendu

1545 avec son cousin Kuari,T) de telle sorte {qu'ils se viendraient en
1) Litt.: Le cul de Kawarimi sonna: sehin, sehin, etec. (bruit des vents).

2) TFréres de mére. Allusion 4 la fonction avunculaire des Yukuna.

3) Kawarimi n'utilise pas le mot cul: Il sait bien qu'lfiapuraji ne sait pas

-ce que c'est, il veut pourtant lui faire envie... Il utilise ainsi une périphrase,
litt.: Ils m'ont fait rond, {(ou encore ils m'ont fait le rond, ils m'ont fait

le tour, autour, ete.)

L4) Iriartea Exorrhiza.

5) Bruit des coups sur le tube de chenta. I1 n'a pu , et pour cause, assister
ad l'opération.

6) Litt.: Il appela l'eau de 1'averse géante. Kawarimi invente en fait
l'averse aux gouttes énormes, que nous connaissons encore aujourd'hui, et qui
Iait tant de bruit dans le feuillage de la forét qu'on l'entend venir de loin et
qu'elle pourrait biem couvrir les cris d'Ifiapuraji...

7) Cousin paralléle matrilatéral: fils de soeur de mdre. (Voc.: amiyo;

dés.: ajawa'a. A notre comnaissance, cette terminologie n'existe (plus?)

que dans ce mythe.)
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aide respectivement)} s'ils se trouvaient en danger (de mort):
"ainsi allons-nous mutuellement nous défendre™: ainsi s'étaient-ils
mis d'accord, ainsi s'étaient-ils dit. Alors Kawarimi appela l'eau:

(Rl

-~ "Maintenant viens, compagnon!™ invoqua-t-il.

1550 I2 prit le chonta.
~= "Qui, maintenant prépare -toi!"
Il saisit la pointe: Ta, ta, ta, ta:
-~ "Dis-moi quand ga touche ton coeur...
—-- Ale! Maintenant!... Il m'a tué..."
1555 (Cependant Kuari entendit quand méme des cris. Mais lorsqu'il arriva
' son cousin était déja mort).
-~ "En son temps {nous nous &tions mis d'accord). Comment cela
s'est-il passé?l) Qui & tué mon cousin?
-- Je ne sais pas qui a tué mon compagnon {(répondit Kawarimi)...
C'est cette pointe."

1560 Alors Kuari urina sur le pieu: Tche, letche, letche, letche.2

(C'est pourquoi dans la for&t) désormais.on peut voir "la pisse de
kuari®™: ainsi & cet endroit, les arbres sont ainsi (secs et morts).

Ainsi Kawarimi avait-il tué celui qui l'avait sauvé d4'I'imu en ce temps-

3)

I1 1'avait tuf... aussi prit-il

)

14: Et pour cela ce n'est pas bhien,

1565 (sa femme) celle qu'il appelait Wa'atu. C'était en ce temps-1d

1) Litt.: Quelles {comment) nouvelles?

2} Son urine est un poison {défoliant) violent. Il n'urine pas seulement contre
l'épieu, mais aussi contre les arbres alentour de telle sorte qu'il arruse une
circonférence autour de lui. C'est pourquoi on trouve actuellement dans la

forét des endroits oid tous les arbres sont secs et morts; ce sont les lieux
‘nrivilégiés ou la foudre peut mettre le feu & ia forét. Les Yukuna les appellent:
Pisse de Kuari."

3} Cette notation &thique n'est pas le fait de l'inTormateur, uwais est une
expression de la parole mythique. Elle évogue en effet une régle fondamentale de
l'ordre social: la nécessité d'8tablir des alliances siires et respectées

(réciproques et &galitaires) pour survivre. idais Kawarimi ne se scucie pas
de sa survie chez Ifiapuraji...

"4) Elle descend de la hoite 4 plumes et prend l'apparence d'une vraie femnme,
nous explique notre informateur. Il l'appelle Wa'atu bien qu'elle ne soit plius
perroquet, c'est-d-dire qu'il refuse de l'appeler femme ou Epouse.
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une trés belle femme. Ils décidérent de vivre quelques temps dans

1)

dans la for&t, Continuérent. Passérent une autre nuit dans la forét.
2)

la maiscn d'Ifiapuraji. Puis ils continueérent. Passérent la nuit

Et arrivérent. Il forma kunu:

-- "Je vais récolter (ses fruits), lui dit-il. Assieds-toi iei, je

1570 vais te cueillir des fruits de kunu. Attends-moi ici (pendant) que
Je monte" Patu, Batu:a) I1 grimpa tout en haut. (Lorsqu'il fut)

k)

ld-haut les loups arrivérent ' au pied de 1'arbre, et ils emportérent
la femme qui y &tait assise. (A sa place ils laissérent la mére -mythique-
des moustiques.)S)
-- "Regarde comme ceux-ci sont grands, iui dit Kawarimi.
1575 -- Hummm, répondit (la mére des mousiiques)..."
"{Pourquoi elle me répond) comme cela?" se dit-il:

- "Va (lé—ﬁas}, gue Je te voiel"

Elle alla. Il la vit. Il prit une de {ses) pierres de chamanisme6) et
la jeta sur elle (et la tua):

1580 -- "Oui," dit-il...
Au méme moment (il en sortit un nuage de moustiques):T] "Est-ce que
c'8tait 1a mére des moustiques?)" (se demanda-t-il). Dés ce moment
(il y eut) de grandes guantit@s de moustiques sur les rives (du
Caqueta). Il allongea lfarbre & cacutchouc vers le haut. Ii vit (la

femme et les loups) descendre le Miritiparana. Elle était sur les

1) Ainsi Kawarimi reprend-il sa destinée.

2) Heves sp.

3} Bruit alterné de ses pieds et de ses mains qu'il fait en grimpant &
l'arbre.

4) Esp. vernac.: lobos. FEn réalité il s'agit probablement de chiens sauvages:
Icticyon venaticus. (Cf. plus bas la note sur les nutria).

S) Litt.: La mére des moustigues en ce temps 14, de ce temps.
6) Litt.: Pierre (de 1l'esprit) des jaguars.

7) Ainsi vont-ils désormais se répandre sur les rives du Caqueta et au-deld
dans le monde entier.



149
1585 rives du Miritiparana. Il descendit (prit l'arbre & caoutchouc comme)

1 -
macans. ) Au méme moment il ouvrit mata... un bras (d'eau entre}

) 3)

le Miritiparana (et le Caqueta).2 Puis il rendit 1'hévéa lisse,

Il les poursuivit, remontant le Caqueta. Il parvint (ainsi 4 1la

maison) des martres -mythiques- .h) 11 leur dit:
1590 -- "Grands-péres martres,ﬁ) voild que les loups m'ont pris ma femme.
Aidez-moi.6)

nT)

-- Pour sfir, ce sont nos ennemis déclarés.

8)

(L'une des martres) pensa (chamanisme) et les {lui) donna.
—— "Qui. Bien... {Je vois) ol c'est!
1595 -- (lorsque) tu reprendras ta femme, raméne-moi de ces poissons gutils

péchent (d'habitude). Mais tu leur diras bien: "C'est mon (propre)
Tlg)

voeu, c'est mon (propre) voeu.

1) C'est pourquoi les hév@as sont désormais parmi les arbres les plus hauts (cf. 1584).

2) Ce bras gui relie le Miritiparana 2u Cagueta &vite presqu'un jour de navigation
(en remcntant le fleuve en canod).

3) _Litt.: Plus doux. Pour pouvoir descendre plus rapidement en se laissant
glisser. Depuis lors son écorce est restfe plus lisse.

L) Le terme ici employé signifie litt.: les divins, les célestes. Notre informateur
expligque que c'est le terme encien pour martre, en esp. vernac.:@ anutria (Cusa

cusa). Il s'agit probablement de la martre nocturne; mais comme 1'expligue Lévi-Strauss,
ces carnivores sont difficiles 3 identifier (L&vi-Strauss, 1968, pp. 68 et ss.).

Les Yukuna opposent ici le "grand loup" & la "nutria", si celle-13 est relativement
connue == comme la plus vorace des mustdiid€s non amphibies --, le loup par

contre est si rare que peu d'hommes en ont jamais vu; c¢'est 34 peine s'ils

prétendent en avoir apergu les traces une fols ou l'autre en territoires inhabités,
Suivant L&vi-Strauss on pourrait donc aussi penser 4 un grand renard: 1l'irsara (Taxra
Barbara)., Tout cela met bien en &vidence la trds grande difficulté que 1'on

rencontre scuvent dans l'identification des animaux {et & fortiori des plantes

et des insectes), et ceci quand bien méme sur le terrain on en avait une image
parfaitement précise et une dénomination indienne tout & fait slire. C'est

qu'il y a probablement une différence entre la théorie et la pratique classificatoire.

5) La parole mythique use du terme de parenté.

6} Litt.: "Faites eux saisis par moi.”

7} Litt.: HNos ennemis c'est certain.

8) Litt.: Et les remonta. C'est-d-dire remonta le fleuve par la pensée
chamanique, 3 la poursuite des loups pour découvrir ou ils se trouvent. nawarimi

ne regoit que l'information.

) C.-8-d.: Tu leur feras croire que c¢'est pour toi. Tu ne leur diras pas
aue c'est pour nous, sinon ils se vengeront.
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I1 arriva 18-bas et dit:
-- "C'est pour les martres... Heu, non!... Dit-il. C('est pour moi,
e'est pour moi!"

1600 (Les loups ne bougérent pas. Il prit sa femme et emporta des poissons
erus. 1]l revint chez les martres:
-- "Qu'as-tu dit?... As-tu bien dit?
-— Qui, mais... Je n'ai pas dit mon nom, j'ai donné votre nom!
- Aﬁe, maintenant ils vont venir nous tuer!

1605 —-- Voici le poisson,” dit Kawarimi en le leur donnant.)l) Les loups
dirent:
—- MQuelle tristesse, il a repris sa femme, notre épouse... Allons,
poursuivons-le! Comment a-t-il dit déja?

' répondit un loup.

-- "Pour les martres,'
-- Saleté de martres, ce sont €lles qui nous ont données. Allons-y
voir."
1610 Ils arrivérent. Ils appelérent.
-- "Martres, martres. Comme vous &tes mauvaises!z) Vous nous avesz
découverts, nous nous avez maudits (chamanisme)...
~= Afe, dit la femme martre. ilartre (mon nari) est presgue wmort,
venez voir."3)
Ils regardérent:
1615 - "C'est vrai, il est presque foutu, mort."
(Ils repartirent & la poursuite de Kawarimi.) TIls allaient 1l'attraper

lorsqutil bondit subitement & lfarbre hi'iwiru (ka.pokier).hJ Les loups
1) Passage extrait d'une variante peu claire. L'essentiel est d'une part que
Kawarimi reprenne sa femme, et d'autre part qu'il tranisse les martres.

2) Litt.: "Comme vous 8tres gens, comme vous &tes humaines™..! Il s'agit ici
encore d'une phrase-clé&, d'une phrase standard du mythe.

3) Le pére martre fait le mort. C'est probablement une observation naturelle
du comportement des martres.

k) Ceiva Pentandra. (C'est un arbre particulidrement haut.
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dirent:

-- "Compagnon, compagnon, viens! Descends!

-— Non!"

1620 Au contraire il grimpait (toujours plus haut) au kapolier avec sa
femme;
-- "Non, non, je vous assure, leur dirent les loups. Venez, descendez.”
—- Non, dit-il. {Apportez plus de) poissons et nous descendrons."

I1s s'en alldrent. Ils pécnérent. ({(Pendant ce temps) Kawarimi retira

toutes les flammes (chamanisme).a) Ils revinrent. (Ils lui demandérent

1625 du feu pour cuire}. Kawarimi leur jeta du feu:3)
- "Voici!"
Mais il s'éteignait avant d'arriver en-bas:
-- "Encore un autre... Non, dirent-ils. ({a ne va pas). Viens, descends
-- Non, nous devons rester ici {en haut)... Tenez!"™

1630 Il avait formé des pierres de chamanismeh) et ta'a... les jeta sur eux:
~- "Tenez!
—-— Wiye, wiye..."S)

_ Ils devinrent alors pour toujours des loups.G) Kawarimi continua. Il
1635 passa la nuit dans la forét. Continua. Passa la nuit dans la forét.

Le jour suivant ils arrivérent chez la mére de Kawarimi {qui vivait avec

)

le rastrojo). Il mangea (des guamos). Il entendit sa mére et sa sceur

52 soeur: Yawilanaru).T I1 grimpa sur .un arbre de gyamoa) (dans

1) Litt.: "Je vous dis bien, comme il faut." Sous-entendu nous partagerons
notre nourriture avec toi.

2) 1I1 leur enldve toutes possibilitds de faire ou d'avoir du feu.

3} En enflammant évidemment des méches de kapok.

4) Litt.: des pierres de jaguar, c'est-d-dire de l'esprit ("briilant”) de jaguar.
5) Cris des loups.

6) Ils sont devenus de vrais animaux. 'C'est pourquoi ils péchent et sont
obligés de manger leur poisson cru, car ils n'ont pas de feu," ajoute notre
informateur.

7) Eitt.: Fille de jaguar. En vérité il s'agit de la demi-soeur de Kawarimi.

8) Inga edulis. Il se cache dans la chagra abandonnde de sa uére,

1
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qui venaient. Il se transforma en petit perroquetl}; "kuru, kuru"ej,
saisissant (des fruits) de guamo et perché {sur une de ses basses
16k0 branches). Il avait laissé sa femme 1&-bas, en arriére3}; (i1 avait

k)

formé l'arbuste d'achiote ‘. Puis avait transformé sa femme en petit
oiseau ripiras) (posé sur l'achiote):

-- "Tu diras 'ma femme' en parlant de moi devant ta mére, lui dit-elle.
5i tu dis 'mon ripira', je ne reste plus avec toi..."]s)

1645 I3 &tait 1& (sur le guamo..Sa mére et sa soeur) lui dirent:

—- "Lance-nous (des guamos), comme si tu &tais une personne!“T)
11 (continuait) de manger, kuru, kuru... (Et en méme temps) leur
jeta et leur donna des guamos., Sa sceur s'&cria:

-- "Maman, regarde, il nous en lancel!™

1650 I1 s'envola, puku, REEH?)- Il se pesa un peu plus loin {par terre en

reprenant forme humaine). Il appela sa mére:
-= "Maman!...
-- Mon fils!" dit-elle. )

9

It au méme moment sa soeur se jeta sur lui...
1655 -

"Attention tu vas tuer ton frére! dit-elle.
10)

Ol est ton mari? demanda~t-il.

1) Litt. la formule chamanique est: Il s'appela et prit tu'uwi: ¢. & 4. Forpus
conspicillatus. C'est le méme petit perroquet qu'il avait &té lorsqu'il avait
viclgd la fille de l'anaconda,

2) Bruit qu'il fait en dépiautant les fruits de guamo.
3} I1 n'emm3ne pas sa femme avec lui de peur que sa soeur (jaguar) ne 1l'attaque.

L) Bixa orellana. Ses fruits donnent des graines rouges utilisées pour les peintures
faciales rituelles.

5) Anurolimnas castaneiceps.

6) Entre parenthdses: il s'agit d'une autre variante.

T) Selon notre informateur, ces paroles ne scnt que pure coincidence.

8) Bruit de 1'envol,

9) "N'était-elle pas un jaguar transformé en personne?” commente notre informateur.

10) Kawarimi sait bien que 1'actuel mari de sa mére n'est pas son vrai pére...
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-- I1 n'est pas l&.
-- (Bon, maintenant) allons-y. DPassez en avant, je vous rejoins tout
de suite, lui dit-il. J'ai laissé mon oiseau ripira ld-bas sur un

1660 achiote." (La femme entendit. Elle s'envola vers le Caqueta, tcha'a,

tcha's, tcha'a et devint & jamais ripira, ce qu'elle est encore aujourd'hui).

—- "Maman, quand revient ton mari? demanda Kawarimi.
-- I1 revient dans l'aprés-midi.
-- Bien je vais (aller} cueillir (des fruits) d'hévéal) {avec ma
sceur).
1665  -- Oui," dit-elle
Ils s'en allérent. Il dit (& sa soeur):
== "Trouve-moi une liane epepi (pour faire) un anneau.z)
-- Bien," dit-elle.
(Mais au lieu d'attendre, aussitdt)} il sauta et grimpa & l'arbre...
1670 {(Quand elle revint, il &tait déjd haut). Du coup elle voulut l'attaquer...

-- "Qu'est-ce que tu fais? dit-il.

-- Non.. dJe voulais seulement tuer une (fourmi)} concs 3) {pour
qu'elle ne te pique pas).”
I1 saisit ses pierres chamaniques...h) A peine (fut-elle morte)S)

qu'il descendit a4 toute vitesse de l'arbre et {avec son corps) il
1675  forma un pacaG] et un oiseau: ta, ta, taa... ta, ta, tasaas; ts ta,

tagan. .. hemalaweruT} comme necus 1'appelons. Il rentra. Elie lui demanda;

— "Qu'est-ce qui faisait tant de bruit?

1) Arbre & caoutchouc: Hévéa sp.

2) Non ident.: Il s'agit d'une lisane souple, avec laquelle on fait un annesu
pour grimper aux arhres.

2) Cf. plus bas, l'épisode des grues,
4) Cf. plus bas, 1l'épisode des loups.
S5} La parole mythighe est ici plus qu'elliptique.

6) Cunniculus paca virzata.

7) Dacnis berlepschi.
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- ilon, j'ai juste détruit une grande termitiére.l)
- D4 est ta soeur?
16860 -~ Flle est encore li-oas.
-- Maman, demanda-t-il, j'ai tué un paca. Ton mari en mange-t=il?
- Oui."
I1 1le lui donna.
- "Voici les piments que tu y mettras.z) Tu diras ainsi & ton mari:
1685  mhotre £ils est arrivé,")
Elle le cacha sous une grande J&rre.h) Son mari revint:
-— tzghgl lui dit-elle. (Du gibier?) -
-— Y¥on. On ne prend quelque chose gue lorsguton est encore jeune.“S)
Elle lui demanda:
1690  -- "Que ferais-tu si notre jeune fils (perdu) revenait?
-~ Non, s'il revenait je le saluerais.s)
-- (Eh bien) notre fils est revenu, lui dit-elle.
0l est-i1?"

Elle souleva la marmite et il sortit.
1695 == "Viens, dit-il, j'ai tu& un paca...
-- C'est bien ce que je disais: On ne prend quelque chose gque lorsqu'on
est jeune, dit-il... O3 est ma fille?-
-- Li-bas, elle est en train de cueillir (des fruits) d'hévéa. Ecoute:

to, to, to... to, to, to..."

1) Il s'agit de termiti€res construites, & bonne hauteur, autour de grands
arbres; elles sont souvent de grandes dimensions et si 1'con veut grimper i ces
arbres, on doit les détruire.

2) Kawarimi veut empoiscnner son beau-pdre avec un aji extrémement fort
(1litt.: aji de Jaguar; Capsicum baccatum sp.). La préparation des aliments
gtant feminine, il donne ses condiments 3 se mére.

3} Ils ont &videmment peur de la réaction du maitre de la maison. ({WNotons le
possessif). .

4) 11 s‘agit de la marmite utilisde pour faire de 1'alcocl 4'ananss.

5} C'est presque vrai: 1l faut avoir bon pied,'bon oceil, courir vite et
lengtemps.

6) Il aurait aussi bLien pu dire: "Je le tuerais."
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1700 Il mangea le paca. Une douleur (le transperca alors) jusqu'au coeur:
-- "Qu'est-ce que ga pique. Tu l'as fait tréds trds fort: ka'a,
rota-t-il... (Mais)} c¢a sent l'odeur de ma fille!... Donne-moi de
1'ean!"

Du coup il eut (encore) plus mal. Kawarimi sortit. Tl forma, il

1)

inventa 1l'arbre de chicle. I1 en mécha (les fruits): gnoro, gnoro,

2 . . . . PP
1705  guoro, ) {jusgu'd ce qu'ils soient bien défaits et mous). Il revint.
J1 entendit:

-- "aAje, ale, ale...

—- Maman, dit-il, qu'est-ce qu'il a ton mari?

—- Je ne lui ai donné que ce que tu m'avais apporté..."
(Kawarimi lui doona la gomme). Il la prit, la suga: "Huwij" il fut
(instentanément) soulagé:

— "Qu'est-~ce gue notre fils a découvert 13?7 demanda-t-il. Y en a-t-il
encore beaucoup li-bas, fils?

-- Oui."

Ils y allérent. Arrivérent, ' Kawarimi grimpa (Ltarbre). I1 lui jeta
{des fruits) en bas, (mais} ceux=-ci ne.parvinrent pas au 501.3)

--— "Monte! Viens ici!"

4 .
Il monta: peatu, patu, patu, patu. ) (Mais Kawarimi avait mis une grande

termitiére autour du tronc).S) Kawarimi prit ses pierres chamaniques

et taaan, taaa... 1l le tua. Il rentra. Revint et dit i sa mére:

1)} Lacmellea edulis {arbre de savane). Ses fruits miirissent et pourrissent sur
pied de telle sorte gque si 1'on veut les utiliser, il faul non seulement aller les
cueillir sur l'arbre, mais encore les broyer et les &craser longuement pour en
faire sortir les jus. C'est ce jus épais que Kawarimi donne & son beau-pére.

2) Bruits de mastication.

3) Kawarimi miche les fruits pour son beau-pére, mais une fois ceux-ci broyés,
ils n'arrivent pas en bas entier et il n'en receit que les miettes.

4) Bruit de l'ascension du jaguar.
5} Cf. page précédente. Le jaguar ne peut la détruire et monter plus haut.

6) Cf. l'épisode des loups et celui des pages précédentes.
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-- "Voicl des oeufs de crapaud.l
1720 -- Mets-les 1ld, lui dit-elle, je suis en train de passer de l'amidon.
-- Finis! 1lui dit-il. Je vais les préparer pour toi."
I1 cuisina pour elle. {Elle lui demanda:
== OU est mon mari?
-= Il est en train de manger des fruits.
1725 -~ Bien.)
-~ Maman, dit-il, ouvre la bouche, je vais te le donner..."
Il le brilla & mort et la tua. Il repartit. Passa une nuit dans la

forét. Continua. Passa une nuit dans la forét. Poursuivit. (It le

jour swuivant) il arriva chez son cousin Hipu'u:z)
1730 - "Cousin, lui dit-il, ainsi suis-je allé de par le monde, ainsi je
Y|3)

retrouve mon cousin.
Ils partirent. Passérent la nuit dans la foret. Puis s'établirent &
cet endroit:
—- "(Maintenant) nous alloas manger les habitants de la forét."

1735 dit Kawarimi. I1 inventa alors kwakelo, l'arbre de Kawarimi.
Kawarimi) se cacha dans l'ngre. Un toucans) arriva. Lorsqu'il fut

sur les fruits, il le tua:

-- "Attrape!"

1) Non ident. Peut-8tre s'agit-il d'un nom générique, car c'est en fait du
"1ait™ d'hévéa, du latex d'Hevea nitida; lait blanc qui lorsqu'on le chauffe
se dissout plutdt qu'il ne coagule.

2) Amiyo: cousin paralléle matrilatéral. Hipu'u est son nom.

3) Traduction inspirde par notre informateur d'une phrase-clé du mythe, d'une nou-
velle expressicon standasrd de la parole mythigue: maikaje penaje no'opitcha nupa'ata

nolawa'a, litt.: Ainsi {ici-existence) au méme moment (choix d&cisif et exclusif)

je suis allé” j'ai trouvé (origine) mon cousin.

maikaje peuaje est une trés jolie expression déerivant la linfarité du mythe,

de la parole qui se poursuit quels que soient les accidents —-- qui en méme

temps la nourrissent -- et continue vers sa fin, inexoreblement.

L) lHon ident. Il s'agit d'un arbre creux qui donne de petits fruits.

S} Pamphastus tucanus.

6} Litt.: Il lui fendit la tete.
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(Ils vécurent bien. Puis Hipu'u voulut faire comme Kawarimi). Il se

mit avec Kawarimi dans l'arbre (pour guetter les prcies) et mit son
174  oceil contre l'ouverture. Un toucan arriva, vit son oeil.l} Du
Coup..., mote, il lui creva lfoeil:

-~ "ale! S'8cria-t-il. Cette saloperie de gibier m'a défiguréd!

Misére, je ne suis certes pas sorti ainsi (défiguré) du ventre de ma mére!"

Ils poursuivirent (cependant, puis) s'arrétérent:

1745 — "Maintenant nous allons manger les habitants de 1feau.”

2}

(Kawarimi inventa 1'arbre de wihiwihi). I1 vit passer un poisson.

3}

(I1 1e tua. Ils vécurent bien. Hipu'u fit encore un peigne avec

des dents de piraflas. Puis:)

-- "Je veux aussi attraper notre nourriture. Vite les (saisir,

comme toi, dit Hipu'w).

-- Fais attentién que les poissons ne te fassent encore du mal.
1750 -= Nen, dit-il.

-- Bien, dit Kawarimi, allons-y."

Ils s'en allérent... Ta'a Hipu'u plongea..., Ke, un peissons 1l'avala

i)

d'un coup. {Le plus vite possible Kawarimi attrapa alors les
peissons pour retrouver celui ou &tait Hipu'u). Il en sortit un,

1755  puis un autre, (et encore) un autre... Il se précipita en aval, vers

5}

le méandre suivant.

1) Litt.: Son ceil assis (posé&, perch&). En fait &4 deux, il sont & 1'€troit

dans le creux de l'arbre.

2) Non ident. C'est un arbre qui &tend ses branches assez bas au-dessus de
l'eau. Ses fruits font un petit bruit seec lorsque, mirs, leur &corce &éclate.
Les poissons en raffolent et se rassemblent lors de leur saison.

3) Litt.: il lui fendit la téte. C.-3-d. gqu'il se transforme en fruit et

entre avec une liane dans la oouche du poisson, ma15 au lieu d'eétre complétement
avald, il ressort par les branchilles d'une des oules. Le poisson reste
prisonnier du lien.

-

4) Il ne réussit pas 4 passer par une branchille et passe tout aroit dans le
ventre Jdu poisson.

5) Il coupe & travers bois pour rejoindre le méandre suivant.
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A peine 14, i1 saisit un gros poisson avec un ventre comme ca... Il
le fendit et Hipu'u en sortit:
—- "Wiens ici! (dit-il en la tirant). Tu vois ce que je t'avais dit.
Fais attention!"
Ils poursuivirent (leur périple). Ils passérent la nuit dans la forét,
1760 Le peuxi chanta:>’
—— "Atiri, tiri, Hipu'u a les yeux comme les collines, atititu.e)
-- Comment? Cette saleté de psuxi?! Je ne suis certes pas sorti ainsi
du ventre de ma mére!,.. Bien, demain je poserai un (grand) pidge
(& lacet)." (Le Jour suivant) il s'en fut. Il prépara un immense

3) {(jusque) trés loin. . Le lendemain il alla voir ce gqui &tait

piége
tombé dedans:
L)

-— "Comment chantes-tu?

-- Je chante ainsi: ta, ta, ta... ta, ta, ta. Ainsi je chante lorsqu'il

Y a des gens,”

I1 continua (et questionna) une autre proie:G)
1770 -- "Je chante: tukutu...tukutu et se, se, se lorsque je vois d&sgens."T}

{Répondit un autre).

-- "Je chente: tuti, tuti, tu et pi, pi...pi, pi lorsque je suis en colére."g)

1} Crax ruba.

2) Allusions aux collines du bouclier guyanais qui dans cette région paraissent
de loin "vertes et bleues,” comme l'oeil glaugue d'Hipu'u. Pauxi se mogque bien
siir de lui.

3) Litt.: Il en fit un immense au centre de la forét. C.-i-d. qu'il barre
toute la for&t, ne ménageant dans son rideau que de petites ouvertures avec des
lacets.

4k} Il va maintenant gquestionner chague animal pour retrouver pauxi.

5} Saltator maximum.

6) Il continue tout au long du pidge questionnant chaque oiseau sur son chant,

7) Penelope sp. (peut-&tre ortoni?) En tous cas un cracidé.

B) Oiseau trompette: Psophia crepitans.

9) itu salvini.
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(dit encore un autre)
-- "Je chante: ho, ho, ho, gg,"l) {répondit le suivant).

-- "Je chante: laka, lska, laka." (répondit le dernier).

1715 Puis il rencontre un préa:

~- "Je ne fais rien... Je regarde et je cours: fui, fui, fui, fui."e)

Ainsi (acheva=t-il, Il alla n€anmoins) voir tout au bout. Il vit
pauxi pris dans le lacet, Il lui demanda:
-- "Comment chantes-tu, toi qui es tomb& dans mon pidge?
1785 -- Ke, 1ui ait-i1. ")
== Non. Comment?
-- Je chante comme ¢a, 8coute! -Atiri, firi, Hipu'u a les yeux comme

5) Ainsi je chante..."

les collines, atiritu.
-- Saleté&, dit-il. Je ne suis certes pas sorti ainsi du ventre de ma
mé&re! Maintenant tu vas voir."
Bt il le frappa sur la téte...
-- "Attends, attends! Je dois te dire: tu peux manger mon cdté
droit, mais tu ne dois ni mordre ni manger os ou c¢hair de mon cdté
gauche...s)
-~ Saleté&!"

1790 Il 1'sssomma d'un coup sur la téte. Il revint. Ils le préparérent;
lorsqutil fut cuit, ils le mangérent., Hipu'u dit:
-~ "Pauxi m'a aussi dit (--j'allais l'oublier-- de ne 'pas manger son cSté
gauche; mais qu'est-ce qui peut bien se passer?!) Il saisit (et mordit

une patte). A cet instant il vit en sourdre de 1l'eau, contre lui. Il

1) Non ident.

2) Inhambu: Crypturellus soui.

3) Variante: Il s'asgit &videmment de la description du préa (Cavia aperea)}, il
starréte pour cbserver et repart & toute vitesse.

k) Cet olseau, pris au pidge,ne chante pas...

S) Evidermment c'est une phrase=-clé de la parcle mythique. Au mféme titre que la
Justification d'Hipu'u qui lui ré&pond.

6} Pauxi montre cependant les cSt€s de son corps inversés, comme Hipu'u les voit.
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1795 but, kukukul}.. se remplit:
-- "A toi."
Kewarimi but: ku, ku, ku. Se remplit. Il enfonga alors l'os dans la
terre, te'e. Du coup et au méme moment, un flot d'eau en sortit...
(sortit, sortit, monta, monta). Cela passait (maintenant) par-dessus
2)
{Cela

montait toujours; ils grimpérent plus'haut, touJours; encore, toujours,

1800 1a fordt. Ils montérent sur les hauteurs de la fordt.

ils finirent par monter sur un arbre.} Ils s'assirent & son sommet
(et exBcutdrent alors des pratiques de chamanisme). A ce moment l'eau

s'arréta. (Ils recommencérent. L'eau descendit & peine. Fncore...

1805 A peine., Encore.... Toujours un peu plus. Finalement ce fut presque
sec). Ils vécurent (14). Ils entendirent le mutum pleurer3) sur
b)

le lac Inawa: "hWUm, hUm, k, K, k... Ainsi chantait-il. Ils suivirent

tout droit (vers son chant). 1Ils arrivérent. Ils le virent au milieu
du lac, perché au sommet dfun arbre, dans un petit bois de ganacucho.S)
Kawarimi le flécha, tuta... la fléche l'atteignit en plein:

1810  tchipu, tchigu.b) (Puis il ne bougea plus. Kawarimi tira encore une

fois sur lui... Aprés un long mement) i) tomba, tapurlu, dans 1'eau:

(Hipu'u dit:

-~ "Je vais aller le chercher.

-- Je crois)}, dit Kawarimi, que ce lac a un MaTtre {qui l'habite. Ce
1815 n'est pas prudent d'y nager). Mais dé&jd il avait sauté 3 1'eau. 11

nagea. Saisit la proie:

1) Bruit de gorge.
2} Les hauteurs de la forét, ¢.-8-d. aussi les hauteurs du monde {esawa).

3) Nothoerax urumutum. Aussi nocturne que pauxi mais vivant plus prés de i'eau.
(Les Yukuna comparent son chant & des pleurs).

4} Trés grand lac sur le haut cours de Miritiparana {rive droite). Nom propre
qul peut vouloir dire "nos ancétres."

5) Litt.: Au sommet du lac au milieu d'un petit ganmacuchal. C-—2-4. d’un
groupe d'arbres Mauritia flexucsa dans le marécage.

) Bruit d'ailes lorsqu‘'il tente de s'envoler.
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—— "Regarde, je l'ail! Tu veois, il ne m'est rien arrivé..."

1)

-~ "Ye! Ainsi je savais bien qu'il y avait un Maltre dans ces eaux.

A ce moment un enaconda” fut sur lui (et l'avala), ke:

n

(I1 boucha 1'gcoulement du lac,z}puis) il inventa et forma un pigeonS):

pfu, pfu, pfu et s'envela. l3-bas (vers le ganacuchal):

. b
1820 -- "ku, ku, kuri... Cousin, sauve-toi: ) uku, ku!"

Tout au fond du ventre de l'anaconda, Hipu'u entendit. I1 palpa son

5)

peigne qu'en ce temps-13, il portait sur sa téte dans les cheveux

et sentit les dents de pirafias. Il fendit le ventre {de l'anaconda),

1825 1'ouvrit et sortit, tenant encore le mutum & la masin. En ce temps,

il le serrait et nageait: tapu, tapu, tapu. Mais au méme moment

{1'anaconda 1'attrapa une nouvelle fois...) il ressortit de son ventre
(perecé). Il &tait presque parvenu i la forét, au bord, accroché aux
branches (lorsque de nouveau 1l'anaconda l'avala, et de nouvean il

ressortit): .

1830 -- "Quel malheureux tu fais, cousinl! Jette ca! dit Kawarimi.

—- Pourquoi le jetterais—je (maintenant aprés toute cette peine)?™
Ils le préparérent et le mangérent. Ils poursuivirent leur chemin.
Starrétérent pré&s de la colline. En ce temps-13, ils découvrirent et

inventérent un jeu:

18135 —— "Maintenant nous allons jouer!"

Ils tissdrent sur toute la longueur {un tourniguet). 1lls s'y &tendirent,

pieds contre pieds (tétes opposées). {Ainsi se laissaient-ils) fouler,

pila, pila (tournant) jusqu'au bord de l'gau.ﬁ)

1} Funectus murinus.

2)

3)
L)

5)

6)

Pour que l'anaconda ne puisse pas s'enfuir.

Columba plumbes bogotensis.

Litt.: Que tu wives!

Traditionnellement les hcmmes avaient les cheveux longs et portaient souvent leur
peigne dans les cheveux. Il s'agit probablement ici de celui qu'Hipu'u a
confectionné il y a peu.

Cl'est encore actuellement un jew d'enfants: On fait une sorte de caneves en entre-
lagant des lianes avec des batons (de 2 & 3 m de hauteur) de fagon 4 obtenir une
sorte de tapis de plusieurs métres de longueur dans leguel on s'enroule alors,
allongé sur le sol. Le jeu consiste alors 4 se laisser rouler le long d'une pente.
Kawarimi et Maotchi roulent ainsi du haut en bas de leur colline, jusgu'au bord

de 1l'eaun,



162

- - - - k] l y,
La-bas vivaient les gens du Kawiyari. ) Ils observérent (en cachette
1840  1es deux ccusins, Kawarimi et Hipu'u)}. Ils se dirent:

—- "Ceux=-ci nous font du mall!"

Ils noudrent (pendant la nuit, le tourniquet) avec ureliane magique.g)
Ainsi en ce-temps 18, ils firent du chamanisme pour qu'ils ne puissent
plus savoir comment le dénouer. (Le lendemain Kawarimi remarqua:)

1845  —- "Avions-nous vraiment 1iés (nos lianes) comme cela hier?

-- Qui, en ce temps-1d, nous les avons nouées comme cela hier, (pour
Jouer) d8s que nous sommes arrivés ici."
Ainsi {recommencérent-ils) & jouer. Ils firent des tours, pila, pils,

pila, kere'e... jusqu'id l'eau, oll ils tombérent. (Mais cette fois le

1850 tourniquet ne s'ouvrit pas). Ils ne purent en sortir:

-- "Ainsi alleons-nous finir. D&s ce temps nous resterons ici et nous
vivrons en tuant: nous avons tu€ des gens et nous en tuerons encore.

A ce moment ils se transformérent en eau des grands fleuves: maintenant
encore ils s'y trouvent, 1'un avec l'autre, cousins ensorcelés.

1855 Et ici s'achéve pour nous }'histoire de Kawarimi.

1) Litt.: Haltre du Kawiyari. C'est un groupe indien vivant traditionnellement
sur les rives du Kawiyari (affluent nord de 1'Apaporis). Toutes les fais qu'ils
apparaissent dans les mythes Yukuna, c'est sous un jour trés hostile et trés
défavorable. Notons le "nous™ préjudiciel (1841).

2) Liane trés solide qui permettait de faire des nceuds et de tirer dessus sans
gu'elle se rompe. Malheureusment cette liane n'a pas survécu & Kawarimi.

3) Litt.: wWous vivons ici. Ainsi nous avons déjd tué des gens. Nous allons
tuer ensuite d'autres fois. Clest-d-dire que désormais ils deviendront des
tourbilleons, noyant les gens gqui auront €t€ ou se seront laissés entralner

dans leurs tournigquets. On dit que chaque fois qu'un towrbillon devient visible
dans le courant des fleuves, c'est Kawarimi et son cousin qui remontent &

la surface.
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Qu'on tente d'imaginer comerétement 1'cdyssf€e de Kawarimi et 1'on
comprendra imm&diatement que celui-ci ne parcourt que les lieux qui
lui sont nécessaires. Comme nous l'avons déjd vu, cette nécessité
ntest pas vraiment physique, spatiale ou méme temporelle, elle res-
semble plutdt & 1l'enchalnement des néressités de la vie guotidienne
des Yukuna, ¢'est-f-dire qu'en fait elle reproduit le rythme de leur
vie. Que Kawarimi soit précipité dans le monde-du-bas par scn frére
Mactchi ne reléve nullement de la coincidence -- & meins que l'on ne
considére le régne animal tout entier comme fortuit -- et lfon re-
monte facilement des effets aux causes, puisque le propre du style
épique de la mythologie est justement sa linfarité., De méme &
1'inverse, une fois que Kawarimi se trouve au bord du fleuve universel
il est bien obligé d'agir et de se débrouiller pour survivre... Il deit
vivre: cette seule nécessité le fera poursuivre son voyage, petit &

petit et de proche en proche, jusgu'd scn aboutissement: clest-d-dire

non seulement jusqu'd son retour "8 la maison", mais bien plus lein

encore puisqu'a la fin il parcourt le monde entier.

Ainsi suffit=il d'exister, d'étre 12, dans la fordt et d'y survivre
pour que l'existence se déroule. L'une des toutes premiéres legons
du mythe est ainsi que les Yukuna n'ont pas de problémes “existenciels",
ou bien alors gue ceux-ci sont immédistement réduits & des questions
de conditions d'existence: dans leur cadre de vie ils se confondent
totalement et restent proprement ins&parsbles. Quoi de plus vital en
effet que de chasser pour manger, que d'8viter les morsures de serpents
qui peuvent vous laisser infirmes pour la vie, gue de marier son fils
ou de préserver le bon ordre "rituel" du monde? Présumons que les Yukuna
savent assez ce que c'est que d'avoir faim ocu les conséquences d'un
accident pour connaitre la profondeur de ce que nous appelens "la

métaphysique™.

D'aucuns penseront qu'il y a 14 une confusion et que nous rfduisons
la métaphysigue & la physique. En fait, ¢'est bien du contraire qu'il

s'agit puisque les Indiens ne cessent de voir, de percevoir, de pénétrer,
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d'appréhender constamment et continuellement leur environnement au

travers du filtre de la mythologie (et donc indirectement de la pa-
role }; du coup on se dira que les Indiens doivent 2tre de grands
philosophes, ou du moins des intellectuels, sinon des métaphysiciens,
peut 8tre encore une sorte de panthéistes, si l'on tient & tirer la
religion sur tout... Or, comme nous avgons vu dans l'introduction de ce
mythe, la transcendance est radicalement &trangere 4 la pensée Yukuna.
En fait, pour des raisons &videntes, le style &pique de la pensée
mythique est par nature univeque et indivisible (indifférencié du
moins 2 ce niveau); or la métaphysique suppose la physique et la trans-
cendance une diversité... Autant de différencesl qui n'ont pas de
sens pour les Yukuna. DE€s lors, & quoi bon cette discussion, dira-t-on?
On ne définit pas quelque chose parce qu'il n'est pas! Il suffit pour-
tant de réfléchir un instant pour saisir gque “1'idéologie™ Indienne,

ne serait-ce méme que par sa forme de parole mythique, est impossible

d expliquer si par avance on se prive de tout ré&férent; or c'est bien
du choix du référent qu'il s'agit, dans un situation ol pensée mythique
et raison analytique n'ont absolument rien en commun. Le mythe se suf-
fit totalement. Il est sa propre référence... {C'est justement pour

cala qu'il peut nous sembler "absurde" et "fictif").

I1 est sa propre référence mais il ne cesse en méme temps de ren-
voyer silencieusement & la pratique et au réel. Paradoxe une fois de
plus? Une fois de plus la réponse est la mféme: Non pas, si 1l'on
considdre les Indiens pour eux-mémes, dans leur prapre systéme (si
tant est que cela scit possible}... Ou si, encare une fois, on cherche
d faire du mythe un discours. Car ce n'est Que sous cet angle, celui
du ré&ferentiel théorique, qu'il apparalt comme fermé et ne reuvoyant
qu'd lui-méme: si c'est un discours il est analogique, il sﬂmule,
c'est un MOdéle.E) Par-13 nous voulons simplement signifier qu'cn ne

saurait comprendre le mythe, et plus loin la mytholagie, en en faisant

1) Cf. Jacopin, 197T.

2) Lévi-Strauss u aussi montré la méme chose en parlant du totémisme.
Cf. Levi-Btrauss, 1962. Sur ce probidme en général cf. Banton, 1965.
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théorigquement un objet ou, ce qui revient au méme, objectivement

une théorie, un objet théorigue. Que l'analyse -- analyse de

n'importe quel ordre: littéraire, sémantique, stylistique, ete., -—-

se fixe son provre cadre (abstrait) en ne partant gque de ses propres
partis-pris et elle verra ses tentatives de pénétration et de compréhension
inéluctablement repoussées. A la fin de son analyse le chercheur se
trouvera alors soit convaincu de la vanité de son projet €gocentrigue,
soit aussi peu avancé qu'au début de sa quete, son cadre abstrait &

la main, comme un amoureux &conduit devant la porte de sa belle, Gros-

Jean comme devant.

De méme, lorsque la logique renvoie constamment & la sémantique et la
physigue & la pratique, il est, nous semble-t-il, impossible de trouver
une méthode scientifique rigoureuse, (du moins pour l'instant)lJ qui ne
soit arbitraire ou gratuite. La seule régle gui pourrait alors encore
Jouer est celle de 1'exhaustivité, qui suppose elle que l'on étende
le champ (ou le corpus) des situations particuliéres 4 1'infini, c'est-
di-dire que l'on renonce & passer au général... Ainsi nous ne parvien-
drons pas & constituer, voire seulement 3 enfermer, la mythologie en
un objet de connaissance positive; la faire dépendre d'un cadre
analytique (et méthodologique) préconcu, c'est la voir irrémédiablement
se vider de son contenu: exsangue et vide. A meoins gutau contraire elle
fasse irrésistiblement craguer les cadres théoriques scous-jacents. lLa

mythologie est parole; elle ne saurait devinir texte sans perdre du

meéme coup ses caractéres profonds owu apparents les plus essentiels.

Wous voici done de nouveau en train de tourner en rond. OCi veut-on

en venir, se demandera-t-on? Cela devrait un fois de plus nous servir
de lecon: qu'on soit tenté de se raccrocier A la philosophie ou &
l'épistémologie scientifique, & cheque fois il semble que la malice

indienne joue & nous égarer... Pour peu que l'on respect sa réalité

1) Lévi-Strauss a tent® de contourner cette difficulté en recourant
systématiquement au coumparatisme structural,; celui-ci nous donne en
effet de précieux renseignements, qui probablement ne pourraient &tre
obtenus autrement, mais se plagant & priori en dehors (ou entre)} chaque
espace mythologique, il ne saurait les décrire et en rendre rompte pour
eux-ménes .
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originale, il semble que plus on se rapproche d'elle, plus elle

devient diffuse. Dang ces conditions bien présomptueux serait celui

qul songerait encore d introduire une méthode gqui se voudrait systématique.
Dés lors, ce qui nous intéresse sera maintenant uniquement de rendre
compte des dimensions dans lesquelles la parcle mythique se projette,
c'est-d-dire en fin de compte son pourquoi et surtout ici son comment.

Et d8jd nous pouvons affirmer que ces dimensions ne powrront jamais

gtre totalement cbjectives puisaque Kawarimi parcourt le monde non tel
qutil est, acn tel qu'il ncus apparait mais tel qu'il apparailt aux

1)

yeux des Yukuna eux-memes... Et que jamals nous ne serons Kawarimi
ou Yukuna, a4 moins de rencncer définitivement a4 l'anthropologie et &

1'Occident, 8 moins de "rester."

-~

Arpentant longuement le mounde, petit & petit Kawarimi en dresse la
carte. Ses trajets finissent par en révéler les contours, ses traces
découvrent peu 4 peu son dessin. Mais ce qQue le mythe dessine n'est
pas plus, ou rien moins que l'image que les Yukuna se font du réel:

e que nous appellerons leur réalité. FPar leur mode de vie ils sont
dépendants de leur milieu,.mode de vie collectif cristasllisé dans
ltorganisation sociale (et par-13 révélant la structure sociale), il

ne constitue en fait que le rapport intégré des Indiens & leur environ-

nement. C'est celui-ci qui détermine leur réalité; bien qu'évidemment

pour les Yukuna comme pour nous, dans notre propre systéme (idéologigque),
réel et réalité se confondent parfaitement, et ils le restent, aussi
longtemps que rien ne vient contredire notre réalité, notre représen-

tation du réel. Kawarimi s'inscrit done dans une vision, une image

préconstitude du monde, qui peu & peu a d€jd &tZ exprimde dans les
mythes qui le précddent. Ainsi son périple dessine-t-il le monde:
_ses parcours découpent la forét et du méme coup én définissent le
plan, les plans imaginaires; ils déterminent les relations qui lient

pratiquement les &ldments de la forét et du monde (puisque comme on

D C'est bien pourquoi du reste 1l'objectivité scientifique &choue &
représenter exactenent et positivement la mythologie, car elle &chappe
a priori & foute traansformation expérimentale.
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1'a vu le méme mot Yukuna , esawa,les désigne) entre eux. Ce sont

trés précisément ces relations qui nous intéressent.

Or celles-ci ne sont pas tant spatiales gue pratiques: comme dans
1'0dyssée ce qui détermine les lieux et leurs rapports spatiaux, ce ne
sont pas tant les distances qui les séparent que 1'8pisode qui s'y
déroule, ce qui s'y passe et surtout ce qu'il advient finalement du
héros. Modale, qualificative et totalement qualitative, telle est
la description 8&pique. Ainsi les véritables limites du monde Yukuna
sont-elles celles de leurs rapports avec leur environnement, celles
de leur mode d'insertion dans la forét, en bref les régles du grand jeu

qui lie les hommes & leur milieu.

Dans la traduction nous avons surtout pris garde aux curiositéslet
aux accidents du chemin ol Kawarimi nous conduisait, c'gtaient 1a
les apparences, les accidents, les trous, les racines sur lesquelles
on trébuche, les branches basses qu'il faut écarter ou éviter... Toute
péripétie supposant &videmment un paysage, des terrains, un clinmat, des
saisons, des rythmes journaliers, en un.mot une g@cgraphie implicite,
Sur son chemin le héros rencontre des lieux qui par-li deviennent pri-
vilégiés, traverse des aventures qui deviennent nécessaires et parcourt
des contrées qui resteront connues, qui ensemble définissent l'espace
dans lequel les Indiens vivent et qui justement rendent son voyage
fondamental, ¢'est-d-dire mythigue, qui en font un mythe. Kawarimi suppose
donc aussi d'autres choix implicites et cohfrents: tvien que dans le
méme milieu, dans la méme forét, d'autre= géographies soient possibles,
géographies correspondant & autant de wythologies et 2 -ut~nt de popula-
tions différentes ayant toutes choisi des modes de rapport & leur

1)

milieux tout aussi différents.

Nous nous attacherons done surtout i essayer de révéler les dimensions

de l'espace mythologique, les caractéres de la réalité Yukuna. Libre
ensuite & chacun de relire le mythe cormme il l'entend, de se déplacer

ou d'utiliser cet espace comme il le désire: Nos gloses sont libres...

1} C'est ainsi le cas des poepulaticns voisines: Tatuyo, barasanz, Bars,
Cubeo, ete. ({(Cf. Bidou, 1976; Hugh-Jones, 1974; Jackson, 1972; Geoldman,
1963). Sur ce probléme cf. aussi Jacopin, 1977.
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Le début du mythe est un départ. On peut d'une certaine manidre dire

cela de chague mythe si 1'on considére sa ligne générale. Dans le cas

de Kawarimi cette ligne est celle de "la vie quotidienne." Mais si

l'on peut parler de ligne générale, c'est que. l'on distingue au travers

du récit une problématique qui se développe, qui &volue du début & la

fin du mythe et qui lui donne sens, c'est-d-dire qui le dévoile par-

deld son apparence absurde et fictive.

Le point de départ n'est donec pas fortuit puisqu'il est le premier
point, le début de la "gfographie™ dont nous venons de parler, commen-
cement d'une suite ininterrompue d'aventures, il est d l'origine de
1'enchainement des actes, des dé&placements, de tous les faits et gestes
des héros, de la nfcessité qui les habite. Par ailleurs comme cette
géographie n'est qu'une maniére spatiale de représenter des &vénements,
des attitudes, des épisodes, des pratiques, leur déroulement n'est peut-
etre qu'une facon subtile de faire colncider réeit et connalissances,
parole et pensée. Serait-ce 13 le secret du style &pique? L'expression
¥y est en effet constamment ordonnée en fonction de l'orientation du récit.

' mais la plus

Non seulement il y a "un dé&but, un milieu et une fin,'
infime de ses parties concourt au déroulement de l'ensemble comme si elle
courrait sur un fil magnétique, de telle maniére que toute réversibilité

(logique) semble exclue de la narration.

Mais si le début est 2insi un départ, cfest surtout parce qu'il
est un déclenchement: il déclenche le dispositir mythique un peu corme
s'il s'agissait de ces jeux d'enfants ou l'on fait coulisser une tille
le long d'une glissiére; comme la parole mythique, celle-ci suit un
parcours imposé, passe par des chicanes obligées, animée par un
mouvement régulier {ecelui de la pesanteur) qui peut seulement &ire interrompu
ou stoppé sans que le mécanisme en soit pour aupant noaifidé, Cette image
est efficace,l) elle laisse supposer qu'une des fongctions essentielles
du mythe est de donner une description {(analogique) de la réalité en

]

1) Nous la préférons & celle du billard &lectrique ocu & celle de
toboggan: dans celui-ci les ‘aléms du jeu sont si nombreux (théorigquement
du moins), qu'ils en font un jeu de hasard et dans celui-la il est tout

; . ‘1 - . .
simplement impossible d'arr&ter le mouvement en milieu de course sans
provoquer des dégéts.
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essayant d'en &liminer le hasard, ou, si cela s'avére impossible, de

l'orienter et de le coucher dans l'ordre du monde.

Il suffit done d'une chiquensude pour que le mythe se déclenche...
I1 suffit que le conteur ait envie de le raconter, qu'on le lui demande,
ou que simplement il estime pour une raison ou pour une autre, que
c'est nécessaire, que le moment est venu. Comme on voit, si le mythe
est un Jeu, il est bien proche du rituel. Par conséquent il n'est
jamais non plus machine: jamais il ne sépare les gens les uns des
autres, ni n'interfére directement dans leurs rapports avec le milieu,
au contraire, puisqu'il est &change privilégié et mode d'inserticn
dans le réel; il ne saurait &tre autonome, il n'existe que par les

vertus du locuteur.

5-3L La maloca des deux fréres.

Le mythe dZbute dans une maloca ou vivent deux fréres; de prime abord
il différe ainsi de la plupart des autres mythes Yukuna od les- héros
n'ont pas une identité si précise: ici leurs relations sont des plus
distinctes puisqu'ils sont entre eux dans des rapports de parenté et de
résidence. Jusqu'a la fin du mythe Kawarimi et Maotchi ne cessercnt de
conserver ces attributs pour les Iudiens particuliérement humains (sociaux,
socirlis&s), puisqu'au contraire des autres héros mythiques qui générale-
ment coulent leurs vieux jours et terminent leur vie au ciel, le héros

civilisateur ne guitters jamais notre monde.

D'emblée voici donc donné le ton, c'est-3-dire, sinon le plan
ingginaire de la geste, du molns un de ses points fondamentzux: la
maison avec ses deux fréres, le frére ainé Haltre de malocz et son
~ . 1 . - -~ . - e .
puiné pour l'assister dans les taches domestiques masculines, esseniieilement
len rites et le chamanisme. e partant pas du principe que le mythe

est une sorte de copie conforme {ou anti-conforme) de la réalité
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ethnograpnique {ef. Lévi-Strauss, 1973, p. 187 et 208),1)

nous ne nous
attarderons pas & justifier les correspondances structurales que 1'on
pourrait déceler dans l'organisation sociale telle qu'on 1'observe sur
le terrain; est-il encore besoin d'ajouter que ¢e n'est pas tant la
structure du mythe qui nous intéresse, du moins pour le moment, que sa
production et sa re-production (au sens propre}. Ainsi la situation
(sociale) de départ, les relations formelles des deux fréres, est
exprimée par une seule phrase (k) selon un raccourci tout i fait propre
de l'expression {ocu de l'expressivité?) mythique.g} Car ce n'est pas
vraiment de la vie domestique que le mythe désire (si 1'on ose dire)
traiter. En effet la plus grande partie du mythe concerne l'angagonisme
ainé-cadet des deux fréres. C'est pourquoi de la situation de départ,
la parocle mythigue ne semble retenir que cette tension {ef. Lévi-
Strauss, 1973, p. 209), tension ainsi posée implicitement comme si elle

trouvait 1i son origine naturelle, dés les tout premiers mots du récit,

et qui désormais ne cessers plus de l'animer.

Rappelons alors que 1l'échange matrimonial des Yukuna est caractérisé
par le mariege avec la cousine croisée bilatérale (bien qu'exprimée par
référence 4 la mére)}, et par le fait que deux fréves n'épousent Jjamais
deux soeurs; il y & donc prohibition de mariage double dans la méme
famille 3 la méme génération. C'est généralement 1'aliné qui se marie
le premier, car &videmment il est le plus 8gé -- il est d'usage
d'espacer les naissances de trois ou quatre ans ==; s'il est fils de
Maftre de maloca, il choisira son épouse parmi les filles du Maltre
de la maloca exogame voisine avec laquelle son iignage entretient aussi

des relations rituelles préférentielles. Cette régle n'est cependant

1) En ce sens nous ne prenons pas (encore) parti sur la gquestion du conte-
nu du mythe et de sa validité par rapport & la réalité (cf. Boas, 1916).

De méme & ce premier niveau de dépouillement nous n'utilisons pas 1'aop=-
position schéme/s€quence (Lévi-Strauss, 1973, pp. 193 et ss5.) qui nous
semble pour l'instant secondaire, ne sersit-ce que parce qu'elle suppose
une comparaison avec d'autres versions, d'autres variantes.

2) On pourrait utiliser 13 le terme de rhétorique, si ce mot n'était pas
51 lourd de sens et si chargé d'implications culturelles liées & 1’'ex-
pression &crite.
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pas absolue, pour antant gque la régle d'exogamie soit respectée. De

méme le frére cadet peut aussi se marier le premier, prenant le pas

sur son frére et choisissant peut-étre la fille qu'il désirait--1'ordre

de naissance des filles ne jouant pas--. Clest donc 1d une raison &vidente

d'antagonisme possible.

Une autre raison est 1a relative liberté sexuelle qui régne parmi les
Yukuna et qui par conséquent joue concrétement dans les rapports quoti-
diens des habitants d'une méme maison. --Comme nous &vons nous-mnéme pu

le constater, et pour autant gue la comparaison ait un sens, "la jalou-

sie" existe aussi chez les Yukuna--, Se pose alors une guestion person-
nelle que chsecun vit i sa maniére: ue fait mon conjoint lorsqu'il se
consacre i ses tiches, lorsqu'il est A la chasse, dans la forét, ou
lorsqu'telle s'occupe des cultures, dans la chagra? Question proprement
insoluble, qul ne cesse donc de se reposer, puisque jamais les faits
n'apportent de solution d&finitive, bonne ouw mauvaise... Actuellement
malgré la dégradation de l'organisation sociale et de l'habitat due 3

r

"l tgcculturation,” il est de plus en plus rare de trouver deux fréres

habitant ensembles, ce gui pour autant ne résout pas le probléme.

Dés lors on comprendra qu'on ait &té tenté d'appeler Kawarimi le mythe
de "la vie gquotidienne"™: il ne s'agit plus tant en effet d'expliguer
ltexistence des &lements et des procés du monde, que plutdt d'en saisir
les conflits guotidiens., Comme une néressitg€ relationnelle, la tension
dont nous venons de parler, dessine donc d&jd 12 ligne de force prin-
cipale du mythe de Kawarimi et du m#me coup... nous sommes contraints
4 la prudence si nous avons jamais pensé que le mythe &tait une facon

de résoudre des problémes.

La provocation des ceufs d'ara.

A la premiére audition 1'insulte de Maotchi laisse perplexe: en quei
prétendre que guelqutun est comme un oceuf de perroguet peut-il consti-

» l - - »
tuer une insulte grave? ) Hous ne saurions répondre précisément & cette

1) Encore qu'en frangais ce itype d'injure existe.
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question, d'une part parce que Jamais sur place nous n'avouns entendu

une telle injure --ce qui ne signifie pas pour autant qu'elle n'existe
pas on qu'elle n'ait jamais existé--, mais aussi et surtout parce gue

ce qui nous occupe n'est pas tant l'affront en-soi, mais bien le fait
gqu'il soit entendu comme une provocation si violente que Kawarimi condam-
nera Maotchi 2 la réclusion dans le nid et sur l'arbre des aras. Peu
importe qu'elle soit oun non réellement violente, il suffit qu'telle soit

pergue comne telle par Kawarimi pour gu'il déclenche 1'enchalnement de

la conségquence £pique. C'est sur des points exactement comme ceux-ci que

le mythe peut &tre pris pour "fictif" et Mabsurde" ou au contraire peut
&tre compris comme rfel et rationnel. Car, comme on le voit, il opére par
un déplacement de le rationnalité (par rapport auw langage courant). La
logique {naturelle) n'a véritablement rien & faire & ce nivesu: gue la
pensée mythigque soit logique esi évident et hors guestion, ne serait-ce
que parce que pour les auditeurs autant que pour le conteur "g¢a marche,"
c'est tonjours clair et sans ambignités; ce gu'on observe alors c'est
plutdt le changement de nature des &l&ments, des "variables" (comme

on dit en logique formelle); nous reviendrons sur ce probléme., Constatons

simplement pour l'instant que le style €pigue use nécessairement d'autres

moyens expressifs (c¢f. Grize, 1971), selon des formes qui ne= peuvent

que mous surprendre puisqu'elles ne sont pas de nature analytique

1)

--ni phénoménologique du reste--.

1) Ceci impligue que le niythe n'a rien (non plus) d'une argumentation
t&l&ologique -~-malgré les apparences du style £pigue--~ , cecl ne sau-
rait nous surprendre car si le mythe renvoie 4 lui-méme et ensuite au
reste de la mythologie, on ne voit pas comment au moment oi il se termine,
il pourrait encore cracher une réponse, (LA solution du conTlit qui 1'a
jusque 18 animd), puisque justement il est son propre ré&férent, il ne sort
pas véritablement de lui-méme. Le mythe est & 1a fois problime et solu-
tion; en tant gque telle la parole mythique est nécessaire et suffisante:
"3 1'entendre nous SAVORs ce que nous sommes, qui nous sommes et comment
nous sommes." Ce n'est que de 18 que l'on peut comprendre les rapports
nécessaires gue la mythologie entretient avec les rites. D'une certaine
maniére le geste compte plus gue l'acte, On ne sait du reste si Maotchi
voit vraiment des oeufs; en effet dans .a plupart des mythes de dénicheurs
d'ara d'Amérique du sud, les oeufs sont d&ji €clos et i1l s'agit d'oise-
lets, (ef. L&vi-Strauss, 1964, p. Th et ss.). Ceci devrait aussi nous
convainere que le mythe de "ia vie gquotidienne" n'a rien d'un discours
moral .
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C'est ainsi que Maotchi dévoile le conflit qui sous~tend leur
rapport. En fait la proposition de dénicher les aras vient de Kawarimi,
mais Mactchi la saisit pour en faire une provocation; le geste de
Kawarimi n'est donc nullement prémédité puisque méme en(20)}il s'efforce
explicitement d'éviter le conflit; le "scénario™ du mythe n'est par
conséquent pas dramatigue {au sens aristotélicien du terme) mais &pique,
et par 13 exemplaire (cf. Brecht, 1963). Cet affront suppose par
ailleurs déja une idée claire de ce qui distingue l'ordre de la
nature de 1'ordre de la société. FEn signifiant que 1'épouse de son frére
n'est pas plus utile gqu'un ceuf --la qualité premiére d'une épouse et d'une
femme Yukuna étant dfétre active et travailleuse-~, Maotchi insinue
qu'elle est non seulement totalement dépendante et improductive, mais
encore qué_Kawarimi n'a pas su choisir son &pouse et... qu'en cela il
ne vaut guére plus lui aussi, qu'un perrcogquet. Encore mne Tois peu
importe la véracité ou méme la vraisemblance de ces dires, l'essentiel
en est les conséquences gui s'ensuivent et surtout la forme qu'elles
prennent: an fond la vengeance n'est gue le moteur de l'acticn; la
situation qui en résulte est que Maotehi doit vivre comme un petit d'ara,

comme un oiseau. La provocation s'est ainsi retournée contre son auteur.

h6-54 Maotchi recueilli par les arsas.

Cet épisode montre que malgré toute leur bonne volonté, les hommes
ne peuvent devenir des aras, ne peuvent devenir des animaux... Il ne
suffit pas de nourrir Maotchi comme un petit d'ara pour gu'il lui
pousse des asiles.- Les hommes ne sont pas aussi simplement déterminés,
ils entretiennent donc avec leur environnement des rapports complexes.
Mais cette déduction qui, une fois de plus, n'est qu'une projection de
la parole mythique sur le plan de notre discours analytique, ne sort en
réalité pas du cadre épique; pour les indiens il ne s'agit donc pas 4'"une

' comme on pourrait peut-€tre le croire, mais d'une

lecon de la Nature,'
simple conséquence de la constitution du réel, de l1l'crdre du monde --gelui-ci
semble du reste souvent prendre l'aspect de la tautclogie laz plus courie:

81 Maoctchi ne vole pas, c'est parce qu'il n'a pas d'ailes, et il n’a pas

d'ailes parce qu'il est un homme, et parce qu'il est un homme il n'est

pas un oiseau et done il ne porte pas d'ailes, c'est pourquoi il ne vole
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pas. CQFD--. Aussi est-ce finalement le réel qui est la cause du nalheur
de Maotehi; c'est 18 la vraie lecon implicite: tantdt favorable, tantdt
défavorable, le réel est notre limite, changeante mais absolue. Le mythe
n'a done aucune peine & y revenir pour enchainer sur 1'épisode suivant:

1la conséquence de 1'échec de Maotchi est glors que le aras finissent
toujours nécessairement par émigrer, et cela & la saison ol les cargueros
sont miirs (66), il est donc naturel que 1'agouti vienne rdder autour

de l'arbre de Maotchi...

L'agouti peut=-il servir de femme?

On peut imaginer que la ressemblance gque certains animaux ont avec
hous se poursuit au-deld des apparences: au-deld du fait par exenple qu'ils
sont mammiféres, qu'ils ont le méme régime alimentaire que nous, qu'ils
vivent dans la forét, gu'ils nagent, etc. L'Episode qul vient meintenant
démontre ce qu'il faut croire d'une telle supposition. L'agouti commence
ainsi par affirmer qu'il n'a rien d'un homme {89), puis on remarque
qu'il porte wie hache sur 1'&paule qul se révéle &tre en fait 1'embléme

symbolique de son identité, e'est-&-dire la massue rituelle que posséde

chague Maltre de maloca. FPEnsuite il ne peut &tre que du sexe fénminin
car les produits {erus) des plantes domestiques cultivées dans les
chagras sont une de ses nourritures préférées; comme le montre le mythe
les agoutis dévastent souvent les cultures, ils arrachent les tubercules
i la maniére des femmes et l'on retrouve souvent dans leur estomac les
restes mal digérés de leurs repas; mais encore une fois le probléme
n'est pas tant dans cette allusion & la réalité que dans 1l'usage &pigque
qui en est fait: l'agouti se réveéle & la fois humain et animal., Il y a
8videmment 1& une certaine contradiction, visible par exemple dans le
fait gqu'une femme puisse porter 1l'embléme rituel... Mais on peut mettre
cela au compte des coutumes animaies ou prebablement lz distinection
masculin-féminin est estompe (puisque nous sommes tout proche, sinon &
1'intérieur, du ré&gne naturel); c'est pourquoi ce qui nous apparait sous
le Jour d'une hache peut bien étre finalement une massue aux yeux de
1tagouti, dans sa réalité... Mais 1'agouti ne sait pas faire 1‘amour,
pour elle le coit n'est gu'une maniére de manger 4 1'envers. Plus grave
encore, elle maitrise i peu la culture du manioc qu'elle se trouve
réduite 3 le voler et qutelle ne sait méme pas le transporter ——¢'est
probablement pour cela que lorsqu'elle s'atteque aux plantations elle

déterre un grand nombre de plants sans pouvoir les emporter...——.
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Cn pourrait encore faire remarquer gue Kawarimi est probablement de
mauvaise fol et qu'il sait bien, lorsgu'il le lui propose, que leur couple
est voué 3§ 1'échec; c'est peut-&tre pourquoi il s'adresse 3 elle de
fagon si déférente en 1l'appelant Vieille ou Grand'mére, car elle est alors
la seule qui puisse le libérer... Mais peu importe, & ce moment 1!
egsentiel est que Maotchi puisse renouer gvec sa femille. Il n'est pas
stir du reste que 1l'agouti ait été sérieuse elle aussi... Est-ce véritablement

par inadvertance qu'elle nous a donn@ la sciatique?

De toute fagon aprés ces deux épisodes,la nature et les hommes reste-
ront séparés: il vaut mieux pour chacun gu'il reste pour soi. Sans risque
de se tromper on peut sinsi en déduire gue le mythe va changer de mede,
qu'il va glisser vers un autre plan. Cette remargue nous donne une pre-
midre indication au sujet de la conscience du mythe, de sa signification
(et donc de son pouvoir) pour les indiens. Ces derniers &pisodes par
exemple sont clairs et immédiatement compréhensibles pour un Yukuna:

il n'est de semaine qu'il ne tue un agouti et gu'il ne trouve dans son

estomac des morceaux de manioc amer mal digérés. Ce plan n'est donc pas
inconscient. Plus inconsciente par contre est la fonction psychelogique
du mythe, de la parcle sociale traditionnelle: mise en forme du continu
des sensations et des perceptions, elle permet d'une part de reconnaitre
le réel, de le défalre en événements et signaux, et d'autre part du méme
coup de 1'int8grer en en faisant des expériences et des signes (pour la

terminologie cf. Henri Wallon: De l'Acte 2 la Pensée, Flammarion, 19%2).

Mais ce gqui est finalement totalement inconscient (au sens freudien du
1)

terme), clest le mouvement wéme du mythe, celui de la parole mythigue.

Nous aurons évidemment 1'occasion de revenir sur ce probléme.

208 n.2 La mesure du monde.

La notion de mesure telle gue nous l'entendons est chose radi-

calement &trangsre & la pensée Yukuna, deux de ses fondements, les notions

1) BEn ce sens, malgré les apparences, nous né sommes pas si €loigné de
de Lévi-Strauss, bien que celui-ci reste plus précccupd de topigue yue
de dynamique (L&vi-Strauss, 1998, par ex. p. 28).
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de nombre et d'invariant guantitatif en sont complétement absentes.

Les Yukuna possédent &videmment un systéme de numération de 1 4 20

{en base 5), mais la synthése entre l'aspect ordinal et 1'aspect ecardinal
des nombres n'est jamais &tablie;, on remarque méme une tendance &
développer dans la pratique plutdt celui-c¢i gque celui-18, clest-d-dire
gue pour leurs opératicns, les Yukuna semblent recourir execlusivement

4 la notion de chiffre, si tant est que cela soit possible.

Lorsque par conséquent Maotchi parle de mesure, il ne s'agit

exclusivement que d'une notion gualitative, c'est-d-dire strictement que de

1'usage ou que de la création d'un ensemble de propcrtioné. Ce mode de
procédés est particuliférement Crappant dans la construction des malocas
(ef Jacopin, 1974} dans laquelle le choix du rayon du cercle de hase,
suffit & déterminer exactement toutes les autres mesures. Aussi dans
le cas présent Maotchi peut-il prétendre qu'il "mesure" le monde, dés
lors qu'il tente de mesurer concré&tement (i 1'aide d'une liane) la
profondeur gui sépare notre monde, le monde-du-haut, du monde-du-bas.
Si l'univers est ordonng et si nous en connaissons les rapports, les
relations qui en lient les &léments les uns aux autres, alers une seule

distance suffit aussi pour avoir sa compléte géodésie...

La chute de Kawarimi.

Kawarimi est & nouveau provoqué par Maotchi, mais il s'agit d'un
défi physique cette fois., Cela relancera le mythe de la manidre la plus
spectaculaire, c'est-d-dire la plus &pique {pour un mythe). Maotchi décide
que son malheur n'équivaut pas 3 sa faute, qu'il a "beaucoup souffert"
{176) et qu'il va se venger. Sa vengeance nous vaubl une des aventures
les plus décisives de Kawarimi, aventure qui a son tour aura pour
conséquence une série d’épisodes ol il n'aura pas trop de tout son saveir

de Malire de maloca et d'alné pour pouvoir s'en sortir.

C'est maintenant Kawarimi qui appelle & 1l'aide (241, 263}, exactement
comme Maotchi auparavent, dans le monde du haunt et dans le ciel des aras
{(80). Si nous nous souvenons de ce que nous avons dit de la réversibilité
{(cf. plus bas, Le déRart) cela devrait nous mettre la puce & 1l'oreille...

I1 nous parait difficile pourtant de faire actuellement sur ce point
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beaucoup plus de commentaires. Car la chute de Kawarimi opdre un complet
renversement du mythe --si l'on ose dire, en parlant du monde-du-bas!

En fait celui-ci n'a rien de comnun avec de quelconques antipodes——

qui sera lourd de conséguences. Entre deux épisodes le lieu de passage
est toujours l'occasion d'un . recommencement, & chaque fois an peut
ohserver un nouveau départ du mythe comme si, d&3& lass& dlavoir

explorg un certain domaine, il décidait soudain de repartir ailleurs,
vers d'autres champs. Mais cette fois il bascule totalement, et ce
mouvement vers les profondeurs est sans comparaison avec la hauteur de
l'arbre que vient de quitter Maotchi. 8S'il fallait voir 1& une zllusion
8 la réversibilité, le mouvement devrait s‘'accompagner d'une plus grande
amplitude de la dissymétrie (entre Maotchi et Kawarimi). On comprend alors
qu'il ne soit pas'vraiment possible de percevoir les conségquences
(causales} d'un épisode sans le connaftre en entier; on n'en mesure les
conséquences que dans son contexte et seulement lorsqu'on peut finalement
en saisir 1'écho sur 1l'ensemble, la résonance d'ensemble, Ainsi voit-on
mieux pourquoi le style épique ne recourt 4 aucun effet tragique ou
dramatique: ce qui nous intéresse n'est jamais 1'épilogue, mais le guoi

et ensuite surtout le comment {c¢f. Brecht, 1963, p. 172 et ss.).

280-333 3 serpents & 1 guépe.

On remarque tout de suite gue ces guatre animaux passent formellement

de 1'&tat malfaisant & 1'&tat bienfaisant de la méme maniére: ce sont

les mémes répligues (et donc la méme magie de la lune) et les mémes

paroles mythiques. Comsent ne pas voir 14 une ferme volenté d'association?
Trois d'entre ecux sont des serpents et trois d'entre eux sont venimeux,
mais seulement deux des serpents sont venimeux (1'anacondsa n'&tant pas

doté de glandes 4 venin}; on passe donc d'une triade 4 1l'autre, en allant
du plus gros au plus petit et en s5'aidant des deux &l€ments communs aux
deux: les deux serpents terrestres, une des extrémes &tant aquatique
(anaconda) et 1l'autre aérienne (guépe); les points médians sont aussi des
poteries, les extrémes #tant d'une part plutdt naturel et sauvage (instrument
de péche) et d'arire part ménager et domestigue (calebasse cultivée). De
plus ils sont tous d'une fagon ou d'une autre 1liés au "feu'": le premier

au feu du yurupari (dont il poss&de la forme et la texture (Yukuna

dixit), les deux suivantes au feu de la cuisson des aliménts (du passage du

cru au cuit), au feu de la cuisson de la poterie {de la transformation des
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serpents de glaise modelée au colombin, en marmites) et au feu lent de la
morsure de serpent, puis finalement le dernier associ? seulement au feu
de la piqlre de guépe. On imagine donc immédiatement la possibilité
d'une analyse struecturale, on trouverait probablement des liens entre le
feu, l'eau, le soleil et la lune, etec. (ef. Lévi-Strauss, 1964, p. 209-
300 et ss.).

1)

Ce n'est cependant pas i notre propos et nous ne ferons que
constater que, traversant ces petites épreuves, Kawarimi a de moins en

moins peur au point qu'il se risque méme & saisir 4 pleine main le nid de
guépes... Cela ne lui réussit pas mais la lune montre alors qu'elile veille
sur lul et gque, malgré tout elle sait le ménager; par ailleurs immédiatement
aprés, 1'épisode de la créstion du crapeau, dit "langue de Kawarimi,"

nous montre mieux encore les rapports que la lune va entretenir avec son
protégé. Il est tout-2-fait nécessaire que leurs relations soient
clarifiées pour gque nous puissicons aller plus lein... au propre comme au

figuré: C('est-&-dire gue la lune reste claire et €gale a elle-méme de

fagon & ce que Kewarimi puisse poursuivre son périple vers d'autres
contrées sans avoir & se soucier de ses arriéres. Il faut donc que le
bateau de la lune continue de glisser lentement sur les eaux du fleuve
universel, qu'elle poursuive son mouvement d'une maniére assez stable pour
que Kawarimi puisse toujours s'y référer lorsqu'il en aura le besoin ou le

désir,

On peut ailsément imaginer que pen & peu les relations de Kawarimi avec
son protecteur deviemment benales et qu'elles prennent tout doucement la
couleur transparente de lthabitude: Kawarimi restera pour toujours
gtranger, mais il aura sa place dans l'espace et dens le temps de la lune;
l1tarrivée du héros culturel, son irruption dans le monde du bas n'est
Plus qu'un souvenir dans le tout venant de la vie gquotidienne. Le bateau
de le lune est maintenent stable, rééquilibwé avec Kawarimi 4 son pord
pagayant réguliérement {357}, bientdt du reste ils débarquereont chez la
lune et 1'existence reprendrs, la lune poursuivant sa ta8che autour du monde,
presque comme si de rien n'@tait. Clest exactement ce & quol le mythe doit

parvenir s'il veut montrer ce qui se passe lorsqu'apparemment la vie

1)} Car une telle analyse ne nous apporterait rien de plus que la confirmation
répétée de 1'importance de la lune 3 un certain niveau de la vie quotidienne.
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quotidienne se déroule sans histoires, lorsque le monde a &té achevé. Ainsi
Peu & peu, de proche en proche et selon son rythme, le mythe a~t~il subi

une douce torsion qualitative sutour de son axe, déformation & peine
perceptible meis gqui n'en est pas moins indéniable et essentielle pour la
suite. Il a suffi de trois serpents, d'une guépe et d'un crapeau pour que
socient mis en place les rapports que la lune entretient quotidiennement

avec les Yukuna. Une fois de plus on voit comment le style épique {au
contraire du drame ou de la tragédie) oriente le mythe vers une issue

connue de tous puisqu'il s'agit finalement de notre propre monde et de

notre réalité. Ce n'est qu'une fois ces dimensions constituées, une fois
ces axes jetés, que le mythe pourra montrer le rSle actif de la lume dans
1'existence des hommes {dens leur Histoire). Transformer un tronc en

piége & poissons ou des boudins de glaises en poterie requiert done
certainement l'action implicite de la lune: et en effet il est toujours
préférable de procéder & ces opérations {péche ou cuisson) durant la pleine

1}

lune, disent les Yukuna.

Le création du crapaud "langue de Kawarimi' indigue d&€ja autre chose:
il ne s'agit plus d'un &tat de feit (serpents-poteries, guépes-calebasses),
mais d'un acte de la lune destin€ 8 relever un aspect particulier de la
différence entre l'animal-homme et les autres espéces. Celle-ci est double:
d'une part Kawarimi (se référant au monde -humeine- dfod il vient) mange
plus posément et plus lentement gue les 8tres du monde du bas et d'autre
pert il ne finit pas son plet... C('est donc que sa bouche et sa langue
sont et doivent 2tre autrement conformées! It c'est bien ce que la

lune prouve en corrigeant la bouche de Kawarimi et en lui coupant la

1) Nous pourrions nous demander: "Et si l'on procédait & ses opérations en
d'autres temps ou sens se préoccuper de la lune?”... Ce & quoi les indiens
répondent: "On le fait toujours en période de pleine lune, ce qui prouve

bien son influence... Du reste si 1l'on opérait autrement, beaucoup de poteries
ne résisteraient pas & la cuisson... De toute fagon certaines poteries se
cassent, mais c'est parce que les femmes n'y mettent pas assez de soins...'
Ce qui finalement revient &videmment au méme. Cette "logique® fera
peut—-&tre sourire, mais de quoi s'agit-il sinon de mettre toutes les
chances de son cOte dans un domaine ol régne l'imprévisible?

1
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langue avec sa eniller & coca... et par suite en créant ce crapeauy que

1'on trouve dans les chagras et 1'on ne cessera désormeis plus d'entendre

le soir, la nuit tomb&e, pour nous rappeler que les hommes ne mangent pas
comme les animaux! Peu importe alors que l'enchainement causal ne corresponde
pas exactement & 1'enchainement temporel. le mythe bien que temporellement
orienté par 1'énoncé et dans le cycle géneral de la mythologie reste

cependant parfaitement indépendant du temps réel (astronomique}, cela justement
comme nous l'avons vu, parce gu'il n'est pas articul& analytiquement
(syntagma.tiquement) avec le réel. La lune peut donc sans probléme Justifier
par un acte 4 postériori les lenteurs de Kawarimi...l) Preuve vient-on de
dire, par référence & la rationnalit@ de la pensé mythique, pour laguelle

les chose n'ont d'existence (au sens presque philosophique du terme)

gqu'elles n'aient une fois ou l'autre &té accomplies; au reste, .c'est
précisément cet accomplissement que la mythologie déveile, et c'est aussi

trés exactement la raison pour laguelle rien n'y est accidentel et tout y

est nécessaire,

Lévi-Strauss a bien vu cels qui respecte scrupuleusement la structure
de chaque mythe ou de chaque &€pisode ("mytheéme") dds lors qu'il les fait
ou les laisse jouer les uns sur les autres. C('est parce que chague €lément
du mythe est nécessaire, parce que toujours il répond & une nécessité,
parce qu'il s'inserit n&cessairement dans une structure, qu'il peut Etre
analys&. La comparaison ne peut 2tre rigoureuse que si le mythe est pris
strictement A la lettre, que s'il est soigneusement respecté et préservé dans

son intégrité et ncn pas d'emblée transformé et bricclé pour les bescins d'une

1) Cela aryive du reste fréquemment lorsque le temps n'a pas valeur &pigque,
en fait le temps n'a d'importance que lersgqu'il participe d'une existence
{comme c'est le cas pour la procréation par exemple). Cela ne peut que nous
surprendre car chez nous toute pensée analytique suppose un rapport précis

au temps et s'effectus dans une dimension temporelle wméme si finalement

c'est pour l'@vacuer comme dens tous les procés de formalisation, que ce

soit en physique théorique, en mathématique eu en logique. Ainsi teute
narration qui, pour décrire la vie, commence par en enlever la temporalité,

ne peut que nous é&tonner, veire nous sembler absurde ou au moins, n'apparaltre
que comme la répétition continuelle de la méme sorte de paradexes: chague
deseription est si univoque et absolue qu'elle finit par signifier le contraire
de l'apparence: c'est parce gue le mythe est totalement idéal et sans rappert
articulé avec le réel qu'il devient pratique, c¢'est parce que les activités de
chacun sont individuelles que la mythologie est unitaire et commune &

tous, ete. N
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cause (cf. par ex. Jung et Kérenyi, 197h). (D&s lors on comprend aussi que
cette régle nécessaire est aussi suffisante 8 1l'analyse structurale pour
définir ses unités paradigmatiques de couparaison, ses séguences, les &pisodes
mis en relation; leur définition et leur détermination est structurale, et

non pas empirique ou syntagmatique. On discerne du méme coup ce qui distingue
notre projet de celui de Lévi-Strauss: ce qu'il veut démontrer -1l'organisation
signifiante des contenus mythiques-, nous le considérons comme donné;
réciproquement: ce qui d'une certaine maniére peut lui sembler avident -la
nature inconsciente de la rationnalité mythique-~ nous semble justement ce

qu'il faut expliquer, ce qui nous intéresse alors c'est la logique interne

du mythe, son cheminement et sa dynamique}. En conséquence le mythe ne nous
apparalt pas tant comme un objet i analyser, que comme un dispositif articul?
qui se déclencherait chaque fois que guelqu'un y a recours: narration ou
simple &vocation personnelle, le mythe peut d'une certaine maniére &tre
comparé & une machine ou une machinerie que chaque fois qutelle est sollicitée

réordonnerait et recréerait automatigquement le monde et la réalité,

Volci donc une régle méthodologigue de plus dent il est indispensable de
tenir compte: dans le mythe, & cause du style épigue, rien n'est jamais dii
eu hasard. De fait dans la pensde mythique le hasard n'existe pas, tout est
prévu sinon prévisible, tout obfit & une nécessité et remplit une fonection.

Ainsi une fois de plus, si le mythe nous reste obscur, on ne sauraii invoquer

1)

un effet du hasard! Le mythe de Kawariwmi semble ainsi souvent vouloir

1) Malgré les différences qui nous apparaiscent entre les énoncés des divers
locuteurs, du point d2 vue logique et structural, elles ne sont pas perti-
nentes et les sunditeurs entendront la méme chose, du moins aussi longtemps

que le contenu &pique du récit n'est pas entamé, Ce qui fait qu'au bout du
compte le style épigue n'est plus gue le contraire d'un siyle, au sens de la
stylistique moderne: tout y est déterminé, rien n'y est gratuit et laissé &
l'appréciation du conteur, la seule liberté (appréciée) qui lui reste est celle
du ton et des cnomatopées, le reste est immédiatement considéré comme une

altération de la structure, comme une invention... c'est-@-dire presqu'ip-
manquablement rejeté comme inauthentique. "Il ne sait pas... Il ne dit pas

bien" disent les Yukuna d'un conteur qui innove ou qui oublie des détails.

Tout contribue donc & la signification générale du mythe qui finalement est

celle de la réalité elle-méme (ainsi &noncée d'une maniére totalement idéaliste);
le style épigue n'est style que par ré&férence &gocentrique i notre image de

la littérature et de l'art. Chagque &lément est peut—&tre arbitraire (au sens

de l'arbitraire du signe saussurien) parce gu'il occupe une place dans une
structure, mais on ne peut en tout cas pas le considérer comme libre. ILe
contenu de Y'expression coincide avec ses limites, si bien que ce que nous

appelons art est simplement impossible,
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déterminer les limites humaines, cet apprentissage ne se fait pas sans
douleur, Mactchi et surtout Kewarimi en savent quelgue chose, blessures,
risques de mort, ete. sont méme la facon la plus usuelle pour les héros
culturels de désigner et par consZquent d'éteblir le fréle &quilibre qui
les oppose 4 leur environnement. C'est donc dans ces instants oli Kawarimi
apprend lee limites de ses rapports avec la lune que le mythe glisse
lentement vers ce qui deviendra la ligne générale de cet épisode: la
dimension lunaire de l'existence Yukuna. Cela commence par la plus banale
des distinctions entre les hommes et les animaux, entre les humains qui
vivent dans le monde du heut aboutissant au ciel et les animaux qui vivent
4 la fois dens les mondes du haut et du bas. Arrivé en bas, Kewerimi
devrait devenir de plus en plus animal et méme le plus animal de tous les
animaux puisqu'il n'e méme pas de correspondant dans le monde commun &
tous, mais la lune veille et & l'instant méme o i) devrait manger et se
conduire de fecon bestiale... elle lui coupe le langue. Ceci montre dés
lors que pour Kawarimi le monde-du-bes sera un monde privetif: &tant
homme, ea has il n'est plus que l'ombre de lui-méme, de son essence humaine
il ne semble plus lui rester que son animalité. Cette imperfection,

cette incomplétude est le fondement de cet &piscde. Aussi méme si le mythe
est a-temporel, les héros ne traversent pas toutes leurs &preuves sans en
ressortir profondément transformés. Peu & peu le mythe transforme et
métamorphose ses héros, ils gegnent et ils perdent quelque chose qui ne
tient pas seuwlement & chaque 2piscde perticulier mais & tout l'ensemble
articuld et intégré du mythe, et qui fait alors &cho esux asutres mythes.

C'est 14 le vrai sens caché du mythe, la ligne générale que lentement

dessineut les héros, orient@e et croisée avee d'autres lignes générales
dans d'autres gestes, pour finir par tisser et par congstituer le vaste
réseau de toute la mythologie daus laquelle 1'existence actuelle se

trouve prise, dans lequel les Yukuna se trouvent maintenant enfermés.

Kavarimi et les femmes.

Une fois leurs rapports &tablis, la lune et Kawarimi peuvent, si l'on
ose dire, selon le style &pique, arriver & bon port, c'est-d-dire en fait...
au port de la maison méme de la lune. Tout naturellement, pour ainsi dire,

celle-ci lui offre alors 1'hospitalité, elle lui fait méme totalement
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ccnfiance, puisqu'elle l'invite & suspendre son hemec & 1l'endroit de son
choix. Lors-qu'on sait que l'espace d'une maloca est toujours soigneusement
distribué, quels que soient les activités et les protagozisies {cf. Jacopin,
1974), on ne peut &ire qu'étonnd d'une telle générosité. Kawarimi n'est-il
pas un étranger? N'est-il pas vraiment un voyageur pour qufaucune place
spécifique ne lui soit reservée, comme c'est pourtant le cas de n'importe
guel arrivant n'appartenant pas directement & la maison? {'est que,

comme nous venons de le voir, le héros mythique n'se pas avec la lune et

avec ce qul 1'entoure, des relations banales, normales et réguliéres.

Il n'a plus dens le monde-du-bes la méme identité€ que svur terre parmi les
siens; son rapport & le maiscon de 1la lune n'est pas hebitunel: il n'est

ni parent, ni véritablement &tranger; il est "awtre,” il appartient & un
autre ordre, celui du monde du haut. Or Kawarimi sait maintenant que la
lune est un des &tres sous-terrains les plus puissants, vuisqu'il 1l'a vu
opérer les transformations les plus délicates, transformations qui 1'ont
du méme coup placé dans un rapport de dépendance vis-8-vis son hdte.
Cherchant alcors une place pour &tendre son hamac, c'est nécessairement de
cette appsrente liberté qu'il se méfie et c'est pourquoi il finit par
ltaccrocher & 1'abri des tambours du maguaré, prés de l'entrée,

C'est ainsi qu'au petit matin la fille de la lune vient "sonner," comme

l'on dit, le maguaré, annong¢ant le réveil et le début du jour.l) De

son poste, Kawarimi est donc particuliérement bien placé pour observer son
anatomie, gui évidemment fait neitre son d€sir. Or les héros mythiques

ne sont pas des hommes comme les awutres, non pas qu'ils solent morphologi-
gquement 4iff€rents, au contraire, mais surtout parce que leur nature
mythcleogique rend chacun de leurs faits et gestes lourds de conséquences.
Ils sont en quelque scrte responsables de 1'avenir du monde, de 1'univers
dans legquel ncus vivons et dans lequel vivront nos descendants. Leurs
désirs ne sont done pas anodins... Et en effet, selon un enchalnement

que nous commencons & reconueitre, celui de Kawarimi va déclencher de
nouvelles péripéties. En fait cette promiscuité avee la fille de la lune
correspond & l'introduction de la sexualité dsns les aventures sous-—

terraines du héros. Et tout se passe (relativement) selon la tradition:

1) Cette traditicn gqui auparavant €tait quotidienne, persicte enceore
durant les céréfmonies qui se déroulent sur plusieurs jours.
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la fille résiste & l'étranger et va se plaindre & son pére. Mais en aucune
maniére la lune ne peut lui donner sa fille car cela supposerait gque leur
union est possible, qu'elle pourrait &ventuellement méme devenir son beau-

pére, ou du moins qu'ils pourraient entretenir des relations de parenté,

Or si la lune est nécessaire A la vie des hommes et € leur existence
sociale, il est tout aussi néceSsaire gue leurs destins restent bien
distincts et que Jjamais ils ne puissent 8tre confondus. Kawarimi peut
bien se rgpprocher de la lune au point de partager sa vie quotidienne,
ses peches, ses repas et mEme d'y perdre le bout de sa langue, cela
n'implique pas qu'il puisse partager son existence. 8i les hommes ont
bien quelgque chose de lunaire, s'il est naturel --cl'est le cas de le dire--
qu'ils cbéissent A ses rythmes, 1a lune doit, quant & elle, rester

inhumaine et poursuivre inexorablement sa course réguliére autour du monde.

Elle & nfanmoins trés bien compris le désir qui l'hahitait‘et clest
pourguoi elle lui propose de le satisfaire d'une autre fagon. Besoin
libidinal s'il en est puisque la lune 1lui faire boire du lait de huanscco
de manidre A ce gqu'il ne puisse engendrer de garcons, c¢'est-d-dire pour
supprimer radicalement toute possibilité d'échange matrimonial et par
conséquent tout effet speial et toute conséquence relevant de 1l'organisation
sociale, Ce qui revient augsi & dire que des femmes qui ne peuvent pas
avoir de garcgons ne sont pas de vraies femmes, {u'elles ne sent pas
véritablement soclales —-ce qui par ailleurs est assez significetifl de la
condition des femmes Yukuna--; c'est pourquoi ausci le monde-du-bas n'est
habité que per des Temmes, ou du moins cette sorte Ae femmes qui n'en sont
pas vraiment, comme disait notre informateur, femmes privées de fils, c'est-
d-dire par-l3 de péres et donc de parents et d'enfants. Kawarimi et la lune
vont done entrer dans une maison de femmes rédunites 3 leur "féminité," si

1)

guadrant & droite en entrant vers la porte, est 1'emplacement réservé

1l'cn ose dire, & leurs attributs sexuels particuliers. Le premier

1) Feaut-il dire "femmes-objets,” comme l'on dit maintenant chez nous par

extension du vocabulaire psychanalytigue? En fait cet &pisode montre une
fois de plus clairement que la mythologle est une parole masculine: elle
refléte les fantasmes des hommes.
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aux &trangers; il peut pourtant aussi quelgques fois &tre occupé par

de vieilles femmes, veuves ou impotentes. I1 n'est pas tréds facile de
savoir pourgquoi la lune lui suggére de passer outre et de ne pas s'y
attarder, Goldman raconte que les vieilles femmes Cubeo prétendendent avoir

)

plus d'appétit sexuel que les jeunes .(Goldman, 1963, p. 182);l car c'est

bien d'appétit sexuel qu'il s'agit et le héros n'y résiste pas... C'est
pourquoi il est mangé, avald par le vagin d'une de ces vieilles et sauvé de
justesse par 1a lune. Or si nous nous souvenons de 1'&piscde passé de 1'agouti
qui lui non plus ne savait pas faire l'ameur, la similitude est frappante,
comme si celles—ci, emportées par leur appétit, se comportaient comme

celui-14, comme si la sexuvalité des femmes du monde-du-bas se réduisait & 1!
instinct sexuel animal. Kawarimi ne parvient & y échapper que gréce &
1taction in extremis de la lune gqui ainsi le fait renaitre. Autant dire
qu'elle est absolument nécessaire 4 la survie et & la reprcduction de la

socidté qui, sans elle, risquerait de disparaitre et d'étre engloutie dans

la bestialité.

Mais la lecon ne suffit pas, et l'aube --cu, sur terre, le crépuscule—=
arrivant, la lune doit reprendre son périple autour du monde, Kawarimi repris
par son désir décide de retourner seul & la maison des femmes. Et ainsi,
désormais, leurs chemins vont-ils &iverger,2) car bien que les hommes lul
doivent la vie, comme nous venons de le voir, ils deoivent aussi se l'ap_
preprier, la faire leur et mener leur propre existence. Clest pourquei le
héros civilisateur revient & la maloca des femmes. C'est donc 13 un moment
essentiel de la mythologie Yukuna, puisque pour la premiére fois nous y
voyons énoncée clairement 1l'autonomie humaine, encore que celle-ci ne soit

définie que dans le cadre de la parole masculine.

1} "de are more satisfying than young girls because we have more sexual
power (appetite}.”

2) Encore qu'il ne s'agisse nullement de deux destinées linfaires différentes:
le mouvement de la lune fait totalement partie du monde et Kawarimi la
retrouvera chaque fois que cela lul sera n&cessaire. D&s lors, méme si
celle-1i continue de régler l'existence de celui-ci, leurs vies n'auront
cependant plus rien de commun.
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Meis malgré cela =--ou & cause de cela—- il s'agit. bien 14 d’un lieu

d'émergence de l'humanité, d'un instant &piqgue et d'un lieu mythigue

1)

qu'il se trouve & l'endroit des femmes; en effet par rapport au reste de

rarticulier de l'origine des Yukuns. Cer il n'est certes pas indifférent
1l'univers, la différence sexuelle est & la fois la moins prononcée
{comparée & ce qui différencie 1'espdce humaine des autres esplces, des
autres genres et des sutres régnes) et la plus accentuée (lorsqu’on compare
1'homme & la femme). Cependant & peine suffit-il d'evoquer cette ambivalence
de la sexualité pour comprendre qu'elle est inscrite et nous est dictée

en réalité par le mythe lui-méme; du coup se trouve alors dévoilé non
seulement un nouvesu trait de la pensée mythique (ou du style &épigue),
mais aussi la maniére dont la mythologie s'inscrit dans 1'imaginaire de
checun., Lors de la premiére visite sux femmes, les rapports sexuels sont
conduits par la lune; par 14 ils appartiemnent au monde-du~bas et sont

done relativement privatifs pour 1'espéce humaine, ou du moins empreints
d'animalité. Au contraire, dans sa seconde visite, Kewarimi tente
d'assumer relativement seul et de maniére plus humaine ses rapports sux
femmes; preuve en est l'introduction de 1ls masculinit® et du chamanisme

dans le monde-du-bas,

Qu'on réduise cet &pisode & une description analytique et on s'apercevrs
immédiatement gqu'il n'est pas décidé entre les termes de l'ambivalence,
sinon par llordre de 1'&noncé, par l'ordre temporel naturellement inserit
dans la parole. FEn effet si le mythe est parole, son expression est
vouge, si l'on ose dire, & la "linfarit&." Mais les Yukuna ne souffrent
nullement de cette limite, tout au contraire, ils s'en félicitent et s'en
servent, car pour eux c¢'est 14 non seulement la forme canonique de l'ordre

du monde, mais ¢'est l'ordre du monde lui-méme; tant il est vrai que, pour

eux, la mythologie est & l'origine de l'existence et de l'ordre de toute

chose. C'est pourquoi lea parole mythique est une pratique (sociale)

2)

de l'association (compl@menteire) entre un idéalisme nominaliste absolu et

puisqu'elle est conforme et surtout (re-)crfatrice de réalité. Conséquence

1) D'une certaine maniére, en tant que Parole (sociale), le mythe identifie
constamment les dimensions du temps et de l'espace, continuellement confondues
dans 1'énonciation, dans le fil de la chalne parlée.

?) Pour les Yukuna ceci est cependant vrai de toute parole. §'il peut y
avoir plusieurs paroles, leur différence n'est pas dans leur nature, mais
dens le contexte oli elles s'expriment. Pour les Yukuna il n'y s par exemple
pas de différence entre saecré et profane, puisgu'’en fin de compte tout est
mythologique, c¢'est-E-dire d'origine "religieuse,” selon notre acception.
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son expression verbale, non seulement le style &pigque, mais la pensée

mythique elle-mSme sont lin€ajres. Nous sommes loin de notre pensée

analytique et comparative {dominante), de notre théorétique.

Face & deux ou plusieurs possibilités descriptives, la mythologie
répond par deux solutions possibles: soit elle choisit une veie,
€cartant ainsi les autres issues; la bifurcation est aslors marquée
d'un mot Yukuns spécifique et intraduisible, penaje, le mythe continuant
dans la direction d&cidée; soit entre plusieurs chemins l'option est
impossible, ~ce qui arrive souvent lorsque la réalité décerite n'est pas
vraiment matérielle, lorsqu'elle est dtordre qualitatif, voire moral- et
le cheminement est alors parcouru deux ou plusieurs fols, clest-d-dire
autant de fois qu'il est nécessaire pour représenter tous les aspects
mythiques de la question; & chaque fois les "versions" &piques sont
différentes, voire méme cpposfes. Pour les Yukuna, dans la raison mythique,
il y a donec au moins deux sortes de conditions d'existence: celles qui

sont "décidables" et celles qui sont, si 1l'on ose dire, "ind&cidables."

Pas moins que la pensée analytique, la pensée mythique ne choisit, ue
classe et ne distribue en catégories; elle intégre simplement dans la
rationalité elle-méme la dimension discursive que l'on trouve dans n'importe
quel raisonnement; au contraire &videmment de la logique analytique
{formelle) qui peut par 1'&criture échapper & la dimension temporelle et
ainsi introduire d'autres synchronies (cf. &videmment Kotarbinski, 1965
et aussi Apostel, 1973). Clest donc l'ordre de la parcle, la distributiocn
de 1'énoncé qui définit le choix de la solution derniére, de l'implication,
si l'on ose dire; aussi dans notre cas particulier, est ce la sexualité
humaine, relativement autonome et d&tachée des instincts (animaux) réglés
par la lune qui en dé&finitive, finalement, prévaudra. Est-ce un bien ou un
mal, qui sait? Il semble du meins, si lton en juge par le mythe, gque cela

ne simplifie pas la tdche des hommes.

Ainsi le fil conducteur du mythe semble décider, comme si les indiens
faisaient confiance & 1'@nonciation pour comprendre --au sens &tymologique

du terme: prendre avec--~ leur rézlité, sa structure et sa forme. Comme si
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elle pensait, la parole décide.l) Suivunt la parole du mythe, l'imaginaire

Yukuna parcourt le monde; chaque indien —-ou différemment chaque indienne,
chaque enfant-- retrouvant ou poursuivant son fil, y inscrit son imaginstion,
y projette ses pensdes, y découvre ses désirs, y trouve ses explications
{ou ses justifications) et par 18 y saisit son identité: les mythes ont
€t€ créés et constituent le monde pour nous, i notre intention, la preuve
c'est qu'ils n'existent que par et dans notre langue, pourraient-ils dire.a)
C'est ainsi que Kawarimi retourhe et parvient & l'habitation des
femmes. Son arrivée est néanmoins marquée par une péripétie qui a pour
but essentiel de lul permettre d'entrer dans la maloca, qui sans cela ——et
en l'absence de la lune-- lui resterait sinon fermde, du moins aussi
difficile et dangereuse & approcher qu'une maison &trangére et hostile.
L'évocation des guerres {rituelles} est du reste clairement affirmée par la
mise en garde de la lune et par le fait que le chemin qui ¥y conduit est
large ouvert et rectiligne comme celui des maiscns oli 1'on craint 1'arrivée
d'ennemis, Aussi s'engageant dans une tedle entreprise, le hérosg fait-il

montre d'une courageuse détermination.3)

1) Elle décide de toute réalit2. C'est probablement ce & quoi se référe
ce passage de Lévi-Strauss: "Nous ne prétendons donc pas montrer comment
les hommes pensent dans les mythes, mais comment les mythes se pensent dans
les hommes, et & leur insu."

Et peut-&tre, ainsi que nous l'avons suggéré, convieni-il d'aller encore
plus loin, en faisant abstraction de tout sujet pour considérer gque, d'une
certaine maniére, "les mythes se pensent entre eux." (Lévi-Strauss, 1964,
p.20; souligné par 1'auteur).

2) Le moment n'est pas encore venu de décrire ces mécanismes. Néanmoins
ce n'est pas sans raison qu'on y verra des processus psychaologiques, ils
renvoient en effet aux notions de projection (Gestalt, Freud), identification

projective (Melanie Klein), imaginaire (Jacques Lacan), image (Jung); sans
que du reste on ne puisse jamais pour autant assimiler la structure de
notre subjectivité (ecaractére, personnalit€) & celle des indiens.

3) Par ailleurs on découvre aussi que les femmes du monde du bas n'ont pas
la connaissance {mythique et chamanique) puisqu'elles ne peuvent distinguer
parmi les mammiféres mangeurs de chair humaine --vampires et grands félins--,
et que la jeune femme submit leur terreur. En effet n'importe gquel chasseur,
n'importe quel jeune homme initi& saurait faire la différence.
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Sitdt 8 1Tintérieur, grice & la jeune femme qu'il a sauvée, Kawarimi
est accueilli selon l'usage traditionnel, clest que dtune certaine mani@re,
quel que soit le sort que ces femmes voulalent réserver 4 leur consoeur, -
il a quand méme soustrait l'une d'entre elles & la mort. Ce faisant il
montre son pouvoir de "vrai chaman" (449), et leur révéle ainsi son importance,

puisqu'Bvidemment littéralement privées de la moitidé suplrieure de 1'univers,

elles ne peuvent rien en savoir, et par conséquent ne peuvent connaltre
son identité. Néanmoins gqu'il accepte de s'unir avec leur maltresse, {non
sans réticence car en véritéd il n'est pas venu chercher femme), consacre
alors l'alliance de ces femmes avec les hommes de notre monde.-- Clest
pourguoil (depuis lors?) les chamans "vrais" savent traiter les forces

1)

obscures qui sous-tendent la réalité: ils "savent," ' comme disent les Yukuna,
car celles-ci sont finalement régies par leur distribution sous—terraines
{("les esprits") et par conséquent elles sont aussi, par association,
relativement féminines. Au début il semble & l'obzervateur étranger gque
les indiens parlent de ces forces comme si elles £taient toutes plus ou
moins semblables, de mBme nature; en fait tout €tre vivant, qu'il soit
animal, végétal cu méme minfral, communique par-deld les apparences avec
le monde du bas;, tous font donc partie d'un certain ordre commun et par-12
ressortent d'une méme économie;e) c'est probablement 1d 1'une des bases

de la pratique chamanigue et ¢'est pourquol les formuies en restent
relativement secrétes, car c¢'est toute la communauté qu'un "apprenti
sorcier™ pourrait mettre en péril, et risquerait de perturher gravement—-.
Mais cette union ne se fait pas sans dévoiler, socus la rationalité
individuelle traditionnelle,B) d'autres forces, une autre dynamigue de

1'identit&: celle du désir érotique.

1} na'epika - ils savent, ils ont la connaissance mythique ou chamanique.

2) Ceci expliquerait peut-8tre que tous les acteurs importants de la
mythologie soient doués de parole. Il ne s'agit pas vraiment du langage
humain (ef, Jacopin, 1977), ou du moins pas du langage qui nous est parvenu,
mais nfanmoins tous ces Stres sont pourvus de conscience et par conséquent
de désir et de volonté, sur lesquels justement les chamans tentent
d'influer avee plus ou moins de suceds et dlefficacité selon leur habileté.
.D'autre part on comprend aussi que les femmes puissent &tre considérées
comme “dangereuses' pour les hommes et la société, puisqufen contact avec
ces forces obscures ~--qui sont aussi & ltorigine de leurs régles—- elles
sont celles qui, ayant une correspondance dans le monde du bas, sont aussi
comme nous venons de le voir, les plus proches des hommes.

3) "Les meilleures femmes sont celles qui savent travailler" disent les
Yukuna.
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Du m8me coup se découvrent d'autres rapports entre 1'identité et

1'instinet ou plus précisément une autre Eecnomie des pulsions sexuelles,

au sens freudien du terme,l) que celle que nous trouvons dans nos sociétés;
le caractére dualiste des pulsions sexuelles est du reste &vident dans cet
&pisode, et Goldman raconte meéme que l'attrait sexuel est une mauvaise
raison pour choisir une femme,z) perce qu'elle risque d'8tre une source de
troubles pour la collectivité. C'est pourquoi méme si la maftresse des
femmes retrouve sa jeunesse pour Kewarimi, méme si elle lui donne un fils,
elle n'en devient pas pour autant son Epouse: en fait son enfant n'est
gu'un faon tacheté et il ne pourra réaliser aucune alliance humaine,3)
par rapport aux hommes il est asexué, i1l est peutre. On retrouve du reste
probablement cette neutralité dans le nom indigdne de ce petit cervidé:

en effet ce n'est peut-&tre pas tout-d~fait par hasard qu'il s'appelle

hewa, c'est-d-dire aussi "le fond de teint" qu'on s'applique sur le visage
avant les grands "bals™ cérémoniels et sur lequel on dessine ensuite d'autres
figures & "l'achiote™ (Bixa Orellana}; hewa constitue donc la base du

masque ritusl, le fond du symbolisme facial ou, plus précisément, ce gu'il
reste de l'identité personnelle lorsqu'on 1l'efface pour lui faire supporter
l'identité cérémonielle. Ainsi avec hewa, le petit faon tacheté, tout

est en place pour que se noue et se dénoue cet épisode du mythe (478).

1) Litt. en allem. “Trieb," cf. Au-deld du principe du plaisir, in Freud,
1970 et Laplanche et Pontalis, 1971, pp. 359-362.

On pourrait avancer que, s'agissant de mythologie, cette perspective est
déplacée., Mais ce faisant on se ferait ainsi juge de la nature du mythe.
Notre propos n'est pas 14 --pour l'instant du moins-—, et si nous recourrcns
au freudisme ce n'est que pour indiquer que le rapport psyché/soma n'est
certainement pas indépendant du relativisme culturel. On peut meme

inférer que chaque situation culturelle dé&termine (structuralement) une
antre économie pulsionnelle, des pulsions en général.

2. "Sheer sexual attractiveness is regarded as the wrong reason for choosing
2 bride. The point is not only that physical sturdiness and industriousness
are better traits, but that sexually provocative woman will be a source of
trouble to the sib." (Goldman, 1963, p. 1k2}.

3. Le symbolisme sexuel detc cervidés amazoniens est- assez fréquent
(¢f. Reichel-Dolmatoff, 1976).
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C'est alors que Kawariml découvre 1'époux des femmes du monde du bas,
le mari des femmes sans hommes. Il essaie lui aussi d'en user --peut-8tre
pour s'adapter ou s'identifier # ses hotes. Mais plus probablement pour
introdnire 1a suite du réecit, toujours selon le style Epique—--, mais
deux pénis ne peuvent se pénétrer, quand bien méme l'un a &té percé
(par un vers & bois): 1'acte sexuel suppose véritablement ls complémentarité
des organes sexuels {485), les sexes ne sont pas que des trous... Aussi
possédant chacun un pénis, le héros et le poteau vont-ils se reconnaitre
(comme ayant une origine plus ou moins semblable (hST)),l) s'installe alors

entre eux une complicité: trés exactement la complicité gui régne entre les

hommes Yukuna lorsqu'entre eux ils parlent de femmes Yukuna, lorsqu'ils
parlent de la féminité et de tout ce qui peut les distinguer d'elles. Ainsi
pouwrrait-on dire qu'aux femmes "libidinales" (relativement animales et
privées de la "sceiglité™ —-masculine-- du monde supérieur) correspond le

2)

A avoir abandeonné la lune pour vivre sa vie {humaine), Kawarimi

phallus du pieu.

rencontre done le phallus, c¢'est-2-dire l'investissement symbolique de la
différence sexuelle naturelle. En tant qu'homme du mondé&-du-haut (social

et masculin) il va 1'inserire dans le monde-du-bas et dés lors la coupure,

la contradiction, la discontinuit@ entre sexes va devenir radicale,

insoluble et insurmontable. Ainsi se trouvers eréée ou justifiée 1'une

des bases fondamentales, sinon la plus fondamentale de la société Yukuna:

la différence sexuelle, différence physique, elle est cause de toutes les
différences sociales {division des t8ches, &change matrimonial), symboligques
{parole mythique, pratigue chamanique) et rituelles (Yurupari, cérémoniels),
et d'une certaine menifre elle est & l'origine de toutes les différenciations

(orientées) en géneral: c'est le modéle de la différence scciale irréversible.

1) Comme d'habitude e'est & 1l'origine qu'on se ré&fére pour définir
1tidentité.

2) Il semble Evidemment que cette conception va & ravir avec les notions
freudiennes. Le plus prcbable est que cette colncidence n'est pas véritable-
ment due & Freud, mais au fait qu'il s'est largement inspiré des mythes et
des cultes de 1'AntiqQuité concernant la sexualité {c¢f. C. Laurin: Phallus

et sexualité féminine, in L& Psychanalyse VII, P.U.F., Paris, 196L. Cité

par Laplanche et Pentalis, 1971, p. 312). Par ailleurs ce que nous disons

de ce mythe est loin de l'interprétation freudienne de la primsuté du
masculin sur le féminin...
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La conversation du héros mythique et du poteau est donc "phallique"
et leur complicité inmédiatement défensive... Il s'agit pour eux d'échapper
g la malfaisance des femmes. Par trois fois les femmes sont dites

"mauvaises gens" pour bien montrer que c'est 14 comme une régle objective,

une loil) de l'humanité. Les femmes sont méme tellement malfaisantes
qu'elles sont totalement endo-anthropophages, voire incestuo-anthropophsges,
si 1'on ose dire, c'est-d-dire en fin de compte pires que n'importe guel
animal (supérieur), pires que n'importe quel mammifére! Pourtant cette
norme mauvaise est en quelque sorte aussi la conséquence de la liberté
existencielle toute neuve de Kawarimi (et par-1& des hommes du monde
supérieur), car on peut fort bien imsginer que sans lui la maltresse des
femmes n'aurait pas donné neissance i un enfant-gibier; ¢'est donc 1lui
qui finalement provoque 1'anthropophagie et le malheur. Sans lui, sans
ses désirs d'autonomie, le monde aurait continué & vivre sans probléme,
sous la surveillance de la lune; que les femmes alent pu Btre bonnes ou
mauvaises et &t& du pareil au méme: personne jamais ne 1'aurait su. Pourtant
maintenant c'est ce savoir, cette connaissance qui vont permettre au
héros mythique de se sauver, de seldéfendre et d'inventer le chamanisme
nécessaire pour pouvoir continuer son périple, Encore heureux! Car si
son voyage s'était terminé 14, nous ne donnerions pas cher de notre
peau: nous aurions perdu notre "instinct" et probablement le substrat
de notre aspect social. Dans son voyage sous—terrain, Kawarimi apprend
& traiter les €tres et les forces du monde—du-bas, ainsi la conséquence
en quelque sorte logigque de l'irréversibilité de la sexualité n'est-elle
pas le développement, voire méme l'invention de la parole chamanique?
En tout cas le mythe montre que le phallus est nécessaire 8 l'existence
du chamanisme.

Kawarimi sait meintenant que les fepmes veulent vraiment sa perte,
mais il ne lui suffit pas de vouloir s'enfuir pour pouvoir s'échapper;

le mythe n'est pas un roman —le style épique est & 1'opposé du "suspense'--

1) Comme nous le verrons plus loin, la répétition tient lieu de démonstration

logique et ratiomnelle.
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et il doit préparer en gquelque sorte son évasion. Son identité et son
existence sont déterminés par sa situation mythique, c'est-d-dire par
sa place dans le mythe, puis par sa position dans le systéme mythologigque
et enfin par sa valeur dans la parole mythique; sa d&finition est done

logique et non romantique. Pour &tre assuré de pouveir fuir il doit done

trouver une solution ou plutdt une ouverture logique. Comme on le sait,

magie et chamanisme opérent par substitution, aussi va-t-il provoquer un
deplacement, un remplacement logigue qui devra lui permettre de se libérer,
3 1'instar de ces jeux oli il faut, tout en respectant un cadre rigide,
libérer préalablement 1'espace que l'on veut occuper. En ce sens il

utilise aussi la régle de la différence primordiale que nous venons de

voir plus haut. En effet toute la pratique chamanigue se fonde sur un
codage discret -dont le lexique reste secret- de la réalité: systéme
8quilibré de différences, tel qu'on ne peut enlever ou bouger un &lément
sans toucher tout 1'Equilibre, qui en principe reproduit le réel, l'ordre
du monde; de telle sorte que n'importe quelle action imprévisible risque
d'amener une perturbaticn, que la science chamanique pourra peut-

gtre seule compenser et corriger délicatement.l) On ne peut done agir &
ce niveau, & cette profondeur sans respecter continuellement 1l'équilibre

fondamental et c'est 1d que le chaman doit prouver son talent, ses dons.

L'arrivée du chamanisme aprds 1'apparition de la différence sexuelle
n'est certainement pas fortuite; désormais les discontinuit@s peuvent
8tre relevées, circonscrites (dans leurs effets et leur &tendue) et
orgenisées en différences (nommées et systématisées); sans cela le chamanisme
n'est pas possible., En ce sens, les quelques &léments de magie gue nous
avons apercus auparavent au début du mythe (par exemple lors de la lutte de
"pensées™ entre les deux fréres lorsque Kawarimi tombe vers le monde du
bas, ou les réflexions prémonitoires, ste.) peuvent &tre assimilés &

une sorte de proto-chamanisme, ol l'intuition systématique opére 4&jd, mais

ol il n'y a pas encore de cadre symbolique suffisant pour créer un systéme,

pour développer sur la réalité une systématique coneréte; simple pratique
nominaliste, elle ne procdde pas encore selon une systématisation intégrant
1'intuition, les perceptions, l'imagination, les r&ves, ete. De facon analytique

le probléme de Kawarimi est double: il doit d'une part inventer un substitut

1) On assiste 184 & 1'une des caract@ristique de la pensée indienne:
lorsqu'elle rencontre une difficulté insurmontable, au lieu de 1'éviter,
de la rejeter ou de l1ltignorer elle lfutilise au contraire pour en faire
une base (ambivalente) de son systéme.
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-

et d'avtre part parvenir & se soustraire i ce monde féminin., Le
chamanisme gqu'il trouvera, qui n'est pas analytique mais &pique, va
réaliser les deux du méme coup, Mais auparavant il doit cheisir le plan
de la substitution, le plan sur lequel la logique ccneréte va opérer:

c'est ici le plan du régne vegétal. Il doit ensuite déterminer les

rapports qui le définissent en tant qu'élément substituable. On se

deute bien que ces rapports scnt multiples et multivalents =-d'oi
1'infinité des interprétations possibles...~-; pour notre part nous ne
retiendrons que deux ou trois d'entre eux qui sont 4éjd apparus dans le
mythe antérieurement:

1) Kawarimi/ Femmes du bas — masculin/féminin,

2) Kawarimi/ Femmes du bas - &tranger/du groupe domestigue

3} Fils de Kawarimi - Fils des Femmes du bas.

On voit d'emblée que dans les relation 1) et 2) entrent plusieurs d’aspects,
et bien plus de qualités qu'il n’est icl mentionné; ces équations pourraient

' 5i 1'on ose dire—-, ou au contraire

se multiplier -—par "d2duction concréte,’
se réduire & une seule forme canonique. La 3) cependant, parce qulelle
est dépendasnte des autres, apparalt plutdt comme une induction et pourrait
prendre la forme d'une implicaticn (non tsutologique &videmment, car

elle dépend de toutes les conditions implicitement lifes au choix du plan
de substitution); en ce sens elle inclut alors concrétement toutes les
propriétés inscrites (ou supposées) dans les relations précédentes, et

on peut certainement parler de "logique concréte™ (Lévi-Strauss, 1962,

particuliérement le chap. 2) surtout lorsgue, comme ici, déduction et

filiation semblent colncider!

Du coup l'cn comprend que 1'enfant-fson n'ait rien d'humain et qu'il

soit stérile (par rapport & l'espéce humaine): Produit de 1'instinect

sexuel pur, prodult de 1'aniﬁalité soclale des femmes et de la sccieté
animale du héros, il démontre qu'une telle alliance est impossible, qu'elle
n'est socialement pas viable; 1s lune n'est pas un lien suffisant; commune
4 tous elle n'empéche ni 1'anthropophagie des femmes, ni 1'indépendance

de Kawarimi: il faut plus que cels pour produire et reproduire une sociédte;
ﬁa différence sexuelle est nécessaire mais absolument pas suffisante,

‘Comme on le voit, le facn suppoSe un ensemble de qualités opératoires,
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"un paquet de relations" (Lévi-Strauss, 1958, p. 234), et i1 est
compréhensible qu'il puisse servir d'"opératewr" dans notre logique du
concret (510-513). D8s lors le héros deit maintenant découvrir un
"opérateur végétal" semblable 4 1'"opéreteur animal" représenté par le
faon, C'est ainsi qu'il trouve le barbasco. ¥n effet, il en existe deux
sortes: 1l'un cultivé et relevant par conséquent des femmes ——comme elles
Prennent scin en leur corps de la semence masculine-- et 1'autre sauvage
ressortant & l'ordre de la for&t, clest-i-dire par association i la chasse
et aux hommes. D'od:

1') Barbasco sauvage / Barbasco cultivé - masculin / fémin.

2') Barbasco sauvage / Barbasco cultivé - plante étrangdre / plante domestigque.
De ces deux types de relation on obtient donc apuroximativement 1'8&quation
suivante:

Kawarimi / Femmes du bas - Barbasco sauvage / Barbasco cultivé,

Mais si maintenant on examine le rapport Kewarimi/Barbasco sauvage en se

référant au rapport Femmes du bas/Barbasce Cultivé, on s'apercgoit que le

héros est €tranger au monde du bas par excés de "socialitd," tandis que

le Barbasco sauvage l'est, par défaut, zu domaine des blantes cultivées:
par rappori aux femmes, Kawariml et le Barbasco sauvage sont des é&trangers
opposés, Les végétaux ne sont pas humains et 1l'en ne peut logigquement
remplacer un homme par une plante, passer du plan animal au plan végdtal,
qu'en rétablissant 1'8quilibre dans le sens contraire.l) La substitution
n'est pas abstraite et les plane ne sont pas arbitraires les uns par
rapport aux autres, ils sont 1li&s dans l'crdre (général) du monde, animaux
et végétaux tissent entre eux un dense réseau de relations multiples.
Evidemment le chaman sera cbligé d'en tenir compte; finalement tout est
orienté par et autour de la différence sexuelle qui, chaque fois, est
exprimée différemment. Mais le chamanisme n'est pas un formalisme gratuit:
il est action., Aussi connaissant maintenant "1'opérateur faon," le

héros doit tuer le barbasco aprds ltavoir fait homme {514), c'est-d-dire

animal comme lui; en ce sens ce dernier peut bien aussi faire figure

1} Ainsi aura-t-on reconnu 1'équation de Claude Lévi-Strauss (L&vi-Strauss,
1558, p- 252) Fx {a): Fy {v}:: Fx (B): Fa-1 {y) dans laquelle x est le
petit faon, y le Barbasco sauvage, a les femmes du monde-du-bas et b
Kawarimi.
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dtM"opérateur vegétal" aussi longtemps que son sort, son statut définitif,

n'e pas encore €té &tabli... Kawarimi le tue alors, l'empoisonnant violem-

1)

ment”’ pour toujours et lui fixant & jamais sa place dans la r&alité

et 1'ordre du monde. Du m@me coup ce geste rend "opérant," si 1'on ose

)

restera tel quel. TFaon et barbasco fonctionnent comme "mEdiateurs"

dire, le faon qui est lui aussi tu2 {529)2 et qui, pour toujours aussi,

(Lévi-Strauss, 1958, p. 250) destinés & permettre le passage d'un plan

symbolique & 1l'autre, {(des plans déterminés per 1, 2 et 1', 2').

Ainsi Kawarimi parvient-il & renverser le désir bestial des femmes
du bas: au meurtre irréversible de son fils, il fait correspondre le
meurtre irréversible du barbasco. Ce faisant, non seulement il €chappe
aux fermes du monde du bas, mais encore il retourme leur désir de
destruction contre la nature "sauvage" environnante, distinguant du méme
coup pour toujours définitivement les deux especes de Barbasco. Ainsi
ltirréversibilité de ces deux meurtres est-elle en quelque sorte inverse:
si celul des femmes les sépare dé&finitivement de Kewarimi et des hommes
du monde supérieur, permettant @ celui-ci indirectement d'&tre libre, celui
du héros en contre-partie les sépare non moins définitivement de leur
environnement, de la forét, les mettant en principe dans une position
nmédiene. Mais Kewerimi n'est pas un chaman commes les autres, c'est
un héros mythique et ses actes ont des effets &ternels et a-temporels.

A 1l'instinct de mort des femmes, il répond par l'instinet de vie, il ne
les suit pss pour préparer les abattis et bien qu'elles aient ensorcel?
leur maison pour le retenir prisonnier, il n'a pas de peine & s'enfuir

et & reprendre, définitivement cette fois,3) son autonomie {masculine).

Les femmes du bas restent prises au piége, refoulées par les guépes,

1)} Les indiens pré&tendent que le Barbasco sauvage est bien plus nocif

que le Barbasco cultivé et qu'il ne peut &tre employé sans un traitement
.

sp&cial.

2} Le petit faon tachet? est un interdit alimentasire. Les Yukuna n'en
mengent jamais. Comme Kawarimi lui-méme.

3) Puisque la mort par deux fois a consacré 1'irréversibilité de la vie,
du temps et de l'existence humsaine.
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elles ne pourront sulivre Kawarimi vers le monde-du-haut. Celui-gi
triomphe et poursuit scn voyage, tandis gque les femmes sont remises en

1)

place; c'lest la vie qui a le dernier mot, la vie Yukuna &videmment!

575-93% Kawarimi et les animaux.

A peine arrivé chez la lune, Kawarimi repart: "Le lendemain il
repartit & la chasse," dit en substance le mythe (57L). Ainsi sommes-—
nous lancés dans un nouvel épisode. Ainsi en est-il du style épique qui

pourrait &tre gualifid@ d'auto-performatif (au sens de Benveniste suivant

J. L. Austin, of. Benveniste, 1966, p. 269 sq.), puisque chaque fois
gu'une question, ou plutdt un enchainement de guestions s'achéve, chagque
fois gu'une région de la cosmologie Yukuna a &té traversée, un autre

épisode se déclenche automatiquement. Cette petite phrase anodire fait alors

immanquablement surgir les questions: Pourquoi? Comment? Kawarimi ne
se repose-t-il jamais? Quelle fureur l'anime? N'y a-t-il rien &
manger chez la lune? Et encore: Quel lien y a-t-il entre ces péripéties?

Qi est la tramsition?

1) A suivre le style €pigque et ses démonstrations symboliques, on ne peut
s'empéener dtévoquer des interprétations d'ordre psychanalytigue, IX ne
faut alors surtout pas oublier deux choses:

a) Le mythe n'est pas théorique mais é&pigue: les femmes du bas, Kawariml
et tous ses &léments sont différents du début & la fin de 1'épisode, celui~
ci ayant justement pour but de les faire changer ou de les transformer,

ils se différencient plus ou moins rapidement, développant certains plans
(par ex. celui de 1l'instinct sexuel), ou au contraire basculent abruptement
dans leur réalité actuelle, contemporaine, pour résoudre des contradictions
avec les apparences (par ex. le comportement des cervidés tachetés, ou
1'empoisonnement du barbasco sauvage). Il ne s'agit donc nullement d'une
sympolique statique et toute analyse topigue classique est vouée & 1'&chec
(par ex. les archétypes Jungiens ou le complexe d'Oedipe chez RBheim) ou
conduit & la plus profonde perplexité.

b) Par ailleurs et sans pour autant que les femmes se montrent en désaccord
avec la mythologie, celle-ci reste une parole masculine.

Ceci dit, le bilan de cet &pisode pourrait &tre de montrer que, hommes

et femmes, nous sommes sounis avee la méme violence & l'instinct sexuel
et que celui-ci est contradictoire avec la vie et la reproductlon de

la socidtd. Les Temmes du monde du bas préférent llassimilation d le
différenciation la plus faible (par ex. dans la différence sexuelle, mais
aussi dans la aifférence Nature/Culture); elles tentent ainsi de faire
obstacle 4 tout ce qui va vers une plus Torte socialisation, puisqu'd
partir de la complémentarité sexuelle {la simple différence sexuelle
organique) la différenciation prend un caractére de plus en plus social,
collectif et culturel.
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Toutes ces guestions témoignent cependant d'un bel €lan rhétorique;
une fois de plus elles sont le fait de préoccupations athnocentrigues, d'une
illusion littéraire, voire simplement de l'€criture; ou encore de notre
continuel embarras devant tout ce qul ne s'explique pas immé&diatement, devant
tout ce qui ne trouve pas vite une explication (scientifique ou subjective)
ou au moins une hypothése. Mais la parcle mythigue n'obdit pas & ses raisons,
bien au contraire elle &gare immanquablement celui qui s'accroche aux
aspérités des apparences, tel un voyageur qui se soucierait plus de 1'écume
des innombrables vagues que des terres et des &toiles. Peut-8tre faut-il
voir 14 un de ses paradoxes; car le style &pique est précisément caractérisé
par l'extension de la signification de chaque expressicn, de chague mot,
phrase cu épiscde bien au dela d'eux-memes, sur tout le mythe, voire jusqu'aux
confins de la mythologie. Pour qu'elle soit premiére, il faut qu'elle soit
préalable & toute situation; elle ne peut donc &tre 1life précisément &
aucun &vénement particulier, elle doit plutdt les &voquer puisque justemernt

elle deit leur donner sens, les fonder.l)

Au fond dans 1'id&al, le style &pigue ne s'écrit pas, et aucun auteur
n'est vraiment capable de remplacer le locuteur, ni méme d'en donner 1'illusion.
Dés lors ce n'est pas qQue Kawarimi soit pressé de partir: il est au service
du mythe et ne peut savoir, quant a }ui, ce qui 1l'attend; il n'est que sujet
du mythe... La nécessité vient d'ailleurs, comme si la parcle mythique
dtait impatiente d'@tre dite, impatiente d'@tre &coutée. Kawarimi n'est ni
le héros d'un film d'action, ni le personnage principal d'une bande dessinde.
8'il poursuit une destinde fiévreuse en apparence, s'il vit un destin inflexible,
ce n'est certes pas sous l'effet d'un charme particulier. Nous ne sommes pas

au théétre de la tragédie: avant comme aprés le mythe, 1'auditeur sait 4€ja tout,

-

il pourrait tout aussi bien prendre la place du locuteur & n'importe quel

moment =-ce qu'il fera du reste & la prochaine occasion, lorsque ce sera son

1) Ces propriétés sont non seulement & 1l'origine des notions de structure et

de systdme, mais aussi de ce que l'on appelle parfois la résonance {comme s'il
s'agissait d'ondes) cu la redondance (par allusion & la Thécrie de 1'Information)
de l'expression mythique, Sans entrer plus avant dans une rationnalité
deseriptive, disons simplement que le sens ne se découvre pas au niveau des
discontinuitds du "discours"™ mythique, et qu'il n'est jamais exhaustivement ~
saisissable; les définitions ne peuvent &tre finies car elles deivent justifier
non seulement le pass@ mais surtout le présent et l'avenir plein d'imprévus.
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tour de raconter, de dire un mythe-—. Il n'y a vraimént gue pour les jeunes
enfants que la situation soit différente, lorsqu'ils découvrent l'histoire
pour la premiére fois, Aussi l'auditeur entend-il Tout et le locuteur dAit-il
tout, simplement parce que pour les Yukuna le mythe est tout. Et cela n'a
rien 8 faire avec la rhdtorigue; que ce soit la rhétorique des images, ol le
spectateur sait bien que le suspense est le fait du réalisateur et que la
caméra cache tout ce qu'elle ne photographie pas; que ce soit la rhétorique
des mots, ol le lecteur sait bien que les journalistes barguignent un peu
trop; gue ce soit la rhétorique littéraire oll tout est posé téliologiquement
par l'auteur. De méme qu'il n'y a pas de mythe qui ne soit parole, presque

pour les mémes raisons, il n'y a pas d'écriture sans rhétorique.

De Soerate & Tintin, les héros de la Culture occidentale ne sont en fin
de compte que les produits idéalistes et individualistes de l'8criture de
leurs auteurs.l> Kawarimi n'est ni l'un ni l'autre, et si l'on veut absclument
qu'il obdisse & un destin, ce ne peut &tre que celui de la parole mythique; sa

fortune se confond totalement avece son mythe: il est la pargle mythigque de

son mythe. Il n'a de personnalité propre que parce qu'il déroule, que parce
qu'il décrit --comme une courbe-- ou que parce qu'il développe ——comme un poly-—
gone—— une partie de la réalité Yukuna. I1 n's pas de dessein, sinon celui,
&vanescent, de fonder la socité et la survie des indiens, ses "descendants.”

Et c'est pourquoi ils trouvent toujours en lui une part de leur identité.

En l'occurence, en ce moment Kawarimi poursﬁit plutdt un dessein
lunaire: ayant réussi & éviter la mort violente et instantanfe du soleil, il
vit 1a mort lente de la lune, c'est-8-dire simplement la longueur de la vie,
Ainsi a-t-il pass® par les pdripéties de la sexualité {féminine) afin de
dégager 1'humain de la rigidité biclogique. Ce n'est donc pas tout-3-fait
un hasard si se pose maintenant la question du rapport entre style &pique

et destinfe mythigue: d'une certaine maniére, c'est la premiére fois que

1) Les exceptions ne sont exceptionnelles que dans la mesure oli, presqgue par
hasard, elles se détachent et, paradoxalement, ne personnifient plus seulement
la subjectivité de leur &poque., L'8criture cesse alors un court instant de
ne renvoyer qu'd elle-méme.
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1)

Kawarimi semble libre de ses mouvements. Et alors gque fait-il? Comme
n'inporte quel hcomme, il va & la chasse. Il rencontre alors inévitablement

des animaux, des animaux de chasse: gibier et proies.

Le Bal des Animaux fait référence & deux sortes de cérémonies qui,
pour n'importe quel Yukuna, sont manifestement associfes. D'une part la
Féte dun Chontaduro (ef. Jacopin, 1974} & laguelle les indiens convient les
animaux de fagon carnavaleséue. Le bal dure deux jours; il commence le
premier jour avant midi, et se poursuit presque sans interruption jusgu'au
matin du surlendemain. La premidre nuit {et aprés midi), les membres du
groupe exogame invité, masqués et rev@tus de chemises de tapa et de jupes de
fibres, représentent tous les animaux de la création gqui ont répondu a
l'invitation par un chant et un pas de danse particuliers. --Ce sont les
paroles de ces chants qui sont retranscrites dans le texte du mythe 2f que
le locuteur chante lorsgu'il raconte ce mythe--. Ils sont alors récompensés

par un grand boel de biére de chontadure (fruits du palmier Guilielma Gasipaes)

qu'ils boivent chacun 8 leur maniére animale. Certains, proches de nous,
comme les polissons, sont les premiers venus; leurs danses durent longtemps
(3= h), car ils scnt nombreux. D'autres n'arrivent gue tard dans la nuit,
comme par exemple le loriot, le Maftre des Animavux (mureru: coiffe particulidre),
qui vient de trés loin. D'autres encore sont si rares et si mystérieux que
nul ne les a jamais vus qu'au bal., Comme lors d'une naissance ou d'un deuil,
tous les &tres vivants sont avisés par maguare {tambour rituel); tous sont
convids en signe d'alliance... Le second jour et la deuxidme nuit, les
invités, qui ont quitté leurs déguisements, reprennent le rituel, mais cette
fois de fagon strictement humaine; invités et invitants, hommes et femmes, se
mélent alors et entrent dans la danse; il ne s'agit plus que du cérémoniel
d*'alliance habituel --si 1'on peut dire-- entre groupes exogames, et bien
qu'il secit beaucoup moins spectaculaire que celui de la premidre nuit, il est

cependant bien plus important aux yeux des Yukuna.

D'autre part le Bal des Animaux proprement dit. De manidre tout zussi
évidente que pour ls Féte du Chontaduro, le mythe se rapporte I la vague de

froid qui annuellement envahit la région et rend les animaux littéralement

1} Ce qui ne veut bien siir pas dire qu'il soit libre de 1'influence lunaire.
I1 n'est simplement plus soumis désormais & son déterminisme.
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invisibles (cf. {(577) n. 4). En réalité ces froids se r€duisent le plus

souvent 4 un ou deux jours de pluie tropicale intense, mais comme par ailleurs
les averses durent rarement plus de guelques heures, il suffit qutelles durent
un ou deux jours entiers, pour que echacun y reconnaisse "les jours de

froidure." Profitant de son séjour dans le monde-du-bas, Kewarimi va simplement
g'inviter & leur grand Bal annuel. Cette simplicitd n'est pourtant pas

moins paradoxale gque n'importe quelle autre peripétie du mythe, c'est donc ce

gqu'il nous faut maintenant commenter.,

Malgré les apparences, on ne s'invite pas si facilement chez les
animaux: il faut non seulement Etre accepté, mais auparavant 2tre d'abord
reconnu comme animal... Pour résoudre ces deux problémes notre héros doit
Etre recgu respectivement par le Maltre et la Maltresse des animaux {nemakana,
nemakanaru {fem.): maitre et maltresse de maloca en Yukuna. Ce sont aussi les
mots que le mythe utilise pour désigner le loriot et le grillem), c'est-d-dire
par leurs Apparences représentatrices, si l'on peut dire. Les uns comme les
autres sont pour nous &nigmatiques. Dans le monde-du-bas, mais cela ne nous
surprendra gque si 1l'on d&finit la différence sexueile par le mariage individuel
et par les rapports maritaux. Si au contraire elle est définie par leurs
r3les respectifs et leur image sociale, le contraste s'éclaire; en fait il ne
s'agit pas de prendre la différence sexuelle comme une oppesition, mais de
caractériser plutdt chaque sexe pour lui-méme {et ensuite en complémentarité):
il existe deux espdces de grillons rassemblées sons le méme terme Yukuna
matchapata (la plus grande décrite en (580) n., 6 et une autre plus petite et
plus claire)}. Ils sont d'abord décrits comme fonciérement animaux, c'est-d-
dire incestueux (579}, mais c'est aussi 14 1'unique précision donnée par le
mythe; tout le reste est implicite, c'est-d-dire bien connu de chacun: miles et
femelles sont presqu’indistincts (ila taille de la femelle est A peine plus

petite); ils vivent en couple et sont inséparables; ils muent comme des

serpents., (es attributs définissent assez bien la féminité domestique Yukuna
--du moins autant que 1l'ethnologue puisse s'en rendre compte--: d'une part,

comme nous l'avons vu, de tout l'univers, la femme est 1'espéce la plus proche

1)

de l'homme, sans cependant jamais lui &tre identique, dtautre part elle

1) Pour les mémes raisons, les jumeaux sont considérés comme un trés
mauvais présage: identigques, doublement masculins ou féminins, ils sont para-
doxalement le signe du désorde...
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n'existe domestiquement que dans la dépendance du couple. La mention de
1'éternité €voque la continuité, au iravers des générations, des fonctions

de reproduction sociale et biclogique {(ef. Jacopin, 1977, p. 10 et 1L).

Quant au loriot, il n'est pas trés difficile & imaginer: Il vit
toujours en couple; le mile, s'il participe & 1'&dification du nid, ne s'cccupe

1)

pourtant ni de son entretien, ni des petits; 1l porte un plumage resplendissant
et son cri est puissant; sa danse matrimoniale est par ailleurs des plus
somptueuses. Eu bref les r8les sont clairement sfpards., Grillon et loriot
définissent donec bien la division sexuelle des taches... du point de vue
masculin cependant. Que la masculinité et la féminitd animales puissent

étre représentés par des couples d'animaux devient donc compré&hensible; cela
permet d'abord immédiatement dlen faire des &tres incestueux (premidre
caractéristique animale, (579 n. 5) et ensuite de leur faire contraster
irrévoquablement leurs différences. Evogquant alors des diff@rences entre

espéces =w-comme préc@demment de 1'agouti--, le mythe tranche définitivement

2)

n'explique toujours pas comment Kawsrimi se fait accepter..,

la différence sexuelle comme une différence d'espsces. Mais tout ceci

Avec le grillon la question est vite régl@e: il lui tourne littéralement
le téte (597~98). Peut-2tre méme faut-il voir 13 encore une malice masculine
du mythe: aprds 1'@piscde précédent, Kawarimi n'a plus de peine & manipuler
le représentant de la féminité@ {animale); ceci concorde avec le role
cérémoniel des femmes dans les rites, qui, eux yeux des hommes Yukuna, est
secondaire, bien que leur apport mat@riel soit consid®rable (sans parler de
leur fonction de partenaires), Pour le loriot au contraire, la solution
n'est pas si aisfe., Si l'on se rappelle toutefois que le Bal des Animaux
est semblable aux f8tes Yukuna du monde-du-haut, on comprendra aussi que si
les invit&s sont les invités des hommes au bal du chontaduro, dans le monde-

du-bas Kawarimi devient ni plus ni moins 1'invité des invités, c'est-i-dire

1} C'est un long nid pendant, d'ol son nom en esp, Oropendole {c¢f. Marston
Bates & LIFE: The Land and Wildlife of South America, 1964, p. 103}.

?) Cela nous reppelle &videmment les développements de Clande L&vi-Strauss
dens Le Toté&misme Aujourd'hui et La Pensée Sauvage, {Lévi-Strauss, 1962 a et b).




205

1'invité de tous les animaux r&unis --du régne animal, par opposition au
régne humain-~: Homme mythique, il sera le premier et le dernier &a
assister & la féte des animaux. Bien qu'elle ne soit pas explicitée,

c¢'est pourtant 18 la raison fondamentale pour laquelle Kawarimi est finale=
ment accepté, adopté par le loriot et les autres animaux,z) contre 1'avis

du singe capucin, Symboliquement la dette rituslle des animaux devrait done
ainsi s'éteindre une fois pour toute; ce qui ne sera pas, comme on va le
voir, sans conséquences, car pratiquement les hommes ne cesseront néanmoins
pas de tuer les animsux, de les chasser; au contraire, ayant appris & les

connaltre, ils n'auront plus de serupules.

L'agressivité du singe Cebus s'explique par le fait qu'il s'agit de
1l'animal le plus proche logiquement de 1’homme --pour cette méme raison, sa
viande est interdite-—; celui-13 va donc, en un certain sens, tenir sa
Place dans le céréZmoniel du régne animal, ou au moins devra-~t-il la partager;
son hostilité est donc sinon justifige, du moins assez compréhensible. Ainsi
le cepucin voue~t=il aux hommes une haine d'autant plus violente qu'entre
eux ils se ressemblent; c'est donc aussi lui qui dé&finira le rapport exact
que les animaux devraient entretenir avec 1'espéce humaine: opposition
irréductible, conflit racial si 1'on peut dire, qui ne manquera pas de se

)

manifester & chaque occasion (602—13).3

Et puis on saisit aussi maintenant le sens des questions et des
réponses du grillon (579-80)}. Dans les rites Yukuna entre groupes exogames,
les invitants fournissent la nourriture, {c'est-8-dire la viande, et le
manioc, etc.) et en contre-partie les invités dansent et chantent; la
difficulté essentielle réside alors dans la préparation des f&tes, dans
1'effort nécessaire 8 l'accumulation de la viande fumé€e destinfe 4 l'accueil

des danseurs durant un jour et une ou deux nuits (cf. Jacopin, 1972a, 1974)...

1} Elles sont bas@es sur un rapport d'&change rituel et réciproque entre
deux maisons voisines de groupes excgamiques différents, déterminant invités
et invitants, et qui se renverse lorsque l'invitation est rendue.

2} L'ethnologue placé dans une situation presgue semblable, €tranger parmi
les &trangers, comprend alors comment il fut accueilli & la féte du chontaduro,

3} Cf. aussi la place & part du singe Cebus dans le Mythe de Création Yukuna,
qui traite aussi du rapport homme/animal. {Jacopin, 1977, p. 11-15).
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—— PEst-ce que ga suffit?

' n'est done rien d'autre qu'un dialogue entre esprits

-- Non pas encore,’
d’animaux dans le monde-du-bas, entre proies. EL dés lors voici du m@me
* - il - - - - 4

coup admirablement devoilée une autre caractéristique fondamentale qui,
implicitement, sépare radicalement les hommes des animaux: ceux-eci ont
1'anthropophagie en horreur, tandis que ceux-l2 sont si désordonn&s qu'ils
se mangent entre eux. Bien sUr ils ont ausei leurs raisons, mais pour les
Yukuna celles-ci ne cessent plus d'@tre animales (voire matérielles ou

biologiques!).

A partir du moment {599) ol le grillon répond 3 Kawarimi, le processus
cérémoniel est en train. Les préparatifs sont nfanmcins troublés par deux
incidents: 4'une part la colére du singe capucin, que nous avons déjd vue,
et d’autre part la course du petit préa (620-31): celui-ci est ainsi distingnd
du reste des animaux. Presgque trop petit pour &tre une proie, trés rapide,
habile et rusé&, il donne souvent 1'impression de narguer ses poursuivants;
du préa aussi nous aurons & reparler,.. Mais pour 1'instant, tout est prét
et le bal peut commencer: ils entrdrent dans la maloea. Le raton et le tatou

&taient d&J)3 sur 1'aire de danse, en train de danser.

Le mythe est entrainé dans le cortége des animaux dansés ou plutdt
dansant; avec le loriot et le toucan, Kawarimi est emporté dans la ribambelle
des invités. Pendant quelques temps la parole va suivre la féte, car mieux
que nulle part ailleurs elle pourra rév@ler et d&signer les espéces qui d8s
lors resteront & jamais ordonnfes, longue théorie de proies face & leurs
poursuivants, givier et chasseur. Raton et tatou sont des animaux du

" comme disent les

premier jour du Bal, c’est-&-dire du bal "pour Jjouer,
Yukuna =--méme si cela ne les emp@che pas de prendre le jeu au sérieux. Toute
la nuit se succddent ainsi des animaux qui ne sont pas vraiment des proies--.
Ces aspects se confondent de plus avee une caractéristique symboligque
impliecite mais cependant évidente pour les Yukuna: ce sont deux espdces &

1)

le monde-du-haut, du point de vue du monde-du-bas (cli tout est & 1l'envers},

terrier profond, en sorte qu’elles peuvent bien servir de médiation avec

ils se trouvent d'une certaine maniére les plus proches de 1l'autre monde;
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tels les "poissons" de la f8te du chontaduro, qui toujours arrivent les
premiers chez les hommes (cf. Jacopin, 1972, p. 128). Pratiquement et comme
en contrepoint du mythe, ce ne sont pas des proies importantes; le raton
parce qu'il est trop petit, et le tatou parce qu'il est difficile i

1)

attraper.

Puis vient 1l'aube et la transition entre les deux parties de la f&te.
C'est le tour des &crevisses d'entrer dans la danse (64L0). L'écrevisse
d'eau douce que l'on trouve dans les ruisseaux de la forét, ne mesure pas
plus de guelgues centimétres {(3-7 em)}. Elle ne saurait donc représenter une
proie, sauf..., pour le petit enfant car 1'@crevisse fait partie des ingrédients
nécessaires & la préparation du charme magique gu'il prendrs sprés son premier
anniversaire lorsqu'il entre vraiment dans sa vie de petit d'homme. Sa
présence ici est donc une sorte de présage qui termine le premier bal et
ouvre le suivant. Ainsi faut-il comprendre Kewarimi, qui la reconnalt tout
de suite par ses attributs chamaniques: cul transparent et fléches de sarbacane.e)
Mais il n'est plus un enfant et il se mogue carrément d'elle. Le loriot
sauve la face de Justesse. Cela ne fait pourtant que commencer et notre

héros ne perdra aucune occasion de tourner les animaux en ridicule; ridicule

gui donne la mesure exacte de leur haine impuissante...

11 ne faut probablement pas voir 1& une opposition Nature/Culture, mais
plutdt la constitution progressive d'une différenciation incertaine et
empoisonnée, chaque partie agissant dans sa perspective --qui &videmment ne
cesse pas d'8tre la vision &gocentrigue (mythique) des Yukuna-- et tentant de
@éfinir l'autre: pour les hommes les animaux sont naturels, c'est-d-dire
grotesques et bétes, bien qu'é l'occasion ils puissent devenir dangereux pour
les animaux les hommes sont d'abord les ennemis, les &trangers (inauke) absolus,
puis en méme temps, comme on le voit ici, ils sont aussi &quivoques: super-
naturels ils sont confus: almables et chasseurs, alliés et cependant toujours

lestes. Ce n'est que le chamanisme qui en fin de compte les distingue

1) 1Ilis sont trés résistants et les techniques habituelles pour les faire
sortir de leurs trous sont souvent voufes # 1'8chec.

2) Transparent parce que le cartilage de ces animaux est si fin que l'on
peut observer leurs orgsnes intérieurs, La formule du loriot, "fesses vides,"
fait immanguablement rire les auditeurs, comme s'il s'essayait su chemanisme.
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définitivement, car il permet & Kawarimi de maltriser cette incertitude et

1)

de l'utiliser & ses propres fins.

Aprés les écrevisses le mythe ne va plus évoquer que des animaux
import&nts.g) C'est alors qu'entre en jeu le tapir et ses cousins (663-77).
Il est moqué pesamment; il est montré lourd et maladroit, incapable de
danser véritablement. Quand les animaux singent les hommes, ils échouent
lamentablement , démontrant clarement qu'ils ne seront jamais des hommes,
qu'ils sont définitivement sauvages: le maguillage du prés finit par faire
partie de sa robe profane, le tapir ne sait pas danser sans ses propres
sonnailles, etc. DBref, les uné comme les autres ne savent pas se tenir de
maniére rituelle, ils ne peuvent faire la différence entre attitudes sacrée
et profane. Puis vient 1'écureuil qui subit les rebuffades de la fille du
Maitre des animaux --les fetes sont en effet l'occasion, pour les futurs
conjoints, de se rencontrer, de parler et de dgnser ensembles—-; wanifestement
celui-ci ne lui plait pas. Ce qui probablement ne fait que révéler les
différences d'espéces qui séparént ausel les animaux les uns des autres,

méme si du point de vue du monde-du-haut, ils ne forment qu'un seul régne.

Puis finalement arrivent le paresseux et le loriot. Autant pour les
Yukuna le tapir est un animal commun, 4 la chair inoffensive, autant le loriot
est un oiseau prohibé&, tout aussi dangereux que le jaguar --pour d'autres

raisons évidemment--; il évoque les dangers les plus vifs, les &léments les plus

1} 8'il s'agit bien de différences, du relevé d'€carts différentiels, comme
dit Lévi-Strauss, ceux-ci ne sont cependant pas constitués en opposition, du
moins pas en opposition absolue. La parcvle mythigque tente au contraire de
développer --et par 13 de réscudre concrétement (!), par la pratique--
l'antagonisme qui tout & la fuis, lie et sépare les hommes de leur environnement.
Si la Nature &tait vraiment coupée de 1a Culture, celle-ci ne survivrait pas;
toute la mythologlie montre au contraire, comment la Culture investit la HNeture,
comment elle s'en sert et les innombrables difficultés qui en découlent...

I1 n'y a véritablement que dans les situations extrémes que la Culture est
oppusée A la Nature, c'est-d-dire lorsque les indiens se trouvent face &

la Nature dans une situation analogue & celle des blancs (ef. Jacopin, 1977).

A leur maniére ils agissent alors comme eux, ils s'isolent et par conséguent
- créent l'opposition Wature/Culture.

2) HNotre infurmateur n'a aucune peine & comparer la situation de Kawarimi
parmi les animaux & notre propre situation d4'ethnologue parmi les indiens...
Particuliérement n'importe gquelle saute d'humeur peut £tre mise au bdnéfice
du doute linguistique {H45).
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"briflants" des cérémoniels: l'ardeur 4du soleil, celle qui (chamaniquement )
recouvre "les plumes," les coiffes de plumes que revétent les danseurs lors
dea fétes les plus importantes; pour cette reison persoune ne peut les
toucher --sauf le Maltre des Plumes qui les place sur la t&te des hommes , mais
qui, pour cels, & subi un traitement chamanigue préventif spécisl-- les
femmes n'osant méme pas les voir lorsqu'elles ne sont pas portées. Ainsi
loriot et paresseux font-ils 1'objet d'interdit alimentaire ahsolu.l) Dans
le mythe ils gpparaissent comme partenaires --aprés la pluie le beau temps...
Bien que, on l'sura peut-8tre remarqué, le parole mythique se contredise: il
faut qu'il fasse Jour pour gque le paresseux fasse pleuvoir, mais en meme
temps dans le bal on est encore en pleine nuit--, comme si leur rapport

2)

résumait 1l'ordre (cyn€gétique) du monde. Il vaut la peine de s'arréter

quelques instants au paresseux.

D'une certaine maniére, il est ici comme 1'opposé des hommes chasseurs.
Il est arboricole et vit la téte en bas; il est pendu par les pattes et sur
terre il se meut trés lentement; il préfére se déplacer sous la pluie et
reut rester plusieurs dizaines de minutes sous l'esu; il déféque rarement
(et towjours au méme endroit, dit L&vi-Strauss, citant plusieurs sources;

3) sa fourrure & 1l'envers

of . Lévi-Strauss, 1966, p. 341) mais est herbivore;
des suntres ainmaux, c'est-&-dire du ventre vers le dos le protégeant de la
Pluie quand biern méme il est arcroché face su ciel. Malgré ltoriginalité

de ces caractéristiques, par rspport sux autres espéces d'ongulés (tatous,

fourmiliers), il se rapproche plutdt de 1'homme, mais par opposition, si

1) Ce n’est pas le cas dn toncan (Ramphastus tucanus) bien gn'il soit sussi
associd aux fétes cBrémonielles {585) parce qu'on utilise les plumes de son
cou dans la confection des coiffes; ce n'est dependant 18 gue 1a matiére
premiére cer avant d'étre portées elles doivent subir une longue préperation
chamanique, On ne porte jamsis ces coiffes durant la féte dn chontaduro.

2) 1évi-Strauss quant 8 lui, trouve une opposition avec le singe hurleur; cf.
Lévi-Strauss, 1966,-p. 367-69, par exemple.

3) Une sutre source prétend qu'il se dissimule en laissant croltre sur
son pelage, des micro-algnes, gui, lui donnant une apparence verditre, le
camouflent dans le feuillage environnant; comme s'il se défendait par la
saleté. A part ~els il passe sussi pour extraordinsirement résigtant
aux blessures.
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1'on peut dire.l) D'autre part il se différencie évidemment aussi radicalement
du loriot, mais sur un autre plan: & l'encontre du sgleil cosmique du loriot
(qui signifie un danger de mort}, il est 1i& & la pluie météorologique (de

la vie quotidienne}; bien qu’arboricole ce n'est cependant pas un oiseau

et au contraire du Maltre des animeux il ne erie pas. Kawarimi se trouve

donc opposé sussi bien & 1l'un qu'd l'autre. Ainsi la derniére danse importante
du Bal marque=-t-elle non seulement la différence entre le loriot solaire et

le paresseux =--ils ne cessent pourtant pas de faire une paire (lunaire}--

meis elle se coneclut finalement par 1l'opposition homme/animal.z) Pour toujours
1l*homme sera un hors-caste. Le VOil& & jamsis 1ibéré de son animalité, ou
plus précisément de son déterminisme animal. Le défilé se termine...

Désormais parcouru de part en pert, le régne animal achéve de se différencier,
séparant définitivement les hommes de leurs gibiers. Maintenant 1l'aube peut
enfin poindre. '

C'est alors qutarrivent colombe et chevreuil roux3) pour demander
successivement & Kawarimi qu'il sauve leur mari. Le héros qui a dorénevant
gagné son autonomie par rapport & son animalité, ve montrer qu'il est capable
de s'en servir & sa maniére d'homme, c'est-d-dire par le chamanisme (715},

il menifeste méme une certeine bonne volonté, modifiant le destin de cea
animaux pour leur redonner vie.h) C'est ainsi que la malheureuse histoire

™

de la colombe est mot pour mot semblasble 8 celle du petit chevreuil: tous les

1)} Dans un autre mythe, les Yukune tentent d'en faire une nurse pour garder
leurs jeunes enfants; en effet sa face ressemble un peu & celle d'un b&bé
souriant, mais surtout, parce qu'il tient ses enfants sur son ventre comme
une femme dans son hamac; et celsa avec une patience et un c¢glme infinis,
puisqu'il peut rester immobile pendant des heures, voire des Jours disent
certains auteurs, et qu'il peut metire plusieurs minutes pour eccomplir

un geste3 Mais l'histoire mythique tourne court... (cf7 Jacopin, 1977,

P. 10-11).

2) Comme le montre aussi Lévi=Strauss, il faut au moins trois termes
apparentés deux 4 deux pour constituer une opposition, (il fawt un terme
référential commun). Par ailleurs dans le cas partieulier, il ne s'agit
pas vraiment d'une opposition Mature/Culture.

3) Comestible, celui-l4,

4) Le mythe use du mot pengje qui indique un choix, un carrefour entre
plusieurs voies possibles, entre plusieurs paroles mythiques. Penaje est

une conséquence de la propriété linésire de la parcle qui, non seulement ne
peut emprunter qu'un zeul paradigme & la fois, mais qui le rend aussi définitif,
irrévocable.
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deux sont victimes de piéges posés par les chasseurs du monde-du-hent. Clest
dooc & juste titre que le gent animale peut accuser les hommes et se déclarer
fictime innocente, bien que par son chamanieme, Kewarimi démontre gqu'il

sait parfaitemeot maitriser ces dispositifs. Aussi lorsque le loriot, en

tant que Maiire, ae fait l'avocat de la cause animale, repousse-t—il rapidement
1'accusation (ThL et B807), comme si le fait d'avoir sauvé deux animsux

du monde-du-beg, pouveit & jamais &teindre la dette de sang que les hommes

ont contractée et qui ne cesse de s'accrolitre.

Le chemanisme apparait ieci sous son vrai Jour: une malirise technique

de la nature., Cette &vocation répétée des techniques magiques pose alors,
indirectement, le probléme de la nature cognitive du mythe: cette allusion
sert-elle de description cpératoire, voire pré-scientifique? Ou bien
s'agit-il plutdt d'un index, d'un catalogue cu d'aide-mémcire, cu encore d'une
méthode originale, facile et mmusante de transﬁettre les connaissances?

5i les mythes aervent de peose-béte, c'est bien malgré eux. Ils ne preunent
cette fonction que fortuitement, si l'on peut dire, lorsque les jeunes
enfants, & 1l'occasion de la narration d'un mythe posent des guestions, comme
tous les enfants du monde. A part cele, il n'y a strictement et foncidrement
rien derriére la parole mythique; elle ne recéle amucun secret, elle est

tout par elle-méme --c'est pour cels que, comme nous l'avons vu, d'une

part elle est close sur elle-méme, et d'autre part locuteur et esuditeur la
savent avant qu'elle ne soit dite--; et c'est biep pourquoi elle & intrigué
et découragé tant de voyageurz, de chercheurs et d'ethnologues: ils ne
pouvaient imaginer que des "primitifs" puissent avoir une pensée qui, une
foia réacluea les difficultés linguistiques, ne soit pas immédiatement

transparente,

Voir dans le mythologie des listes cpératoires, des modes d'emploi
techniques, est probablement et une fois de plns, une illusion de son
inscription et de sg treduction danz une langue occidentale. Et pourtant
le parole mythique ressemble & premiére vue € 1l'&criture, qui permet la
répétition identique; néanmoins elle en est la plus &loignée, et la forme la
plus opposée, car elle n'utilise ni la répétition de signes articulés, ni
un découpsge combinstoire de le potation. Four tout cela elle fait simple-

ment confiance & la langue paturelle... C'est pourquoi cependant, le modéle
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linguistique --et ses analogies postérieures-- a &té si profitable; pour la
premiére foia il n'aasimilait plus le symbolique & un eontenu objeectif
indépendamment de sa forme; mais la référence linguistique est aussi ce qui
fait sa faiblesse, car elle ne renvcie pas & la parcle, mais & la langue
{selon la terminologie saussurienne). La parole mythique se trouve alors
réduite 8 une conception idéale dépendante de la langue; elle est, comme nous
l'avons vu, objectivée: elle devient un objet d'snalyse articuld en niveaux
autour de la langue et form& d'unitéa combinetoires sinon discrdtes, du moins
contrastantes., Mais entre-temps, le "aena" s'est &chapp®, qui aurait aii faire
le lien entre les dimensions signifiantes et signifies, et il ne reste plus,
au mieux, qu'une collection plus ou moins bien ordomnée de aignes-symboles {7)
flottant indistinctement entre la mer des valeurs culturelles, la terre

des réalités sociales et le ciel de la langue idéale. Tout devient possible

1)

et l'errcur est impossible.

Si d'une certaine maniére, lorsqu'‘on envisage le poiunt de vue formel,

il est pratique de comsidérer que la parole mythique ne reavoie qu'd

N

elle-méme, on ne peut en rester &ternellement 14 et l'on est bien obligé, &

2)

la parcle mythique est d'abord cause premifre: elle est imm8diate, fondesmentale

un moment ou & un autre de tenir compte de sa fonetion sociale, En ce sens

1} A l'oppos2, on trouve la premidre conception philosophique du langsge

de Wittgenstein, qui non moins idéaliste, prend comme mocdéle la legique
formelle {symbolique) =t réduit le langage & une suite de

propositicns {ef. Tractatus Logico-philosophicus, 4001. Voir du reate tous
lea artieles commengant par U...); ces propositions sont impliecitement
considérées comme Acrites, puisque c'est le "ealeul des propositions' que
Wittgenstein voudrait considérer. Il ignorait samns doute que ce qu'il
cherchait en vain dans la philoscophie des sciences est effectivenent réelisé
par le mythe {efi TLP, 401), mais au prix de l'abandon du découpage en concepts
et ensembles c¢los, (et du caleul qui 1'accompagne) et il aurait probablement
considéré que la pensée mythique est exactement & 1'cpposé de ce qu'il
appelait "la pensée." Ircnie: an moment ol l'cn trouve enfin la clé, la
gerrure a disparn, il n'y a méme plus.de porte, ni de maison. (Et cela sens
faire de philosophie, TLP 4003 et 8s.)

2) En général les analystes y ont recours implieitement chaque fois qu'ils
‘sont blogués aun nivesu formel. 5i cependant ils veulent &tre puristea, il
ne leur reste plus qu'é entreprendre un traitement mécanographique, sur
ordinateur, qui 8videmment ne suffit pas & lui seul & donner un sens.
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et universelle; elle n'a donc pas & &tre expliquée puisqutelle explique tout
—et jusqu'd elle-méme si c'est nécessaire, (ef. Jacopin, 1977}=-; elle n'a
pas 4 8tre justifiée puisqu'elle Justifie, ni fondée parce qu'elle fonde une
fois pour toutes. Ce n'est pas la mythologie qui se référe au réel, mais
l'inverse. Et c¢'est bien pourquei on ne peut, théoriquement, la considérer
comme un discours sur le monde dans retomber dans une conception ethnocentrique
de la connaissance et du savoir &crit. Entre mythe et réalité, le rapport
n'est pas articulé en correspondances conceptuelles, (c'est-8~dire en systéme
de concepts définis strictement en extention et en compréhension), mais an
contraire chacun de ses &léments peut en lui-méme faire systéme et sa
compréhension s'&tendre de part en part pratiquement & 1'infini. On comprend
donc la difficulté qu'il y a:8 parler d'une telle conception.l) Le savoir
technique quant & lui, n’est pour ainsi dire jamais transmis verbalement, 1l

est enseigné concrétement en situation, au gré des nécessités du moment.

8i le mythe &voque piéges et chamanisme, ce n'est donc ni pour les
décrire et encore moins pour les expliquer, mais plus simplement ét plus
radicalement pour poursuivre la fondation du rapport des hommes aux animaux.
Aussi n'est=-il pas &tonnant de le voir se révéler dans les récompenses que
Kawarimi repeit en contrepartie de ses services. D'une part, la colombe
croit lui faire un grand plaisir en lui donnant ce qui lui est le plus
cher —-aussi égocentriquement qu'un homme-—, sans méme imaginer un instant que
‘cela pourrait ne pas lui plaire (733); d'sutre part le chevrenil est tenté
de luil rendre exactement la pareille, c'est-d-dire des mots puisque la
technique chamanique est orale; sa femme, elle, a heureusement bien compris
ce qu'il en cofite de commercer avec les hommes, d'autant qu'il ne suffit

ﬁas d’avoir une langue ﬁour savoir parler...

En fin de compte, ces anecdotes ne font que poursuivre le développement
de la dissymé&trie homme/animal; que les friandises des animaux soient ou ne
soient pas bonnes pour les hommes, 14 n’est plus le probléme: 1'échange

restera toujours inégal, le contre-don ne parviendra jamais & rétablir

1) Pour toute cette discussion on se référera particuliérement & Lévi-
Strauss &videmment (Lévi-Strauss, 1938, p. 230-33, mals aussl &-8perber
(Sperber, 197h) et Jason et Segal (1977) plus particuliérement le dernier
chap. pp. 261-310. Nous reprendrons plus loin la discussion concernant la
pensée mythique. )
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1t8quilibre et & compenser la sup@riorit€ humaine. Tout maintenant les
sépare: nourriture et régime alimentaire (TUE)}, le tracé des chemins dansd
la forét que pourtant —-ou plutdt justement-- ils partagent (777) et Jusqu'd
la manidre de les parcourir {771l). Mais ce qui les sépare irrévocablement,
c’est l'usage que les hommes font de ces différences. Les hommes y trouvent
des occasions d'action, les animaux les subissent. Dans le grand systéme

du monde, ils n'cccupent donc pas (ou plus) la méme place, et leurs réalités
ne sont donc pas les mBmes: pour les animaux la nature est une détermination
indépassable tandis gue pour les hommes elle est objet de culture, 4 tel
point qu'ils sont aussi capables d'agir sur 1'€guilibre des forces les plus

obscures, de pratiguer {de "penser") le chamanisme.

Lfaffaire Yuriwaka est alors une pure provocation -- le singe capucin
ne s'y trompe pas (824); mais, encore une fois, il ne s'agit pas d'une
provocation qui serait 1'effet d’une décision subjective, d'une psychologie
romanesque concupiscente, mais bien d'une mise & 1'épreuve du rapport
homme/animal. Kawarimi est une fois de plus sauvé de justesse par le loriot
et, comme l'on pouvait s'y attendre, c'est lea victime qui est blamée, tapir:
la fille confond pére et &poux et celui-ci s'en fiche. I1 se révéle lourd,
&u propre conme au figuré. Plus intriguant est le petit préa, qui dé&clenche
la provocation. Ce petit rongeur a, aux yeux des Yukuna, un comportement
trés semblable & celui du chasseur: courir vite, se faufiler entre les
arbres, puis s'arréter tout net pour observer, repartir, vif, et ainsi de
suite, de telle sorte que, contre toute attente, le mythe semble plutdt

1)

ose dire, blen qu'il soit son cousin., En fait Kawarimi ne fait que profiter

le mettre du cdté des chasseurs que des chass&s; ’ contre le tapir si 1'on

du désordre incestueux et agamique de la famille des tapiridés. Ils ont bien
une terminologie (!) de parenté, mais ne savent pas s'en servir; ils con-
fondent leurs vrais germains avec leur cousins germains, leurs pé€res et

leurs époux, ete., Ils ne savent pas utiliser la sexualité, elle ne leur

1) Un jour que nous avions tué un petit préa dans un marécage en 1'assommant
d@'un coup de machete, notre informateur fut assez étonné de voir que nous
avions tu@ un animal si agile, puis il n'eut gu'un mot: "Tu tues tes amis
maintenant?" Cette familiarité a souvent &té€ mentionn&e. Par exemple
Levi-Strauss, 1964, p. 135-139, ou encore Reichel-Dolmatoff, 1973, p. 2L6).
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sert & rien et ils ne clessent pas leurs parents, ni ne respectent 1'exogamie.
Le petit préa se jowe quant i lui de cette confusion et en fait aimablement
profiter notre héros. Mais ce faisant il montre aussi, maintenant, gue si
les hommes sont séparés des animaux, certains d'eatre eux sont plus lestes et
savent{ aussi tirer parti de leurs sitwations; par intelligence, ruse ou
caractére ils se rapprochent des hommes et peuvent méme devenir leurs

alligds, Ceci nous améne 4 la péripétie finale.

De méme que le singe capucin est 2'ennemi irréductible de Kawarimi,
le préa devient donc scn mEdiateur amical. Or l'umari occupe une place
comparable dans 1l'crdre des fruits. Cl'est un arbre qui est & la fois
sauvage et cultivé; sauvage parce qu'il pousse si lentement que la chagres ol
il a 8t& planté a disparu depuis longtemps lorsqu'il porte enfin des fruits;
cultivé parce qu'on sait toujours qui 1'a planté et par consfquent a qui
@ quelle malcca) appartiennent ses fruits; outre cela, c'est un grand arbre
qui fleurit annuellement. Pour tcutes ces reisons il jouwe un rSle important
dans le rituel du yurupari, qui du reste a lieu au moment de la récolte de
ses frvits; ceux-ci sont ramassés par les hommes uniquement, les femmes
n'osant pas s'éloigner de la maison; ce sont elles exclusivement qui les
consomment , les hommes observant un jelne presqu'absclu et n'ayant le droit
ni de chasser, ni d'utiliser des armes; chaque soir done, durant la premiére
période du rite, ils en rapportent de grandes quantités qui sont offertes
aux Temmes et sux enfants comme s'il s'agissait d'un présent de yurupari

eil personne.

Or méme si le rituel n'est pas explicitement mentionné ici, pour
les Yukuna la connotation est présente, qui peut &tre dénotZe. En fait il
;'agit maintenant d'étendre la symbolique des animaux (gibier) non seulement
aux froits d'umari, mais jusqu'an domaine domestigue, c'est—ad-dire jusqu'au
rapport des hommes avec la féminité sociale (humaine, du monde-du-haut
cette fois). Car le yurupari Yukuna est probablement avant tout, un rite de

la mise en ordre de la différence sexuelle; redéfinition annuelle de la

division sexuelle des ti#ches et par conséquent des rdles domestiques, elle

est ensuite &largie de proche en proche au monde tout entier, dont l'equilibre
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Justifie en retour le rapport des sexes.l) C'est en effet, & la différence
de toutes les autres f8tes, le seul rituel qui n'entraine pas d'échanges
entre membres de groupes exogames différents. S'il comperie bien, comme
c'est la tradition, des invitants et des invités, ceux-ci cependant
n'appartiemnent qu'd un seul groupe. Au début du cérémoniel, l'invité,

si l'on peut dire, est yurupari lui-méme; trois jours de suite il vient
tourner autour de ls maiscon oli sont réfugiés femmes et enfants --clest

un symbole de mort violente (feu), et pendant ce temps 1l'on chante et 1l'on
danse les refrains destinégs & protéger des morsures fde serpents--, il
Tinit par emporter les jeunes hommes qui lui ont #té& destinés. A la fete
finale, au contraire, ce sont les autres membres du groupe qui sont les

hStes.

Le yurupari est done 4 la fois plus sauvage, puisqu'il implique
un échange direct avec la for&t la plus dangereuse, et plus domestique
que les autres rites puisqu'originairement il ne se tenait gue dans une
maloca et ses dépendances. Or, comme nous avons pu l'observer jusqu'ici,
de méme le voyage de Kawarimi se déroule entiérement entre ces plles, ou
plutdt entre ces deux régions dont il dessine et délimite les pourtours
respectifs et complémentaires: & gauche le pays familier {domestique,

2)

forestier, ete.), le héros échappant & la mort immédiate, traversant les

culturel, ete.), & droite le pays &tranger”’ (hostile, incompréhensible,
dangers mortels et tracant son chemin & travers la féminit&, l'animalité...
Petit préa et umari se retrouvent donc sur le parcours de Kawarimi &
1'endroit equivogue du yurupari, A ce moment cependant, la différence
sexuelle ne joue gqu'un role accessoire, aussi est-ce peut-8tre pour cela

que la parole mythique ne mentionne pas le nom du yurupari, comme s'il

1) En fait symboliquement et cérémeoniellement le mouvement est inverse:
1'ordre sexuel découle de 1'Qrdre du monde.

2) Pays est en effet la traduction (esp. vernac.) du mot par lequel les
animaux se désignent entre eux lorsgu'ils sont d'espéces différentes st
que le loriot ntilise & 1'endroit de Kawarimi.
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1)

s'agissait seulement ici d'évoquer et de contribuer & son support matériel,

Voici donc dévoilé une part du r8le rituel de 1l'umari. C'est probablement
pourquoi le préa se comporte ici comme un démiurge (ef. Lajmutchi in Kahipu-
Lakéno, Jacopin, 1972, p. liS), faisant don de l'umari au monde et en
particulier aux hommes; il use alors d'un procédé frégquent dans la mythologie;2
il d&sobéit et vole les fruits du premier umari originel.B) De méme qu'il
abuse de Yuriwaka, il s'empiffre d'umari (c'est la méme onomatopée: lelele
(820 et 88k4), puis détourne l'umari au profit des autres animaux et nargue
son propriétaire. Tel est moqué qui croyait moquer: si le préa est petit et
ne menge pas vite, cela ne signifie pas pour sutant qu'il ne so0it pas
agile; =--le tapir avait en effet partagé les galettes d'umari en deux

parties &gales; le prés vite ressesif abandonna le reste de sa part su

1) Cette interprétation semble pourtant si hasardeuse, qu'elle pose un
probléme méthodologique; profitons donec de ce cas particulier exemplaire

pour ouvrir une parenthdése. Bien que le mot yurupari n'apparaisse pas

dans le mythe, durent le travail de traduction, notre informateur y fit
cependant allusion dés gque nous posimes la guestion du pourquoi de 1'umari,
sans néanmoins répeondre a notre question. Ce n'est que plus tard, lorsque
nous eimes &t& 8 notre tour "yuruparis&," si 1'on peut dire, que nous

avons pu faire les rapprochements nécessaires, et qu'ils furent confirmés

par l'informateur. ‘Le travail d'interprétation consiste donc essentiellement
& trouver un systéme cohfrent permettant de réunir tous les €léments que

nous connaissons dans un méme ensemble. Aucune interprétation ne saurgis

dés lors &tre la seule, ni &videmment supfrieure aux autres: elle n'est

que le produit de nmotre réflexion et des situations concrétes dans lesquelles
nous avons pu nous trouver. Mais ces conditions ne sont pas non plus
différentes pour les indiens, méme si leur interprétation sera, quant 3

elle, différente ——ou du moins leur envircnnement. Cetie question sera
d'gilleurs reprise plus loin. La question du pourquoi (de l'umari) est une
question blanche, une question de blane, c'est-8-dire une question dans le
fond insensée, et gui ne peut recevoir de réponse positive. D'oid la continuelle
déception des ethnologues de tendance positiviste lorsqu'ils s'attaquent a
1'&tude du champ culturel non-matériel. En fait ces réponses insatisfaisantes
des indiens 4 nos questions, sont une maniére de réponse globale & notre
culture, {(comme le montre assez bien Castafieda). On a alors le choix

entre deux voies: a) Soit trouver patiemment les bonnes guestions, soit

h) en finir rapidement et mettre la sociétg en boites ethnographiques.

2} Comme 1'z montré L&vi-Strauss on retrouve aussi ces &léments en Amérique
dn Nord (c¢f. par exemple, Lévi-Stramuss, 1968, pp. 224- et ss.).

3) (C'est donc gréce & lui que l'umari cesse d'8tre la propriéte privée
et réservée de tapir et que le monde et 1'humainité peuvent désormais en
jouir. En quelque sorte, c'est la démocratie par le vol.
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tapir--. Celae lui permet méme de traverser les grands fleuves. Et s'il

est aussi rus@, pourquoi ne serait-il pas, par rapport au tapir et aux
autres animaux, 1'allié objectif des hommes? C(Cela ne 1'emp&cherait pas en
tout cas d'8tre le plus souvent une proie impossible. Le petit préa dérive,

dérive, mais arrive..,

Quant & nous, nous ne sommes pas encore arrivés, meme si depuis un
certain temps d&ji nous dérivens. Dérive de la transposition, dérive de
l'interprétation, gui comme un radeau glisse sur notre logique positive, qui,
emporté par le courant de notre rationalité, h&site, mais nulle part
n'accroche vraiment. Qui sont ces gens? Quelle est cette raison indienne
pour laquelle toute abstraction n'est considérée que dans des situations
particulidres, pour laguelle extension et compréhension sont indisscciables
et gqui, aussitdt que surgit un début de cause, s'empresse de la renverser
et d'en faire une tautologie originelle et &ternelle? HNous comprenons
cependant, & travers ce dernier &pisode, gue tout n'existe que par changement
et transformation. Kawarimi ne découvre sa réalité --qui bientdt sera la
ndtre-- que par cette mobilité. La parole mythique ne sait nous parler que
par le mouvenment, Chague chose n'est jamais & sa place et il n'y a jamais
une place pour chague chose. Tout varie en méme temps: rythmes différents,
pulsions différenciées, déplacements différentiels dans lesquels nous
tentons de déchiffrer des discontinuitfs, des &carts, des oppositions, voire
des structures, comme un photographe qui chercherait & retrouver le mouvement
de son sujet en scrutant une photo "boug€e... Ce n'est pourtant pas lui
qui & bougé! (Quelle vitesse, quel angle faudrait-il prendre?) L'umari
est désormais devenu universel parce que le préa 1'a volé su tapir, qui a
blamé sa fille, qui a &t& prise dans son sommeil par Kawarini, qui a soigné
chevreuil et colombe, qui sont venus se plaindre et chercher de l'aide
auprés du loriot, qui a fait cess& la pluie, qui a &t& dBclenchée par le
paresseux, et ainsi de suite. Comme si actuellement rien n'existe qui

n'exista dans le passé et n'existera dans l'avenir.

Dés lors Kawarimi est notre mouvement de référence: le temps et

1'espace de son voyage se confondent dans le déroulement de la parole mythique.
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Le héros en sait maintenant assez sur 1'animalité du gibier. Le Bal est
fini, les snimaux rentrent chez eux. 3ur le chemin du retour Kawvarimi et
-

le loriot prennent congé. Celui-ci se retrouve bientdt d nouveau cheg

la lune.

Kawvarimi et les fruits.

5itdt arrivé cependant, le voici reparti. Cette fois encore il ne

perd pas de temps; 11 semble au reste se séparer de plus en plus de la lune,

et au fur et & mesure gue 1'écart devient plus sensible, notre héres parait
8tre de plus en plus habité par ses propres précccupations. Il est loin le
temps ol son seul recours &tait de servir la lune et d'essuyer ses mauvaises
plaisanteries. Il a prouve qutil savait se débrouiller seul, se faire
craindre des animaux et méme des femmes. Il devrait donc en avoir fini avec
les &preuves sous-terraines et &tre prét 4 revenir sur terre... Cette
peinture est cependant un peu trop romanesque, la parole mythique n'est pas
une machine & produire des romances, mais tout au contraire un fil mé&tamcrphosant
rigoureusement le réel en réslité(s): forcément Kawarimi doit repartir et

la lune poursuivre son rythme autour du monde (942-%3). Douce et lente
impression d'inexorabilité qui, sans qu'on s'en apergoive tout de suite
——tant le scénario est mouvementé——, teinte cependant tout le mythe et par
de-1a, la mythologie elle-méme. Tous les persconnages semblent habités ou
plutdt soumis & des forces gqui les dépassent, et dont le mieux qu'ils

puissent faire, est d'essayer d'en tirer parti.

Quiconque cependant a sdjourné dans la forgt, reconnaltra sous cette
forme mythique, cette 1égére et diffuse sensation d'oppression gui, apres

quelques temps ne vous quitte plus, méme si 1l'on finit le plus souvent par
s'y habituer; les indiens aussi en parlent parfois. FPeut-€tre est-ce aussi
pour cette raison que les blancs et les voyageurs quil ne connaissent pas
véritablement 1la rforét la qualifient d'"enfer vert.” HNous ne nous arrdterons

- I} = = L] l - ity -
pas 4 cet impressionnisme vulgaire ) mais cherchercns plutot a

1) De surcroit la végétation de la forét est rien moins qu'infernale. ¥Fralche
et sombre, chaque arbre y cherche la lumiére, si bien que plus haut ils s'
2l8vent, plus claire, est la forét., Il n'y a guére gqu'aux abords des rives

des grands fleuves que les fourrds sont littéralement impénétrables. Cette
impression ethnocentrique doit cependant bien correspondre aux sentiments des
premiers voyageurs gui parcoururent et explerérent 1'Amazone et ses affluents,
(cel. Gaspar de Carvajal, 18g¢h4).

’
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comprendre le sentiment de solitude tout-a-fait particulier gui vous envehit
lorsque, isolé dans la fordt, on sait qu'on ne peut compter que sur soi-meme
ou sur ses eventuels compagnons: solitude specifique de 1'homme dans la

forét (et d'une certaine maniére aussi de la femme dans sa chagra), solitude
qui n'a néanmoing rien & faire avec 1’isclement, car jameis l'on ne cesse
d'etre conscient de ce qui vous lie conerétement aux autres. Aun plus profond
des sous-bois, le chasseur est sir de lui parce que tout ce qui 1'entoure,

si mystérieux on inconnu puisse-t-il &tre, est en quelgue sorte décrit

par avance dans la mythologie, dans les mythes de son groupe et de sa "langue."

On est donc bien loin de 1'isolement privé et “librement™ consenti de nos

sociétés 8 classes. En fait c'est la nature méme de 1tidentitd sociale

et de la solidarité {¢f. Durkheim, 1930} qui différe: jamais elle ne se
pose en termes vraiment individuels, bien avant d'acquérir une personnalité
propre, l'on est d'abord situé concrétement, lton est de quelque lieu, de
quelque langue, de quelque maison, de quelques parents, ete,, c'est-d-dire

inscrit dans l'intersection de multiples ensembles sociaux que seuls la

mort ou l'exil peuvent dissoudre.

De ce point de vne ce que l'om appelle vulgairement socift@ semble
un mot quelgue peu négatif: telle apparailt une population lorsqu'on a
réussi & détruire presque totalement tous ses liens intermes, lorsqu'elle
n'est plus qu'une masse de travailleurs et de consommsteurs libres. Les
indiens n'ont pas d'angoisses existencielles; non seulement le mythe
répond & tout, mais en conséquence rien n'existe gui ne soit connu dans
le présent, le passé et l'avenir, sauf... sauf "les blancs™: ce gui en
provient et ce gui en dépend. Accepter l'existence des blancs, c'est-a-
dire d'€tres qui ne pensent gqu's instaurer un &change inégal et & le consigner,
signifie aussi briser irrémédiablement la mécanigque mythigue, {(cf. Jacopin,
1977). Les problémes prennent alors inexorablement un aspect individuel et
personnel: "Depuis que nous avons fait la paix avec eux, les blancs nous

" répétent les Yukuna, comme une litanie.

divisent,
Solitude active et solidarité immeédiate —-ou mécanique, comme dirait
Durkheim, (Durkheim, 1930)-~ sont donc parmi les dimensions fondamentales

des populations sans division socisle du travail. Ia mytholegie est done
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bien plus qufun discours, qu'un savoir cognitif: c'est une activité;

activité dont la narration n'est pas l'aspect principal mais, en guelgue
sorte, la conséquence nécessaire de la continuelle recherche de coincidence

et d'identité du réel avec ses fondements mythiques. Il faut donc 1'envisager

comne une pratique concréte --un aspett de la praxis ou de 1l'infrastructure

pour utiliser une terminologie un peu monstrueuse-- aussi nécessaire &

1)

Pourtant par de-ld cette transmission sociale consciente, cette continue

la survie sociale que n'importe quel outil ou n'importe guelle arme.

recréation de la réalité@ collectivement partagée, se trouvent toujours, en
implacable arriére-plan, les conditions matérielles imposées par la forét.

Malgré les apparences, la mythologie n'est probablement pas ce qui unit
fondamentalement les indiens: ce n'en est que l'expression la plus accomplie,

la référence la plus explicite, la plus accessible et la plus consciente.

Mais finalement ce qui les rassemble, par de-ld& et en de-cd de la vie communautaire
(orgenisation sociale)}, c'est leur rapport commun, ccllectif et guotidien

4 la fordt, ctest-i~dire cette conscience pratigque qu'en dernier recours,

tout dépend d'elle.

Ce qui sépare Kawarimi de la lune n'engendre donc aucune division
sociale, bien au contraire, puisqu'il s'agit de 1'évocation de lewr complé-
mentarité, complémentarité& qui désormais dé&terminera la condition humaine.
Ainsi s'achéve le voyage de notre héros dans le monde-du-bas. La lune,

ersonnifife, est condamnfe & pousuivre son mouvement cosmigue et inaltérable
-=8i constant méme que toute atteinte ou &cart risquerait d'enrayer &

jamais 1'univers--. Par contraste le mouvement de Kawarimi se caractérise

par son d8lié de plus en plus ample (943). Il devient &vident qu'il n'aura
véritablement gagné son autonomie, celle qui deviendra la ndtre, qu'il n'ait
regagné le monde-du-haut. Quoique moins régulier que celui de la lune, son
mouvement n'en est pas moins contraignant; si dans une certaine mesure il
choisit ses moyens, en revanche il n'est Jamais libre de ses fins; il doit

donc une fois de plus faire la preuve que non seulement il est capable

1) On est donc aussi loin des questions d'"instances &conomiques {Godelier)
que des rapports du "pouvoir," d'absence ou de présence politique d'Etat
{Ciastres).
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d'assumer son sort de fruit, mais encore qu'il peut le transformer &

1)

et &viter le piége mortel qui en découle; d'abord il s'est agi d'entrer

son avantage. Ce sont toujours les méme problémes: entrer dans la danse
dans la maison des femmes et d'échapper & la préméditation de leur meurtre
anthropophage, ensuite il 8 fallu se faire accepter au Bal des Animaux et

Zviter la vengeance du singe capucin,; il faut maintenant pénétrer dans 1a

maloca des fruits et maltriser l'araignge. Auparavant il avait aussi été

aidé par 1'époux-pieu des femmes et le loriot, cette fois ce sera 1'umari

(seconde manilre): 4 chaque fois notre h&ros en retire un bout de mode

d'emploi du monde, ici ce sera la sarbacane et la préparation de la coca.

D'abord la sarbacane. Il ne s'agit en fait pas de n'importe laguelle,
mais de mawiko (94S). Si elle est évoquée ici, c'est parce qu'elle est
la plus végdtale; elle nfcessite peu de travail humain: il suffit de
choisir une tige droite et de le vider en utilisant un pétiole de feuille
de palmier; au contraire la confection d'une vraie sarbacane (wa'apana)
est un travail pénible, long et délicat: il faut patiemment préparer les
bois qui seront 1iés ensembles pour en faire le corps; puis avec une liane
rendue gbrasive avec du sable (d'abord humide et ensuite sec) ménager peu
d peu la lumiére, prendre garde a4 ce qu'elle soit toujours parfaitement
rectiligne et pas trop large, la lisser pour qu'elle devienne aussi lumineuse
qu'un canon de fusil, etc., etc.; mawiko n'est donc pas vraiment une sarbacane,
tout au plus la matérialisation de son idée, un prototype expérimental qui

semble encore plus prés de son aspect naturel que de son usage culturel.

La coca, quant d elle, n'est jamais consomm@e directement; elle
recdle aux dires des Yukuna, une drogue qul, si elle n'est pas maitrisge,
rend "fou." Pour éviter ce danger, d'une part on la mélange avec les cendres

de feuilles de fausse uva {Cecropia sp.} et d'autre part on la pile et on la

tamise de fagon & obtenir une poudre extrémement fine et régulidre. <C'est

ce que l'araigne est en train de préparer (999). Eile est donc végétale

1} Démonstration pratique, en quelque sorte s posteriori, bien conforme
d la logique mythique: nous ne saurons que Kawarimi est pr&t & remonter
dans le monde-du-haut, que lorsqu'il y sera effectivement parvenu.
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—-plantée et récoltée-- et sociale, de par l'important traitement gqu'elle
subit {sans cuisson); ce qui reste aprés gu'on l'ait passée, est donc ce gui
refiste i cette longue transformation, ce qui reste sauvage. C'est cet:
extrait de violence, si 1l'con peut dire, gue Kawarimi utilise contre 1°'
araignée, antidote, son propre poison se retgurne a8insi contre elle.

Parfait exemple d'opération mythique ol 1'empoisonneur est empoisonné et

en quelque sorte, la cause réduite par l'effet (1002} et le mal soigné par

1)

le mal.

Mais avant tout cela, encore faut-il que notre héros ait pu
pénétrer dens la maison des fruits. Or dans le monde-du-bas des femmes et
des animaux, ceux-ci sont les plus lcins des hommes, ceux auxquels on parvient
en dernier lieu et pour cela, rien de ce gqui est humsain ne les provofue,
Aucune ruse n'agit et ils lui restent impén&@trables (956-965), proprement
lunatiques 8i 1'on peut dire, et seule la lune peut déjouer le sortilége.
Elle aide donc Kawarimi et fait reluire sa puissante massue (978), c'est
évidemment, s'agissant de la lune, un instrument rituel cosmigque; il
8claire la maison ol sont réunis les fruits comme la foudre: celle~ci

s'ouvre... L'allusion aux phases lunaires est évidente.

8i cette Enmergie cosﬁique est suffisante pour gque le héros
devienne 4 peu prés fruit, elle est cependant totalement insuffisante pour
lui domner la faculté de paroie végétale, & laquelle nous n'entendons rien,
il est done incapable de répondre A& leur langue muette, mais en méme temps,
et pour les mémes raisons, ceux-1i n'y font pas attention. DParadoxalement
c'est donc par le wmoins humain que Kawarimi rejoint 1'humanité. Cette
constatation dépasse cependant le paradoxe. Il ne s'agit pas seulement en
effet d'ob&ir au principe de la guérison du mal par le mal, mais plus
essentiellement, de reconnaltre le travail de la parolg mx?hique qui tend
i réduire le plus possible la distance qui sépare une cause de ses conséquences.

Nous touchons probablement 1a & 1'un des fondements de la raison mythigue.

1} BSans trop de difficulté&s, on pourrait montrer que, aussi bien dans le
cas du capucin que dans celui de l'araignfe, la levée de 1'enchantement
répond & la formule de lévi-Strauss Fx (a): Fy {(b):: FX (v): Fa-1 (y),
gue nous avons dajd reconnue.
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Tout d'abord, la complexité et le nombre de possibles augmentant avec la
distance entre une cause et ses effets, on comprend. le besoin de la réduire,
c'est-3-dire d'en réduire les alfas. Le milleur moyen dans ce cas est de
parvenir 2 les rapprocher au point ol toutes les conséguences imaginables
soient finalement confondues en une seule. Aussi dans 1'idéal, ne subsiste-
t-il plus qu'une sssociastion entre deux parties différentes. On est
ainsi parvenu 4 ramener la relation de causalitd & une différence, c'est-
d-dire en fin de compte & une succession anodine d'stats du systéme général
{ou si 1'on veut de la structure) de l'univers, Dans sa linéarité, la
parole mythique semble aussi bien & l'origine gu'i 1'aboutissement de
ce processus; 11 est de toute fagon plus aisé d'user dlassociations que de
rapports ceausals., On comprendra en outre gu'il faille Jouwer largement de
la m2taphore, de la métonymie, de la synecdoque, etc. Kawarimi se transforme
en fruit, ceux-ci sont quant & eux doués de parocle, etc. Nous reviendrons
évidemment sur ce probléme, mais nous pouvons déjd saisir au moins trois
conséguences:

1, Cet empressement de la pensée mythique, que nous avons d&ji noté,

& vouloir effacer toute relation de cause 3 effet, et i la renverser

apparemment en association, donne 1’impression gue 1la mythologle est

animde par une logigque de 1'existence, une raison gui se limiterait &

décrire ce qui co-existe, en bref, une pensée qui, paradoxalement, serait
aussi &gocentrique gqu'objectivante. La tautologie n'est-elle pas en

pareil cas la solution la plus efficace?

2. Cette réduction de la distance causale s'opére aussi bien dans la
dimension temporelle gue spatiale. Dans 1a premiére cela produit cette
impression gque la mythologie est a-historique et en dernier recours gue

ces sociétés {sans division du travail) sont froides et rejettent 1'Histoire
(Lévi-Strauss). Dans la seconde cela conduit & la conclusion gqu'elles

n'ont pas une représentation comparative quantifide du réel et gu'en fin

de compte elles n'ont pas la notion de nombre (au sens logico-mathématique

du terme) et refusent toute métrique (Piaget, Jacopin). Points de vue
évidemment &gocentrigues; dans un cas comme dans 1’autre il s'agit d'une
conséquence (ou d'une illusion, comme on voudra) due & l'absence de

notation &crite... ou plutét de ce qui en est la cause.
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3. Enfin, une telle représentation, privilé@giant autant les notions de
rapport et de relation aux dépens de 1'identité des parties, ne pouvait

gue devenir le champ de manoceuvre révé du structuralisme.

Avec Kawarimi, 1'araignée est le seul animal de la maison des
fruits. ZElle partage en effet avec ceux-ci la propriété de ressusciter
périodiquement, c'est-d-dire de muer et de changer de peau 4 1l'instar des
participants du Bal d'umari, comme nous allons le veir. L'informateur
raconte aussi que dans la maison, elle habitalit une sorte de loge comme il
en existait auparavant dans chagque maloca, et qui permettait au Maitre
de maison d'observer les &trangers sans &tre vu. Elle prépare donc la coca
d cet endroit {1000), relativement isclée et dissimulée & la vue des asutres
habitanis; elle apparalt donc comme une sorte d'@minence grise chamanigue
faisant pendant 4 Umari, elle &vogque non seulement les fruits non comestibles

et plus ou moins dangereux, mais plus généralement tous les dangers végétatifs

de la forét, si l'on peut dire; si avec l'environnement végétal, femmes,
animaux et humains sont 4 peu prés dans le méme rapport et sont par conséquent
relativement susceptibles de s'entendre, ce n'est gbsolument pas le cas des
insectes et des plantes qui obéissent & des rythmes radicalement autres

et proprement impénéirables, comme on vient de le voir. Kawarimi ne peut

cependant pas la tuer --détruire n'est pas contrdler... (100L}-- et il
doit au contraire la maltriser, c'este~f~dire la rendre inoffensive (1005),

car elle a aussi son utilité dans 1'ordre du monde.

Une fois l'araignée retournde --"si je ne suis pas ton jaguar,
alors tu es le mien" {1006)--, notre héros peut entrer dans la danse. ILa
maison qui lui est apparue grice 3 la lune, est en fait une maloca de féte
(cf. Jacopin, 1972, pp. 126 ss.}, celle du rituel du Bal d'umari gqui, comme
le Bal des Animaux, rassemble les fruits comestibles sauvages (non cultivés,
i 1'exception de 1'umari bien entendu, dont nous avons vu le statut particulier).
I1s ont avec nous le méme rapport que les proies, et l'informateur prend soin
de souligner gque le lieu de la f8te (puika, 967) est pour les fruits un
lieu de malheur et de chamanisme dans le monde-du-haut... Car c'est le lieu
faythique) de l'origine des fruits, et c'est pourquoi il revét aussi une

fonction magique. En effet, le chamanisme n'est-il pas le pouvoir dtagir
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i distance? Pour cela, 1la seule maniére possible consiste & agir précisément
sur 1l'identité des choses (il faut donc connaltre exactement leur environ-
nenent et leurs conditions d'existence -Originé spatiale-) et, en ce gui
concerne les plantes, sur cet endroit confus d'od elles sont sorties avant

gu'elles ne prennent l'aspect sous lequel nous les percevons aujourd'hui.

Aussi comprenons-nous maintenant pourquoi le travail du chaman
consiste toujours & revenir aux lieux de l'origine, & retrouver 1'endroit
oi tout n'était pas encore irrémédiablement joud. Mais c'est justement &
cause de cela que cette démarche est doublement dangereuse ——et cela 4'autant
plus qu'on se rapproche de "l'origine"--: d'une part il est difficile de
volr clair 13 od tout n'est pas décidé, 14 ol régne encore un certain chaos
originel, ensuite, dans de telles conditions, tout faux meuvement risque
evidemment 4'avoir un effet dé€sastreux, puisqu'il peut affecter 1'dtat
actuel du monde. Aussi le chaman s'entoure-t~il d'un grand nombre de pré-
cautions, & commencer par les sévéres restrictions qu'il s'impose 4 lui-méme.

Le mythe est le présent actuel parce que c'est la régle historique qui nous

régit, celle qui est devenue notre gouverne d force de répétitions,
générations aprés générations depuis... Kawarimi. Ainsi les Yukuna sont-ils

Yukuna.

Dans le mythe, le passage de la F&te de 1'umari est un bon
exemple de parole mythique: noté & la lettre il est parfaitement incompréhensible,
{1008-10h1) méme avec des explications. Et pourtant dans cette trainée
de mots (1008-1025), les auditeurs Yukuna n'ont aucune peine & retrouver ce
qu'ils cherchent et 8 comprendre ce qu'ils savent, ils font appel & une
des propriétés caractéristigues de la parole mythique: il suffit de donner
quelques indications métonymiques pour que le charme opére et que les
auditeurs reconnaissent dans 1'expression du locuteur {ou plutdt par de-14)
les métaphores gqui, tel un filin, commettent le mythe... C'est par ailleurs
aussi une description énumérative, mais qui se développe sur plusieurs
dimensions en méme temps, ce qui lui donne cet aspect indéchiffrable. Tout
d'abord il y a les danses en rond autour des piliers centraux {1036-10h1):
chaque révolution représente le miirissement, de la fécondation 3 la décomposition,

de n'importe quel fruit, l'umari sert alors de référence relative, qui met
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une année pour faire un tour, pendant ce temps, certaines espsces vont donc

plus vite que d'sutres, certaines produisent plus de générations et deviennent

1}

Jeunes plus longtemps; de 18 vient cette confuse complexité dans 1'emploi des

alors relativerent plus vite vieilles, d'autres au contraire restent

termes de parenté grand-pére et petit-fils.

Mais cette circoanférence originelle correspond aussi & la distance
qui sépare le monde-du-bas du monde-du-haut, le tour du monde que les fruits
doivent parcourir en mirissant pour parvenir sur terre (1026 et 1034). Il

2)

ailleurs les conséquences (c¢f. Jecopin, 1977) et qui & pour effet de désorganiser

¥ & donc 14 une double confusion espace-temps,”’ dont nous avons examiné
globalement les générations (méme si individuellement une comparaison peut
toujours €tre faite sur deux plantes séparément); cette fois le problime

ne se pose plus de socialiser la différence sexuelle (agamie animale),

et encore moins de savoir comment y parvenir (sexualité féminine), puisqu'elle
n'texiste pas; c'est pourquoi aussi rien ne s'oppose i ce que les résidus de
fruits servent de plaisanteries sexuelles. Aussi Kawarimi n'a-t-il aucune
peine & leur échapper, & leur fausser compagnie au moment ol ils se baignent
pour se défaire de leur aspect matériel {1048). A vouloir rester le dernier,
il poursuit donc une ruse double: d'une part il cesse d'&tre fruit et par

18 d'obéir au déterminisme strict de la lune, et par ailleurs il entre aussi

dans le jeu de son fils {1053) qui veut voir le dernier fruit d'umari tomber.

Est=-ce le signe qu'il est désormais mir pour repartir 4 la découverte
de notre monde? Mais prenons garde aux jeux de mots: la parole mythique
n’y recourt jamais vraimentllibrement; si heureuses soient-elles, les
associations d'idées sont toujours secr&tement réglées et autorisées.
Comprendre le retour de 'Kawarimi, c'est une fois de plus comprendre un
déplacement, c'est-f-dire saisir un moment particulier de son mouvement,

Qu'on prenne alors le point de vue de la réversibilité et 1l'on découvrira

1) N'cublions pas que nous sommes sur la ligne de l'équateur et qu'il n'y
a pas de sajsons.

2) Cela n'a rien 8 faire avec la correspondance relativiste espace-temps,

qui suppose une métrique complexe et la distinction précise des dimensions
référentes, En fait 1'umari est un référent si vague et relatif (strictement
qualitatif) que la simultanéité, ndcessaire & toute comparaison, n'existe pas,
du rioins comme synchronisme,
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avec surprise que le mythe utilise le méme mot {mythique) tomber (ra'apiva:

tomber & pic, gue 1'on n'utilise en général pas pour les fruits) pour décrire
la chute de Kawarimi aussi bien dans le monde-du-bas que dans le monde—du-
haut; la premiére fois nfanmoins, il subit sa chute, il est entrainé
impuissant vers ce qui surait bien pu &tre sa fin (solaeire}, tandis que
maintenant il peut choisir, sinon tout~-8-fait 1’endroit ~-~-c'est un cadeau

de la lune-- du moing le moment le plus propice de son retour. Eire mir
pour notre héros, c’est donc paradoxalement, ne pas tomber comme les autres
fruits, mais savoir se faire tomber. Cela résume joliment ce qu'il a

appris dans son périple sous—terrain: graduer les différences, en augmenter
ou au contraire en réduire les &carts, faire la part de 1'impossible et

- - l - Iy - b3 )
savoir s'en servir, ) Kawarimi est prét 4 retrouver Maotchi.

1054-1164 Le Retour de Kawarimi.

Kawarimi est revenu. Comme Maotchi longtemps auparavent avait
réussi & descendre de son arbre, Kewasrimi revient du monde-du-bas. Que

va-t-il se passer?

Question apparemment, essentielle et pourtant gardons-nous une fois
de plus, de tomber dans l'explication de texte et son psychologisme;
gardons-nous de faire de Kawarimi le héros romanesque d'une piéce littéraire.
"Que va-t-il se passer" ne signifie donc pas vraiment “Que va-t-il lui
arriver? Que va faire notre h8ros?™ mais bien plutdt que va-t-il se passer
dans 1'univers domestique de la maloca des deux fréres. Peut-8tre oblectera-
t-on que la différence entre ces deux formulations est bien ténue, et i1l
est de fait que si 1'on s'en tient aux apperences, si 1l'on oublie le passé
{et le futur) de Kawarimi, cette critique peut se justifier, pourtant cela
ne reviendrait qu'sa tenir compte du présent‘dramatique de sa situation,
corme s'il &tait une sorte de personnage ou de héros universel, i peine

plus exemplaire que vous et moi...ll

Poser la gquestion en ces termes, c'est alors se demander ce qui
nous différencie du héros mythique? Ou mieux, en quoi réside son exemplarité?
Et si cette question se pose tout-d-coup de facon plus aigle, c’est précisément

parce que Kawarimi revient parmi les hommes, revient parmi nous; en effet,

1) Pourrait-on constituer un "Complexe de Kawarimi?"...
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aussi longtemps qu'il résidait chez la lune, qu'il était animal ou fruit,
la question ne se posait méme pas. Main maintenant on ne peut plus
oublier qu'avant sa chute, il a vécu assez longtemps {puisqu?il a un ou
plusieurs enfents en bas #ge), dans la méme maison que son frére, Son
retour remet donc, comme on pouvait du reste s'y attendre, tout le mythe

en perspective.

Nous retrouvons 18 de vieilles préoccupations: si comme tout un
chacun nous sommes plus ou moins déterminés et définis par notre passé,
Kawarimi lui l'est totalement. C'est méme cela qui le rend proprement
mythique, du moins aux yeux des Yukuna. Et c'est pourgueci ncus avons pu
dire qu'il &tait la parcle mythique, qu'il se confondait avec la parcle
de son propre mythe. Il se réduit & la trajectoire qui maintenant le
fait tomber dans le monde-du-hsut & la veille d'une féte d'umari... En
bref, Kawsrimi n'est ni un h€ros, ni un anti-héros moderne: son passé
pe€se bien trop lourd pour qu'il puisse &tre circonscrit par 1la situation
dans laquelle il se trouve actuellement; malgré les apparences, il n'a
rien de commun avec Godot, XK., Ulrich, Bloom ou autres Zeno.l} Ce n'est
done une feis de plus, qu’une myopie ethnocentrique qui pourrait nous faire

voir dans son retour, une sjituation existencielle: qu'on le veuille ou

-

non, il ne se réduit pas & un meurtrier fratricide et il n'est pas seulement

sous 1l'emprise du désir de vengeance le plus ssuvage.

Non, le vrai probléme du retour de Kawarimi est celui de la
fin du mythe: Il est revenu, il s'est vengé, il a pris la femme de Maotchi,
e'est fini... Telle pourrait &tre la fin idéele. Mais on voit bien,
dés lors qu'on a commencé & saisir qui est Kawarimi et ce qui 1'anime,

qu'il n'est pas si facile de prononcer le mot de la fin. On objectera

1) Peut-8tre faut-il répéter une fois de plus cette assertion parfaitement
peradoxale dans notre vision industrieuse du monde: Kawarimi est un héros
dont le destin est de n'avoir pas de destinée. FPour parler comme Brecht
on pourrait dire que chez lul 1l'effet d'€loignement se trouve totalement
revouvert par le gestus. La fable —-ou plutOt les fables-- n’en devient
pas banale et n'en perd pas tout intérét pour autant, au contraire elle
rend chaque détail extrémement signifiant, significatif. La distance

se crée alors, en quelque sorte, spontanément et les trois critéres du
style épique apparsissent inhérents du mythe: 1) Usage de la 3e persomne,
transposition faite précisément au passé; et commentaires soigneusement
&vogqués deés lors qu'ils sont nécessaires & l'action. FEn ce sens Kawarimi
n'est que le produit (presgue parfait) d'une perturbation du mode de

vie forestier, du mode de survie des Yukuna. -
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a4 nouveau gue ceci n'est pas propre au mythe et que n'importe quel crésteur
éprouve la méme difficulté, il suffit cependant de pousser i peine plus
loin 1a réflexion pour comprendre qu'en Tait ce probléme se pose depuis
les premi€res paroles du mythe: lorsque les oeufs §'ara se révélent
inaccessibles, lorsque Kawarimi se sent insulté par son frére, lorsgue
Maotehi se trouve prisonniér sur son arbre, et hien siir tout an long

du voyage de Kawarimi, toujours se retrouve la mé@me hantise: comment
revenir, comment arréter, comment en terminer 13 et retrouver l'équilibre
insouciant de la vie quotidienne.l} Lévi-Strauss a bien saisi cet aspect

sinistre et quelque peu cauchemardesque des mythes de héros culturel

(pour autant qu'on puisse placer notre mythe dans la catégorie i laguelle

Lévi~Strauss songe: Lévi-Strauss, 1968, Deuxiéme Partie: Du Mythe au Roman;

ef. p. 105-106); il compare pourtant leurs gestes & celles du "roman-
fevilleton" (mais inverse”), laissant vaguement supposer gue toute oeuvre

d'art se trouve confrontée i ce genre de difficulté.

Or si comme nous l'avons vu le mythe est mouvement, c'este-d=dire

dynamique et équilibre, il se trouve par contre €tre 1'opposé de toute

" - -~ - * - y - .
activité esthétigue ou artistique. Contrairement & ce que semble annoncer
Lévi-Strauss, une coupure infranchissable sépare la parole mythique de

la tragédie grecque --telle gu'elle est définie par Aristote-— et de
}

. . . 2 .
n'importe quel romean moderne --depuis la Henaissance—-}. Car ce quil

1} 11 y a 13 un probléme fascinant: car on peut tenter de rapprocher cette
définition des héros mythigues de celle des héros de la tragédie grecque
(ef. p. ex.: Starobinski, 1974, pp. T-T1}, qui eux sont, ou font sans cesse
le jeu des Dieux, qui eux non plus ne s'appartiennent pas. Manifestement
aucune divinité n'habite la mythologie Yukuna —-sinon les héros eux-mémes!—-,
et pourtant ils apparaissent aussi comme 1i%&s & une destin&e inflexible, un
destin lové en eux, avec lequel i1ls se confondent totalement, et qui semble
se dérouler imperturbablement. La question alors n'est pas de quelle nature
est=i1, (telle que nous avons commencé & y répondre), meis bien qu'lesi-ce
qui est 4 l'origine des Dieux grecs et indo-européens? Par contraste, les
Yukuna donnent quelques indications décisives sur ce probléne...

2) Il ne s'agit donc ni d""inverse" --idem p. 105-, gui supposerait une
dimension commune, ni de "création romenesque dans sa prime fralcheur" -idem
p. 106-. C'est probablement toujours la méme illusion qui confond parole et
dcriture et qui, en conséguence, considére méthodologiquement le mythe parlé
comme un texte écrit et tente alors de le traiter comme "un objet" (discours
ou énoncé) de linguistigue générale, sur un mode sup@rieur il est vrai, Peut-
étre cette illusion n'est-elle simplement due qu'au fait de la notation
ethnographique.



231

contraint la parole mythigue, par deld les régles linguistigues, ce ne
sont pas des limites internes --de composition et d'équilibre dans le
strict cadre de l'oeuvre——, mais bien les conditions d'existence et de

vie sociale dont elle est l'origine et le fondement premier et absolu.

Or d8s l'instant ol Kawarimi prend la femme de Maotchi, il doit aussi, du
méme coup, —-—penajé diraient les Yukuna-- en adopter les enfants; or d'une
part, en vertu de la prohibition Yukuna qui veut que deux fréres n'&pousent
jamais deux soeurs (et de pré&férence pas deux femmes de la méme maison), et
d'autre part & cause du mariage préférentiel avec la cousine croisée,

ses propres enfants et ceux de Maotchi d€pendent, par leurs méres, de deux
malocas différentes. Dés lors qu'ils ont le méme pdre, tout se passe

comme si ces deux maisons se confondaient; aussi non seulement les &changes
entre partenaires cérémoniels s'en trouveront de plus en plus perturbés,

au fur et i mesure que les enfant grandiront, mais surtout cela introduit,
ou plutdt perpétue et d&veloppe, le conflit que nous avons vu se créer

entre fréres; conflit inserit dans la terminologie de parenté, si 1'on

peut dire, puisgu'lelle ne distingue pas les germains (de méme sexe).

I1 existe d'ailleurs une autre version du mythe oi, 4 cet endrecit, 1'accent
est plus spéeialement mis sur l'antagonisme entre cousins. Pour reprendre
la perspective que mous n'avons cess@ de dégager, la confusion du pére
c'est la confusion masculine par excellence, c'est-i-dire le désordre

domestique supréme,

Nous savons done que quoi gue puisse faire Kawarimi, le mythe ne
peut se terminer 1d4. Ainsi commengons-nous, doucement, 4 discerner un
des résultats de lvactivité mythique, 4 ce moment on & en effet le choix
entre deux voies: gue Kawarimi se rabiboche avec son frére,.. le mythe se
termine et la vie quotidienne peut reprendre; gqu'au contraire il seilt
repris par la bougeotte (comme 1065 semble le prédire)... il tuera son
frére (1139 et 1151) et le mythe se poursuivra. Si la parcole mythigque
choisit cette dernidre solution, c¢'est qu'elle a certainement encore bien

d'autres choses & dire.

Kawarimi prépare le pidge de sa vengeance aussi seoigneuseiment que

Maotchi avait préparé le sien (175 et 8s.). De méme il refuse de se rendre
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4 la maison de son frére pour bien montrer que si elle fut Ieur, il n'en
fait désormais plus partie (1075 et ss.}. En fait il est devenu un étranger
et la contradiction gui lie les deux hommes est désormais insoluble: pas
plus que Kawarimi, Maotchi n'est parvenu a prendre la femme de son frére
(1061-106h).1) Cependant lorsque, dans les rituels, on fait allusion &
Kawvarimi, ce n'est pas tant cette situation qui est Evoguée, que son
caractére de voyageur impé&nitent; comme si, en accord avec la parole
nythique --ainsi que nous venons de le voir--, le rite s'appuyait sur sa
tendance ls plus profonde, sur son mouvement dominant, et tout particu-
lidrement sur son voyage sous=-terrain; clest-i-dire que son exploration
n'est pas inutile et que nous, qui sommes sEdentaires, savons maiuntenant
bien ce qu'il en colite de vivre sans maloca, ou plutdt sans résidence

cérémeonieile.

Au fond, c'est de cette ignorance que Maotechi meurt: il ne sait
pas vraiment se servir {rituellement) de sa maloca, parce qu'il n'en est
pas Maitre, n'€tant pas 1'afn&. 11 veut faire un bal; il & invité des
danseurs mais il n'a pas prévu de leur donner 3 manger (du moins pas assez,
1132); il se présente ainsi comme un trés mauvais Haitre de maison.
L'apport inopiné des mojojol, n'y change rien, car ils ne constituent pas
une viande véritable {1097 et ss.): ils ne se conservent ni ne se fument,
ils n'ont pas de squelettes, ete. Cela conviendraif & la rigueur
pour 1'Bchange domestique, 3 1'intérieur ou entre foyers, mais l'on ne
saurait user d'une telle nourriture dans 1'&change rituel d'une f&te.

Ce qu'il faut, clest du bon gidbier, bien fumé, clest-d-dire de cette viande
que Kawarimi connalt d&ésormais bien, puisque pendant si longtemps il fut

son compagnon. C'est pourgquoi il prétend que son parcours sous-terrain

1'a rendu homme c'est 12 la plus belle interprétation de son voyage; et

¢'est aussi pourquoi, Avidemment, le rite d'initiation du Yurupari est

1ié & 1'umari (1155). Ce statut est pourtant ambivalent, car les hommes

sont aussi les seuls animaux quil se tuent entre eux pour des raisons

sociales, ce sont les seuls qui se font la guerre: et chez les Yukuna, prendre
la femme d'autrui fut toujours un casus belli des plus communs. Maotchl et

sa femme mourront donc de leur niaiserie (1147).

1) ('est-@-dire: "Qui va la chasse ne perd jsmais tout-a-fait sa place..."
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La feéte d'umari eut donc lieu comme prévu. Selcn un procédé
caractéristique de la parole mythique --sur lequel il nous faudra bien siir
revenir-—, de fin, les fruits devenaient moyen. Aprés avoir &té€ umari
lui-méme, Kawarimi en devint le maitre, le Maftre de cdrémonie. ILes
invités le reconnurent comme tel (1164 et ss.). Et ceux-ci une fois

partis, la vie reprit: la parcle mythigque se poursuivait,

Kawarimi, les grues et autres oiseaux,

Longtemps nous nous sommes demandé pourquoi, arrivé i ce point,
Kawarimi repartait pour un nouveau voyage. En effet plus rien ne 1'y con-
traint: 1l n'y est pas poussé par un Maotchi et il n'est plus nom plus
habité par 1'cbsession de remonter dans notre monde. Qu'est-ce qui peut
bien 1'engager 4 repartir? Nous venons néanmoins de voir gque la parole
mythique ne pouvalt s'arréter la et que, par conséquent, si comme nous
l'avons dit, la personalit€ de notre héros se confond avec le déroulement
du mythe, il devrait, ou plutGt ne peut Que, continuer. Que la parole
doive ainsi se poursulvre est une chose; toutefois, qu'elle s'engage
alors dans une si longue &popée en est une autre qui ne laisse pas de
surprendre quelque peu. Car enfin, elle pourrait tout aussi bien tourner
court et trouver, tant bien que mal, le moyen d'en fipir. Elle n'en est pas
4 une invraisemblance prés et généralement elle n'hésite pas longtemps &
casser 1l'objectivité, lorsqu'il s'agit de sauver notre héros et de lui

permettre d'srriver & ses fins.

Mais la fin ne justifie pas tant les moyens; ou plutdt tout
réside dans la maniére: tout dépend de ce que 1'cn met dans la fin et
dans les moyens. En fait cette fagcon finaliste d'appréhender le mythe,
{et plus généralement la parole mythique), est une fols encore un peu trop
positive (voire positiviste) et en tout cas, ethnocentrique: il n'y a pas

derriére cette parole de deus ex machina, de chaman génial, de Don Juan

ou d'auteur inconnu, gui elit pu décider, voici longtemps guand et comment

les personnages mythiques allaient agir ou ne pas agir; comme un scénariste
de filme qui sait bien que §'il tue son héros des la premiére minute, il lui
faudra trouver le moyen de meubler le reste du temps pour que le spectateur

en ait pour son argent.
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Il ne s'agit donc pas vraiment d'un probléme d'suteur, et c'est méme
ce qui a permis 4 [é&vi-Strauss d'écrire que "les mythes n'ont pas d'auteur"
e r 1
(Lévi-Strauss, 1964, p. 26}; )

la concepticn bourgeoise du sujet et du créateur --mettons: depuis le

que l'on s'écarte en effet un instant de

"Cogito" de Descartes--, et cela devient evident. Cela ne signifie
cependant pas pour antant gqu'ils n'aient pas été créfs... an contraire ils
ne cessent pas de 1'&tre: dits et entendus, racontés et écontés, ils sont
nen seulement transmis et repétés.mais en fait ils sont continuellement
recréés.g) Le plus souvent du reste, ce processus de production et de

reproduction sTopére silencieusement dans la t&te, dans 1'ceil, ou meiux,

dans le corps de chacun lorsqu'il parcourt, interpréte et dénote 1'environ-
nement gu'il est en train de vivre; comme si finalement chague Yukuna
formait, reformait et confirmait une sorte de grille permanente qu'il
porterait en lui, dans laguelle il trouverait son identit® (linguistique)

et @ laquelle il se référerait chagque fois qu'il le jugerait nécessaire

3)

et qu'il le désirerait.

1) La citation exacte est: "Les mythes n'ont pas d'anteur: dés 1l'instant
qu'ils sont pergus comme mythes, et quelle gu'ait &€t€ leur origine réelle,
ils n'existent qu'incarnés dans une tradition. Quand un mythe est raconté,
des auditeurs individuels regcoivent un message qui ne vient, a proprement
parler, de nulle part, c'est la raison pour laquelle on lul assigne une
origine surnaturelle.” (Lévi-Strauss, 1964, p. 26}. Hous n'irons cependant
pas jusqu'd le svivre dans cette derniére phrase; non 4 vrai dire, que cela
nous semble faux, car on pergoit bien derriére (ou malgré)} les mots,
1'intuition et la volonté de 1'auteur. ('est plutdt, encore une fois, la
perspective gqui nous paralt abstraite et peu claire.

2} Ce qui explique en partie la diversité et la multiplicité des versions
que les voyageurs peuvent recueillir dans 1'espace et dans le temps.

A cet &gard les mythes Witoto ré€coltés par Preuss au début du siécle,
posent peuwt-etre un probléme intéressant, puisqu'actuellement les indiens
ne se regconnaissent plus vraiment dans auncune mythologie {(ecf. Gasché,
communications personnelle).

3. Il ne s'agit pourtant pas ici de retomber dans la problématique de

la mentalit® primitive (voire de la pensée sauvage). En effet plus nous
avancons et plus elle nous semble un faux probléme, ou, pour mieux dire,
‘un reliquat de cartésianisme suranné --Descartes n'est pas ici en question,
mais l'usage qui est fait de son oeuvre dans l'enseignement traditionnel

de (1'histoire de) la philosophie--.

Ainsi pourricns-nous parler d'invariant {(fonctionnel}, si ce mot ne
suscitait pas tant d'espoirs et de confusions &pistémologiques. La fonction
periormative de la parole mythique est pourtant la plus importante, de 18
dépend la forme (Zpigue) du mythe, et les fonctions narratives et cognitives,
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De telle sorte qu'en fin de compte, chaque Yukuna est 1'auteur
de ses propres mythes et par 18 de la mythologie toute entiére, puisque,
d 1'instar d'une langue qui n'est finalement que le corpus imaginaire des
énoncés &changés et €changeables, celle~ci n'est que l'ensemble des mythes
possibles (c¢'est-d-dire aussi Bchangés et &changeables, en un mot acceptables)
d'une population donnée, & un moment donné et en un lieu donné.l) Comme
on le voit la qQuestion apparemment anodine de 1'auteur du mythe nous amdne
4 relle de 1'activité (de 1la parole mythigque},qui A son tour nous entraine
dans celle de la fonction sociale de la mythologie, nous faisant irrésistible-
ment dériver vers la socidte toute entidre... Lorsqu'on s'en apergeoit, il
est trop tard, et l'on sait que l'on est, une fois de plus, tombé sur une
question ethnocentrique; reste alors le choix entre deux solutions:
reprendre le tout et dégager une voie plus déceatrée —-restant entendu qu'il
est vain et ridicule de croire que l'on puisse en finir une fois pour

toute avec 1'ethnocentrisme--, ou... faire un effet de style.

Yous reprendrons donc la question, des plus fondamepntales, du
réle de la mythologie dans le systéme social. Pour 1'heure ncus remarquercns
simplement que ce n'est vraiment qu'en revenant et en retrouvant ce niveau
global et gfnéral, que l'on peut saisir le mode de producticn et de
participation de chacun au devenir commun et sa d@finition individuelle
et collective, en bref 1'identité véritable des membres d'une population.

Comme nous l'avons ailleurs montrd, dans une société sans division (sociale)

1} Par exemple les Tanimuka, qui possddent la méme organisation sociale
et rituelle gque les Yukuna, mais qui vivent plus au nord, sont influencés
par la proximité des Tukano. Ils ont actuszllement une mythologie {et

une distribution des rites) qui diverge de celle des Yukuna et gqui, d‘'une
certaine fagon se rapproche de celle des Tukano --et qui est peut-@tre
plus adaptée aux &changes qu'ils entretiennent entre eux--, sans pour autant
Jamais lui emprunter aucun de ses traits structurels. Cette analogie
linguistique, toute empirique qu'elle soit, et justement peut-€tre &

cause de cela, pourrait se trouver 3 1'origine (intuitive et quelgue peu
inconsciente) de la projection du modéle linguistigue sur la mythologie.
Cela semble cependant difficile & croire, tant cette vision de la langue
est @loignée de 1a perspective structuraliste et de la m&thode structurale
classique.
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du travail comme celle des Yukuna, les conceptions de 1'Espace (Jacopin,
197L) et du Temps (Jacopin, 1977) ne supportent aucune notion d'invariant,
ainsi en va-t-il, 4 fortiori et pour les mémes reiscns, de la notion av
Individu. Jamais 1'identit® des Yukuna ne se constitue comme cette

somme personnelle abstraite et id8alement indépendante (ou ;lggg} que l'on

trouve dans la définition bourgeoise de la personne comme sujet de droits

eiviques, politiques, etc. (¢f. par ex. les développements de Hegel sur

ce point --non critiqués par Marx-- in Hegel: Principes de la Philoscphie

du Droit, paragraphes 105 et ss.; au contraire elle n'en finit pas de
se diffuser et de se développer --quelque fois de manidres qui nous semblent
se contredire entre elles-- dans la succession des institutions sociales

. ) 1 . P .
mises en action, } L'identit® individuelle (et individualiste) sur laquelle

est fondée la presque totalité de 1'ethnographie des sociétés sans
classes, n'est probablement qu'un effet empirique de notre perspective,
un reflet de notre appartenance i une société de classes extrémement
hiérarchisée et sophistiquée... Ce qui &videmment n'est pas sans
conséquences quant & 1'8tude des domaines classiques de 1'anthropologie:
parenté&, religion, &conomie, guerres, etc. La seule distinction qui
sushsiste, et qui en devient d'autant plus fondamentale, est celle de

la différence sexuelle qui parcourt toute la société jusque dans ses

moindres recoins: rares en sont les lieux qui ne soient pas sexuellement
marqués, inexistants sont alors, parmi ceux-ci, ceux gqui ne font pas
l'objet d'une attention exceptionnelile.

Dés lors, si "les mythes n'ont pas d'auteur," cela ne tient pas

comme on peurrait le croire & une de leurs propriétés spécifiques, ni non
plus vraiment & leur mode d'énonciation --comme s'ils &taient des ceuvres
inscrites dans le langage de la mythologie, & 1l'instar de partitions

Bcrites dans le langage de la musique... (L&vi-Strauss, 1964, pp. 22-23)--,

1) Il s'agit en premier lieu, comme nous n'avens cessé de le voir avec
Kawarimi et les Yukuna, des rituels; mais 1'identit@ se révéle et se
reforme a4 l'occasion de n'importe quelle activité communautaire: corvées,
construction de maison, péche au barbesco, etc., voire dans les rapports
avec les blancs. Bref, chague fois que la collsboration dépasse les
dimensicns du foyer domestique.
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mais bien eux conditions particulifres des systémes sociaux dans lesquels

1)

irréductidles & tout produit ou création --méme esthétique, dans la mesure

ils ont &t€ produits. Ils sont donc par nsture, et malgré les apparences,

ol celle-ci ne peut &chapper & la division du travail-- de notre propre

systéme social.2)

Hous voici done enfin parveunus au point ol nous pouvons rejoindre
Kawarimi et nous rendre compte... qu'entre-temps il a disparu. Nous

cemprencns en effet enfin comment et pourquei en vérité il n'existe pes,

et que ce n'est qu'abus de langage (ethnocentrique &videmment) que de
parler de héros. Car s'il n'y & ni auteur, ni, plus gé€néralement, d'acteur
possédant une identité socisle de sujet causal individuel et indépendant,

a fortiori en est-il de méme pour Kawarimi, sujet du discours mythique

et acteur originel des fondements du systéme social lui-m@me, Ainsi avons-
nous pu dire qu'il n'éteit pas plus que le développement de son propre
mythe; lanterne magique ou petit ciné se déroulant, & l'envers, dans la
téte, 11 n'est qu'un moyen de faire voir et d'animer des situations.3)

Et c¢'est pourquoi il peut &tre confondu avec la parole mythique, avec

ls purcle de son mythe.

Kawarimi ayant cess€ d'exister comme sujet, ou voit alors que

cette référence constante & la parole mythique n'est qu'un artifice,

qu'une porte ouverte sur d'autres perspectives, que manifre de parler

8 partir- du point de vue épistémclogique statique (et par 18 réducteur)

de 1'id8ologie linguistique actuelle; car ce qui est vraiment en ceause,

c'est la dynamique du systéme social Yukuna, ses limites et ses modes de

1} Et qu'ils contribuent tout autant, sinon plus, & produire et reproduire,
de per leur rdle originel et le place fondamentale qu'ils y tiennent.

2} Arrivé & cet endroit il est possible, pour peu que l'on ait le gofit

du paradoxe, de retourner toule proposition causasle comme une vuigaire
chaussette. Par ex.: si les mythes n'ont pas d'auteur, ce n'est pas d
cause de leurs conditions d'€nonciation; meis tout au contreire: c'est
parce qu'ils n'ont pes d'asuteur qu'ils sont racontés de cette maniére;
¢'est-8-dire qu'étre "auteur" (au sens de notre systéme) est impossible
dans un tel systéme social.

3) De ce point de vue, le rdle de Kewarimi pourrait entrer, comme cas
extréme, dans le "Paradoxe sur le Comédien" de Diderot.
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fermeture, Ainsi, sans vouloir trop anticiper, peut-on d&jd révéler gque

la mythelegie en est la clé, ltarmature de sa fermeture, pulsque, comme dans

n'importe quelle socidté, le systéme social des Yukuna ne peut &tre qu':

ouvert. Aussi conserverons-nous l'expression parole mythigue Pour nous

référer 4 1'activité mythique en tant que telle, quand bien méme celle-

ci n'est rien de plus qu'une mEtaphore méthodologique.

Lorsque 1l'on envisageait le héros culturel en véritable héros

épigue, comme auteur (ou cauge individuelle) d'une snite de médiations

ou de transformations, on ne pouvait imaginer que le mythe ne s'arr&tat
pas au moment oli tout ce qQutil pouvait d€sirer ge fiit en quelque sorte
réalisé: occupant une position m@diane entre les hauteurs symboliques de
l'arbre de Mactchi et les profondeurs complexes de 1'arbre d'umari, et
ayent en wfme temps subi toutes les transformations (domestiques), en

1)

surprend n'est plus tant que la parcle mythique se poursuive puisque,

divers modes, de l'opposition Nature/Culture. Ce qui dés lors nous
comme on 1'a vu, 1l est nécessaire qu'elle continue pour que la vie se
perpétue un fois la féte finie (1165), mais bien gue Kawarimi reparte pour
un aussi long voyage... 81 pourtant, comme nous venons de la comprendre,
il ne faubt plus le considérer véritablement comme un persounage, aiors
il n'est plus pour rien dans sa propre destinée et il ne peut 1l'assumer
ou l'expliquer. Méme s'il indique gquelle doit #tre la position m&diame
occupée par l'humanité, il n'est pas un wédiateur, i1 ne maTtrise pas le
drame qui l'anime, Comme s'il était victime de sa propre histoire, de
son propre mythe, sa tragédie se joue en définitive ailleurs, sur un
autre plan dont il ne représente finalement que les effets. On est

encore loin du thefitre grec. Comme dans nos socidt@s ol ce ne sont pas

1)} Il est vrai que cela dépend de ce que l'on implique dans cette série
d'cppesitions. Il est vrai aussi que l'amnelyse structurale part du fait
(mythique) accompli, sans chercher & l'expliguer véritablement. Comme en
linguistique 11 s'aglt surtout de description et de typologle. Cependant
pour nous qui sommes intéressé 4 la définition du mythe comme phéncméne
social, qui tentons de le dégager comme activitd et d'en déterminer les
conditions, nous restons plus précccupé par le travail syntagmatique du
mythe, que soucleux des classifications paradigmatiques (plus ou moins
universelles) dans lesquelles 11 pourrait &tre distribué.
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vraiment les soldats qui font la guerre, mfme s'ils en meurent, Kawarimi

1)

paxrcourt le monde de fagon de plus en plus impuisgante.

Ainsi comprenons-nous que nous sommes parvenus & un point 4!
équilidbre, & un moment éphémére et (relativement) neutre qui va relancer
ltaction et & partir duquel Kawarimi va rejouer sa vie. Contrairement
donc 8 1l'analyse structurale traditionnelle oli équilibre est le plus
souvent synonyme de stabilité€ statigue, nous distinguerons entre &guilibres

(dynamiques) instable et stable, et nous pouvons d8j% imaginer que ce

dernier ne seraz atteint que lorsque le héros disparaitra du monde,

1l'abandonnant ou s'y dissolvent 4 jamais.

Une fois ce procédé découvert, l'analyse peut aller plus vite.
Notre héros repart avec les grues. Il s'envole et gagne un monde supérieur;
de méme que le monde~-du-bas n'était pas l'enfer, celui-ci n'est pas le
paredis et en aucun cas il ne s'agit de régions post-mortem, méme si
de temps en temps, elles sont difficiles & situer. Au contraire méme,
car si le mythe tente de fonder des correspondances entre le visible et
l'invisible, il est tout-d-feit nécessaire qu'il s'en tienne au champ de
la vie gquotidienne. Cette remarque permet alors de rajuster la distance

qui sépare ce que nous avons appelé le monde-du-haut (notre monde) du

monde-du-bas; ils ne sont pas entre eux en rapport d'opposition mais
constituent plutdt une différence d'états (complémentaires et définis par
la dynamique contextuelle) propres aux etres vivants gui peuplent l'environne-

2)

pour lequel il abandonne s& femme et sa maloca, n'est done pas vraiment

ment des hommes, des Yukuna; le monde vers lequel Kawarimi s'envole et
un monde dominant; ce sont plutdt les confins du pays Yukuna. Au fond
tel Gulliver & Lilliput et Brobdingnag il parcourt l'univers pour montrer
en quelque sorte par défgut, les conditions d‘'existence du systéme Yukuna.

1) C'est 14 probablement le propre de tous les héros mythiques Yukuna,
mais dans la mesure ou Kawarimi, en héros culturel, ne fait gque parcourir
ltunivers sans apporter ou inventer vraiment rien de nouveau, cette
caractéristique prend un relief encore plus particulier.

2) C'est pourguoi nous n'avons pas utilisé le mot chtonien, dont la
connotation tout-8-fait différente ne convient pas ici.
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Four pouvoir voler, il doit abandonner ses attributs 4'honmme
(sédentaire}. La synecdoque est dérisoire: pour revétir le plumage qui
lui permettra de gagner les hauteurs, il doit se défaire de ses poux,
attributs de la gent humaine {1192). Ce que le mythe révéle alors, c'est
qu'il n’abandonne pas pour autant toute vie sociale et domestique:
les grues sont d€crites comme des &tres sociables: elles vivent en groupes
excgames puisgue, d'une part, elles connaissent la terminologie de
parenté (1236 et s3.) et que d'sutre part, elles échangent des fétes
rituelles {1281); et pas n'importe lesquelles... puisqu'il s'agit justement
de la plus importante aux yeux des Yukuna, de celle qui probablement
recrée et redéfinit le mieux l'identité complémentaire des groupes exogames,
De plus elles nomadisent aussi comme les hommes, emportant en dernier le
mortier 3 coca (1186) d'une résidence & l'amutre. Deux autres conditions
sont par ailleurs évoguées: leur régime alimentaire (chasse et pé&che)
est presgu'humein --nous y reviendrons dans un instant-- et leur résidence
gemble relativement précise; nous ne saurions &videmment prétendre qutelles
sont sédentaires, mais le mythe retient d'abord leurs apparences résidenti-
elles: on a souvent l'impression de les rencontrer au méme endroit du
méme cours d'eau, suivant, dépassant et précédant les bateaux qui traversent
"eurs eaux” et se perchant tantdt sur une rive, tantdt sur l'autre, sur la
cime des arbres les plus hauts. On peut, d'une certaine maniére, dire la
méme chose des anscondas: régime alimentaire plus ou moins semblable, et
aussi cette impression, constamment reprise par les indiens, que chacun
d'eux occupe un cours d'eau dont il est "le maitre,” comme si chaque fois
que l'on en surprenait un aux abords du méme endroit, i1 s'agissait du
méme. En somme, ce qui mangue aux uns comme aux autres {et qui par 13
méme les réunit}, c'est d'une part une maison commune, une vraie maloca
permanente et rituelle --c'est-d-dire une maison construite sur terre

ferme et qul ne soit pas soumise alx aléas des crues, comme 1es terres

1) ©Nous n'avons pas assisté@ 3 cette féte chez les Yukuna mais chez
les Tenimuka ol elle met fin aux rites du Yurupari.
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1)

inondables aux abords des rives--, et d'autre pert des armes, puisqu’ils
ne chassent qu'en utilisant des pi&ges (grues, 1196, 1233, en fait trois
soirs de suite) en poursuivent, &touffant et noyant {anaconda, 1321).

Leur régime alimentaire est donc presqu’humain dans le mesure ol ils
mangent les mémes viandes (mammiféres et poissons), surtout aux yeux des
Yukunsa qui ne considérent pas les produits végétaux comme une varitable
nourriture.2J Selon un procédé classique de la parole mythique que nous

commengons maintenant & connaitre, cette similitude permet de faire la dif-

férence: méme si le gibier les rassemble, tout, dans lee moyens de
l'obtenir (armes) et de le préparer (cuisine féminine), les oppose. La

sociabilité des grues et des anacondas n'a ainsi plus rien & faire avee

telle des hommes.B)

Dans ces conditions, il est normal que les grues "jalousent"
les humains {1197-1199) et qu'elles n'aient pas idée de ce qui les tue
(1205 et ss.}. C'est le héros --parce qu'il est lui-méme humain— qui
deit les en rendre conscientes {1220 n. S} et qui de la sorte met, &

jamaie, fin & 1'hécatombe qui devait se reproduire périddiquement.

. . , b .
L'alliasnce fondamentale se trouve ainsi réalisée: ) Kawarimi sauve les

1) Cette description correspond surtout aux fleuves {petits et grands)
qui, dans le temps, n'ont jamais &té& 1'habitat traditionnel des Yukuna,
Mais cela ne dessert en rien le propos du mythe: grues et anaconda se
rencontrent sur les terres basses et marécageuses de leur habitat naturel;
les indiens s'&tablissent sur les terres hautes et sablonneuses oil leurs
chagras et leurs malocas ne risquent rien., [es mestizoe, caboclos et
autres petits blancs qui sont libres de toutes contraintes mythologiques
et rituelles, n'hésitent jemais quant & cux & construire et reconstruire
leurs maisons et A4 cultiver leurs plantations sur ces terres basses et
sédimentaires. Chaque année on signale ainsi des "inondations" qui
prennent souvent les dimensions de catastrophes natlionales,

2) Lorsque dans un repas il n'y a que de la cassave (et des fruits) et
pas de viande, ils disent qu'"il n'y a rien & manger."

3) Comme on le voit, cette opposition n'as rien d'absolu (méme dans le cadre
du mythe}; elle est contextuelle: il s'agit de définir un Etst.

4) Fondamentale car il s'agit de la reproduction de 1'espéce, de la lutte
pour la vie et contre la mort: c'est donc aussi la base de l'alliance

matrimoniale humaine.
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grues des Pléches empoiscnnées des hommes;.ﬁ leur tour elles le sauvent,
in extremis, de la malignité de leurs appels. Les deux fois il s'agit
d'&chapper au dange posé par les hommes: le pacte tacite s'&tablit sur,
ou m8me contre eux. Aussi n'hésitent-elles pas un instant & lui sauver
ane nouvelle fois la vie lorsqu'il risque d'€tre démasqué par leur

1)

ne parviennent pas & dépouiller totalement de son humanit€ --heureusement

tante, Car malgré leurs efforts conjoints {gruériens et humains), il
pour nous, sinon le mythe pourrait se terminer 14 et nous laisser, &
Jamais, en plan avec les grues..»-; il ne peut donc s'emp€cher d'avoir

un réflexe de puer {(1264) au passage de 1l'anaconda.

Ft pourtant cels n'est qu?un début. Cette relation avee les
grues ouvre et débouche sur uné sBrie de rapports bien plus dangereux.
L'anaconda a bean &tre le plus redoutable des animaux, Kawarimi va,
maintenant en rencontrer d‘autres encore plus difficiles et encore plus
irréductibles. Il est en effet repris par son vieux démon, si 1'on ose
dire, et va tout faire pour violer la fille de son héte (1317), quitte &

devenir petit perroquet (13Ch) et ensuite ibis (1307).2)

Ainsi sera-t-il
une nouvelle fois obligé de fuir. Cette récidive, cette derniére

péripétie 4'un penchant quelque peu répétéd —-mais que jamais il n'abandonne,
tant 11 est profondément inscrit dans son humenité, malgré toutes les
transformations qu'il subit-- nous permet alors de saisir ce que la

parole mythique ne cesse depuis un certain temps dé€j& de nous répéter:
Kawarimi ne peut avoir une maison et une femme en méme temps; soit il a

une femme et cela rend la place, ou piutdt sa situation intenable, soit il

trouve une maison {(celle de la lune, ou méme la sienne propre) mais elle est

sans femme, ou plutdt les femmes de celle-ci lui sont interdites...

1) Tout se passe comme si la tante voulait se_soigner de Kawarimi, s'en
débarrasser comme s'il s agissa1t d"une maladie,.., Neanmoins son pseudo-
chamanisme n'est pas comparable & celui des hommes; il ne sert en effet

pas vraiment 4 soigner, mais surtout 3 savoir, puisqu’une fois la cause

du mal connue, on peut le détruire physiquement pas la force. Le chamapnisme
humain ntest ne si naif, ne si pos1tiv13te, il joue splrltuellement sur
1'équilibre, les rythmes et l*harmonie secréte des forces en présence.

2) Soit, il ne suffit pas d'avoir des ailes pour voler, encore faub-
il, dans les cas particulier, pouvoir emporter le poids humain de
Kawarimi.
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1324-1565 Les géants I1'imu et Ifapuraji.

Ainsi Kawarimi tombe-t-~il dans le piége 4'I'imu, et nous savons
que ce n'est certainement pas en guise de punition.1 En fait 1la
machine (simple) du mythe est maintenant en place, qui va décider de sa
vie, c'est-d-dire de son existence, ou plutdt de la finalité de celle-ci.
Le mouvement décisif en a du reste &té déclenché depuis quelque temps
dé8ja par son départ avec les grues. Serait-ce alors qu'il ne nous reste
plus qu'd observer ce qui va se passer? A ¥ regarder de plus pres
cependant, on s'apercoit que cette machinerie est présente depuis bien
plus longtemps, car ce qui a décidd de l'envol du héros est en réalité,
ainsi que nous l'avons vu, l'impossibilité de demeurer dans sa maison
aprés qu'il elit tué son frére et sa femme; mais ce double meurtre est
aussi une vengeance —-c'est ainsi qu'il faut interpréter les paroles
imprécatoires de 1155-- contre celui qui prémédita sa disparition et
contre celle, infidéle, gui crut # sa mort; sa chute elle-nfme ne fut gue
le fruit de la rancune de Maotchi, contre celui qui le condamna 3
vivre en ara,.. Tant et si bien que 1'on peut finalement remonter
Jusqu'au début et, de fil en aiguille, se retrouver aux premiers mots
du mythe: "/n ce temps 14 il y avait deux fréres..." A ce moment, /en
ce temps 1&," la machine est au fond d8j& préte, qui aboutira & la chute

2}

de Kawarimi dans le pidge A'I'imu et 2 ses conséquences.

1) A moins gu'on ne parle de punition gue dans un sens extrémement
général, celui de la fatalit® de la destinde humsine (Yukuna). Car si
Kawarimi est un personnage "vide," comme nous l'avons vu, ce n'est pas
vraiment qu'il ne soit personne, mais bien plutdt gqu'il ne soit personne
en particulier. 1I1 représente un aspect des conditions générales
d'existence communes £ tous les Yukuna.

2) C'est pourquoi le mythe peut donner 1'impression d'&tre aussi inexorable
gque tragique. Aucun dieu grec n'intervient pourtant dans cette tragédie

et il faudrait plutdt chercher son moteur du cdt& du Démon de midi...

En effet tout le mythe peut &tre décodé de cette fagon: la premiére
péripétie permet 3 Kewarimi de prendre sa belle-soeur; (sa chute au
contraire produit l'effet inverse}, et durant tout son voyage sous-—

terrain il semble ne jamais &chapper aux contraintes de ses appétits sexuels.
C'est méme ce qui, presgue jusqu'd la fin, nous relancera d'&pisode en
épisode.
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8i 1'on reprend cette série causale d'épisode en 8pisode, allant
des effets aux causes comme en reprenant les mailles d'un tricot, on

cbtient une suite récurrente —-qu'il sera peut-8tre méme possible un jour

de formaliser--; c'est 1& trds précisément ce qui donne & la parole

)

mythique son aspect génératif:l ¢'est-d-dire qu'elle ne cesse une fois

déclenchée de se créer elle-méme, de se poursuivre & la fois pour elle-
méme (de mots en mots, de phrases en phrases et d'@piscdes en épisodes)
mais aussi pour nous, pour les auditeurs et les locuteurs dont elle
relance la mémoire, et de confirmer points de vue et croyances, véri-
fiant finalement le realité du monde tout entier, l'ordre du réel... Les
Yukune ne cessent de se retrouver dans leurs mythes; non pas de maniére
mécanigue, comme devant un mircir ou un jeu de glaces plus ou moins dé-
formées et déformantes, mais comme dans un outil, un instrument gqui se

trouve recréé, formé et déformé & chaque fois gu'on 1l'utilise, & tel point

1) Nous nous trouvons ici en contradiction compléte, nous semble=t-il,
avec L&vi-Strauss. Sur ce point nous &pousons la thdse de Buchler et
Selby, telle que la résume l'auteur des Mythologigues: "On peut formuler
des régles permettant de déduire successivement toutes les transformations
mythiques & partir de l'une quelconque d'entre elles, & condition de
reconnaltre le caractére "non réecursif” ou "indécidable" de celle-ci.”

Et Lévi-Strauss d'ajouter: "Cela est vrai, sans doute, de chaque mythe
pris séparément; mais nous avons souvent montré gque ces séquences, indécida-
btles €u égard 4 tel ou tel mythe particulier, peuvent se ramener & des
transformations réciprogques, en guelque sorte perpendiculaires & plusieurs
discours mythiques superposés." (Lévi-Strauss, 1977, p. 538) Notre
méthode suppose au contraire que tout est récursif et décidable dans un
mythe pris sépsrément, c'est méme pour nous 1a clé de son intelligibilité,
ce gqui fonde son sens aussi bien pour les locuteurs et les auditeurs
indigénes que pour nous. Par opposition au structuralisme traditionnel,
notre approche est d'abord basée sur la dimension syntagmatique que sur

un discours ou une coupe “"perpendiculaire" parsdigmatique. Le vraie
discussion est celle de l'origine logique du mythe ou de sa signifiestion.
A l'inverse de Levi-Streauss, nous pensons qu'il faut partir de sa genése
sociale, on 1la retrouver, de telle sorte que le lien soit concret, qui

pour les indiens justifie le mythe, et pour nous,nous permette de dévoiler
peu & peu le rapport complexe gui le lie 3 l'organisation et & la structure
socigle. On comparers utilement notre méthode avec les passages suivents:
Lévi=Strauss: 1973, pp. 301-315; 1964, pp. 9-1k, 229, 258-260; 1966, pp. 302~
307, 1968, pp. 92-106, 216-223; 1971, pp. 178, 191-193, 20L4=205, 284-285
292-294, 301-30k4, 414-h73, 538-546, et plus génEralement la Septiéme Partie
et Finale.

Au reste on pourrait peut-8tre considérer que nos deux a}titudes,’de par
leurs natures divergentes sont plus en rapport de complémentarité que
d'opposition.
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qu'il semble faire partie intrinséque de la main, du membre, du corps
et appartenir & sa vie méme. FEt 18 encore ce n'est ni l'usure, ni la
forme ou la qualité, voire les conditions d'emplei et leur &volution qui

véritablement .créent 1'engin, mais le geste, l'activité elle-méme.

Cette conception de 1la connaissance totalement intédgrée au processus

de production resta probablement dominante chez nous jusqu'au seuil de

1)

développement de la division du traveil, non seulement les travailleurs

1'@re industrielle,”’ pour différer du tout au tout dans celle du

perdent ou ne cessent de perdre la possession de leur instrument de
travail théorique et pratique, mais encore, pour la plus grande majorité,
les gestes leur sont dictds par une machinerie qui leur est totalement
éatrangére; tant et si bien qu'il leur semble plus dépendre de leur machine
gque celle=ci ne dépend d'eux: son rythme est fixé par un chronométre sur
lequel ils n'ont aucun pouvoir individuel direct et la production est
parcellarisée en conséquence... Les Yukuna au contraire ne séparent

guére production et produits, acteurs et spectateurs, activités et
résultats, initiateurs et participants.e) Rien d'étonnant donc & ce

que noug ayons quelque peine & entrer dans leur vision générative du monde,
cette conception répétitive de la création par respect du canon de la
parcle mythique, ce repassage continuel tendsnt & se fondre dans la vie

quotidienne collective et communautaire, nous sont devenus tout-a-fait

1) 711 s'agit évidemment du savoir des non-lettrés.

2) On peut imaginer que dans notre société le Moi {ou la personne) soit
s5i divisé par toutes les fonctions plus ou moins antagoiniques qu'il a

& assumer dans 1'ensemble des rapports sociaux, gu'il s'efforcera plutdt
de retrouver autour de lui une image individuelle unique de son identité.
Au contraire les Yukuna chercheront la pluralité de leur identité dans
leur environnement.

Dans un tel systéme social 1'Art est rigoureusement impossible —-du moins
1'Art tel que nous le connaissons, comme valeur esthétique autonome
susceptible de donner lieu & un marché. Bien entendu cela n'empéche
nullement certains conservateurs de musées (ou collectionneurs) de donner
libre cours & leurs fentasmes artistiques ethnocentriques—-. Cela ne
veut évidemment pas dire que les indiems n'aient pas de sens esth&tique,
au contraire méme, puisque celui-ci reste libre de tout précédent et de
toute influence extérieure.
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étrangers.l) Méme plus, on ne sait plus finalement qui du mythe ou de

la réelité est premier et fondateur; dislectique de la poule et de 1l'oeuf

qui transforme "les conditions idéologiques™ en "conditions de production,”

qui rédunit Y1'Histoire" & des "contingences,’ pour parler comme les

philosophes, et qui renvoie le tout & une structurstion imaginaire.

8i nous nous laissons ainsi entrainer & ces remarques, clest
parce qu'elles ont une certaine importance. C'est en effet la premidre
fols depuis qQue nous mvons entrepris notre recherche et que nous poursuivons
notre héros, que nous sortons du mythe: remontant notre série de causes
récurrentes nous nous retrouvens soudain dehors, en train de disserter
sur la fonction sociale du mythe, et cela au moment méme oli, comme nous
le verrons, Kewarimi perd définitivement son identit& humaine! ('est

que le mythe n'est pas un discours borné; non pas qu'il secit sans fin,

inachevé ou inachevable, mals justement parce qu'il est parocle et non pas

discours., En faire un texte fermé produit alors & coup siir 1'illusion de
sa fin, ou, ce qui revient au méme, de sa finalité --et ne le renvoyer
qu'd lui-méme ne peut etre qu'un artifice méthodologique provisoire--.
Pourtant, paradoxalement, comme nous le verrons, la mythologie est aussi
et d'abord un systéme clos; et en tant que tel elle est infinie dans ses
manifestations: elle est symbolique. Par exemple elle n'a pas vraiment
de début ou d'aboutissement; au contraire d'une oeuvre d'art ou du roman,
elle peut 8tre commencée et achevée n'importe oili; elle peut €tre enclenchée
et interrompue ocu abandonnée n'importe quand; d'autant que le plupart

du temps il ne s'agit que 4'un processus mental. De meme, elle n'est

ni vraie, ni fausse: ni théorie, ni description, elle est encore moins

un discours de Vérité. Elle n’est ni présentation, ni représentation,

1} Qu'on ne s'y trompe pas, cette concepiion est bien loin de la scholastigue
néo-orthodoxe du marxisme francais contemporain.

Avoucns néammoins que sous cet angle la parcle mythique prend ume tournure
nettement ingtrumentaliste; ce pragmatisme ne correspond pourtant rien
moins qu'aux conceptions anthropologiques traditionneles de le mythologie
qui soit lui donnent veleur narrative (connaissance, savoir), soit valeur
cognitive {classification, pensée), soit méme les deux & la fois (structure,
langue},mais qui toutes cependant ocmettent son aspect performatif, qui
pourtant détermine se forme si particuliére.
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. . . . ; 1 .
mais bien création, ou mieux, re-crfation continue, ) C'est pourguol

notre série récurrente ne nous a pas renovoyéd 8 un €lément ou une in-
stitution particuliers, mais & sa fonction générale daens le systéme social
global des Yukuna; ce qu'ils expriment par la tautelogie finale: "(C'est
comme ga parce gque c'est comme ¢a... Parce que c'est Kawvarimi... Parce
que c'est nous."

Ainsi arrive-t-il toujours un moment ol le mythe cesse de reanvoyer
8 lui-méme et répond 8 quelgque chose dfextérieur; et cela quand bien méme
on ne change pas dfoptique, c'est-d-dire tout en restant dans 1l'horizon
du mythe et sans recourir 8 aucune perspective de nature sociologique
(externe), ni fouiller dans l'attirail un peu usé du fonctionnalisme.
Cela fait bien entendu sussi peser des doutes sur la méthodologie
structuraliste, du moins pour peu qu'elle se veuille sbsolue (cf. Jason,
Segal, 1977): le corpus est en effet défini empiriquement la plupart du
temps; on finit donc soit par buter sur une impasse empirique, soit par
s'en sortir en usant d'autres artifices. La parole mythique n'est
réductible & un discours gue par un coup de force positiviste qui fait
du mythe un lambesu de texte,2) auquel on tente désespérément de redonner
vie ("sens"), au besoin en lui reconstituant un environnement paradigmatique,
ce qui est encore le procédé qui probablement la rapproche le plus de

1a parole originale. De toute fagon elle est 4 jamais perdue...

S{ maintenant nous considérons notre série récurrente de

l'extérieur, si 1'on peut dire, nous nous apercevons que ce que nous

1) Sauf lorsqu'elle prend un aspect didactigque: apprentissage et
mémorisation par les enfants, qui débute traditionnellement pour les
petits garcone avec leur premier passage initistigue par les rites du
Yurupari, durant lequel le mythe de création est récité. C'est aussi
par cet aspect empirique que 1'anthropologue péndtre dans la mythologie
et il est alsd de comprendre pourquoi il le privilégie plus ou moins °
inconsciemment.

2) Considérée unigquement comme un texte, notre traduction &crite du
mythe de Kawarimi en est un bon exemple.
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. 1 . .
appeions (ethnocentrigquement) ) causalité suit un mouvement exactement inverse
de celui de indiens: nous remontons vers le début pour "sortir & gauche"

——s8i 1'on ose dire considérant que le mythe est noté dens une &criture

occidentale-~, alors que les Yukuna se laissant dériver au fil de la parole,

Ysortent & droite," c'est-8-dire que n'importe quelle question rapportée an

mythe est intéarée et portée par la parole (mythique) jusqu’i son achévement

si nécessaire, glissant comme 1l'eau sur les écailles d'un poisson. La o,
croyant observer une récurrence de la logigque mythique, nous construisons une
causalité (cf. Lévi-Strauss, 1962 a et b; Lévy~Bruhl, 1922, 1935, Piaget, 1970),

les indiens eux ne voient qu'aboutissement, achévement de l'ordre du monde;

1)

14 oli nous posons des guestions, il trouvent réponses et justifications.

1) La causalité est ethnocentrique parce qu'elle suppose 1l'écriture., Suivent
Piaget, on peut dire que toute connaissance expérimentale --voire peut-gtre
simplement réaliste-- est fondée sur la réversibilité (cf. Piaget, 1947, par
exemple), Peut-8tre peut-on ajouter que powr gqu'elle soit d'ordre scientifigue
(voire pré-scientifique), il faut qu'elle puisse &tre représentée de fagon
objective et permanente, en bref qu'elle soit tracée et notée. La réversibilité
doit en quelque sorte pouvoir &tre représentée; cela suppose sinon tout-d-

fait l'existence d'ume écriture, du moins celle d'un systéme de notation qui
permette un travail paradigmatique (et comparatif) sur la représentation;
clest-8-dire autoriser la modification de certains &18ments, sans que la signi-
fication globale en soit pour autant totalement bouleversée, Car c'est ainsi
que peu & peu se constituent et se découvrent les paradigmes qui révéleromt

des transformations réversibvles. Il faut pour cela que d'une certaine

manidre la révérsibilitéd puisse &tre rendue visible et matdrielle.

On comprend dés lors que les populations sans
écriture négligent, voire méprisent, les voies de 1'expérimentation
scientifique {comparaiscn, notation, mesure, nombre, enregistrement) qui
dans ces conditions sont lourdes et coliteuses (mémoire). On peut aussi
considérer intuitivement que la récurrence est une générslisation de la
réversibilité dans un domaine donné&; celle-ci suppose donc une articulation
de celle-1d de proche en proche et térme & terme., Si 1'on considére
d'autre part la mythologie comme un connaissance réaliste et plus ou moins
expérimentale, elle devrait aussi &tre guid€e par un principe de ré&versibilité.
On ne sera pas étonné dés lors de découvrir que chez les Yukuna elle ne prend
pas 1'aspect d'une "caunsalit® i gauche,” mais au contraire d'un rapport unigue
et global entre mythe et réalité: la parole mythique est un systéme clos
auquel on ne peut se référer que globalement, pour ainsi dire de structure
& structure, et non pas terme d terme, par une correspondance articulée.
Lévi-Strauss a parfaitement montré cela dans Le Totémisme Aujourd'hui et La
Pensée Sauvage. On peut aussi admettre intuitivement que depuis Frege, et
d'un point de vue trés général, les mathématigues se construisent comme des
séries causales (axiomatique) dotées d'un {ou plusieurs) plan de représentation
—--au sens de la Darstellung de la philoscphie elassique aliemande-- se
constituant par réversibilités généralisées et par des sortes d'elargissements
en paliers de nature finalement récurrente {cf. Skolem). On comprend dés
lors pourquoi les Yukuna ne peuvent déduire de leurs expériences quotidiennes
les notions fondamentsles des methématiques: pour eux la réversibilité n'a
jamais besoin d!'€tre articulde en propositions "wvraies" (exiomes et théor&mes)
et Zerites. Dans ces conditions, et pour des raisons analogues, toute
philosophie semble aussi des plus improbables.
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Ceci explique aussi pourgquoi, chague fois que nous avons wvoulu
seisir Kawvarimi en tant qu'individu ou personne, nous n'ayons rencontré
finalement que des mirages, ou plus précisément qu'un enchalnement de

situations: notre héros pourrait bien se réduire 4 une succession 4'états.

Son histoire serait domc fout sauf une explication (causale) du monde et du
réel, tout sauf le dévoilement d'une rationalité; celle-ci se trouvant en
gquelque sorte juste 3 l'opposé: dans la pratique concréte de tous les
jours, dans 1l'existence immédiate et quotidienne. Il est donc parfaitement
vain, lorsqu'on parle de mythologie, de tenter de poser ou dtévoquer des
catégories et des questions qui relévent de 1'idéologie —-au sens vaguement
marxiste, ou on l'emploie de nos jours--, il n'y a pas chez les Yukuna de
discours abstrait retionnel et surplombant destiné 4 les réconcilier

entre eux et avec eux-mémes.l} Ils n'ont pas souffert du long travail de

1} Plus généralement, nous pensons qu'il est vain de vouloir mesurer

les sociétés sans classes 4 1'aune du mode de production capitaliste du
XI¥e s., comme semble le faire Godelier par exemple (cf. Godelier, 1973).
S8i la mytholorie n'est pas une id&ologie, ce n'est certes pas & cause

du faible développement des moyens techniques (de production} et/ou

des forces productives. La "conscience, la pensée & 1'état sauvege et

la pensée des sauvages" (souligné par l'auteur, p. 384),

"1'illusion" et "l'analogie," ete., etc., tout cela fait partie des
monstruosités de notre propre idéologie. Id8ologie pour laguelle iro-
niquement, comme le dit Godelier en parlant de la mythologie, "1'illusion
est fille de l'Analogie' (idem p. 371}, c'est-d-dire de l'analogie ré-
trospective (plus ou moins &volutiomniste)} qui voit partout 1'origine
lointaine de la soci&té capitaliste." ...dans la plupart des sociétés
primitives {et 8 la différence des sociftes de classes, esclavagistes,
féodales ou autres) les rapports de parenté sont objectivement les rapports
sociaux dominants; ..." (idem p.379) est une assertion vide et totalement
gratuite sussi longtemps qu'on n'est pas capable d'expliquer concrétement
pourguoi, de montrer le comment pour chaque cas particulier et d'&clairer
les différences comparatives. -—-Mais peut-&tre ne faut-il voir 1&
qu'une distorsion due au point de vue &conomique de l'euteur. Ainsi

se reportera~t-on avec profit 8 sa Préface & l'ouvrage: Sur les Sociétés
Précapitalistes, (1970} qui est plus sérieusement fondéd—-.

On pourrait sans doute en dire autant des arguments (nfo-libéraux} qui
prennent comme référence 1'Etat, le Pouvoir, etc. {ef. la eritique de

ces conceptions par Clastres, in Clastres, 1974, pp. 169 et ss.). Toutes
ces théories ont en commun de buter sur l'apparition historique des
appareils "politiques," "8ccnomiques,” ete. Vieux débats, vieilles
querelles, aussi vieilles que l'anthropologie elle-méme (cf. Godelier,

1974).
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la division (sociale) du travail qui rend 1'idéologie non seulement
pgssiblel) mais surtout né€cessaire. Ainsi n'ont-ils & vivre que pour
eux-mémes; ils ne vivent ni pour une cause, ni pour une idée, ni pour
réussir, ni pour persomne. ILa vie n'est 1'inst?ument de rien...e) Ils
vivent pour exister: parce que c'est 12 l'ordre du monde. Fins et moyens
se confondent, Conflits, désirs et compromis ne sont que maniére de

3)

reconquérir 1'@quilibre primordial. C'est 18 exactenent ce gue Kawarimi

déerit.

Comment vivre lorsqu'on est maitre de son existence, lorsgu'cn
ne dépend de personne pour la confection de ses armes, de ses outils, de
sa maison, du feu, etc., ete.; notre héros est méme de surcroit, 1l'inventeur
d'une des armes les plus efficaces et scphistiqués qui aient jamais
€té immgin€es: la sarbacane (mawiko, 945). Et pourtant tout cela ne
1'empéche pas de tomber dans la souriciére d'I'imu... BRien qu'il ait
parfaitement compris qu'il se trouvait devant un colossal lacet, au lieu
de 1'8viter, il en provogue délibérément le déclenchement (1326-1327).
Croit-il que le fait de posséder une arme le rend invulnérable? Quoiqu’il
en soit, il se trouve prig comme 1 vulgaire animal -—-du monde-du-bas

{7T18)--, bien que pas un instant il ne se départisse de son humanité et

1) Le rapport entre division sociale et division sexuelle du travail

est encore un probléme délicat. Par rapport aux développements historiques
de la division sociale et de ses institutions, la division sexunelle

occupe une place structurale: elle apparalt comme trans-historigue, elle

est en quelque sorte préaleble (et sera certainement postérieure) & tonte
stratification, voire & toute organisation sociale --bien qu'empiriguement
elle y soit toujoure intégrée (cf. Rayna Rapp, 1978)--. (C'est pourguoi
nous préférons & 1'expression division sexuelle du travail gui peut

préter & confusion, celle de division sexuelle des téches.

2) Ile n'ont donc pas cette grossiére idée de la vie commengant avec
la naissance ou méme & la concepticn.

3} HNeéanmoins tout ceci n'est valable que lorsqu'on ne fait pss intervenir
les blancs! Mais dés lors qu'il faut s'en accommoder, 1'ordre treditionnel
est 4 jamais rompu, les divisions prennent une tournure insoluble et

les Yukuna entrent dans notre Histoire (ef. Jacopin, 1977).
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ne s'imagine victime d'une maladie ou d'un mauvais sort. Au contraire,
au lieu de s'affoler, il essaie d'échapper par la ruse &4 son piégeur:
il va tenter de lui faire croire qu'il est depuis longtemps tombé

dans son piége, la téte en bas, tout pourri et dégolitant... Il ne peut

. [] [ 30 ] ol . - . .
savoir qu'l'imu 1'apprécie aussi ainsi.

Mais cette invergion, ce renversement &claire un autre aspect
de la parcle mythigque. Ces deux situations sont fondamentalement reliées

par leur anthropomorphisme: d'une part les apimaux sont victimes des

collets des hommes et d'autre part Kawarimi est victime du piége a4'l'inu.
D'un bout 4 l'autre du mythe --et plue généralement de la mythologie--,

cet anthropocentrisme est constant; il explique aussi bien la transformaticn

des héros en 8léments de l'environnement, que 1'inverse, le don de parcle
et les propriétes humaines des animaux et des plantes. Ainsi le mythe

ne cesse-t—11 de déployer un espace imaginaire ol tout est possible, et

qui contraste justement avec notre réalité ol les possibilités sont
limitées et définitivement précisées. A chaque pas, & chaque épiscde

la méme question semble continuellement se reposer: "Etant donné le
réel, de toutes les réalités possibles, lagquelle est la bonne?” (Etant
bien entendu que la réponse sera: la ndtre, celle d'awjourd'hui, celle
que nous vivons sur le mod&le... du mythe, puisqu'd la fin c’est justement
lui qui offrira la réponse la meilleure). Comme un marin qui connaissant
san biAteau, le vent, les courants et son point d'arrivée, se demanderait
quel cap, gquelle amure prendre? Pour c¢ela la recherche de 1'essence ou
de la composition chimique et physigue de 1'air ou de la mer nlest-elle
finalement peut-&tre pas la voie la plus rapide, et mieux vaut-il, au
début tout au moins laisser les voiles se gonfler et répondre 4 la

brise.

C'est pourquoi la_qnestion n'est pas tant: Quelle est la
Vérité, qu'est-ce que le Réel, le vrai -~car celui-ci est évident puisqu'con
le vit, puisqu'il fait partie‘de 1texistence elle-méme——, mais plutdt:
Quelle est la réalité la meilleure, la plus utile, la plus Economique ou

la plus facile? La mythologie ne tente done (surtout) pas une remise
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en cause plus ou moins radicale du réel,l) elle part au contrsire du
donné (immédiet) pour 1'étendre, le grossir, l'enrichir et en épancuir
les possibilités. Tout dans la parole mythigque concourt i 1l'ouverture

et au développement de ce no man's land, qui ensuite ne sera pas vraiment

8clairei ou supprimé, mais seulement précisé: fermé juste ce qu'il faut,
d8limité & la mesure de la pratigue quotidiemne; limites d'une part des
expériences et du savoir (-faire) individuels, d&s lors intégrées aux
connaissances collectives; limites d'autre part des perceptions, trans-
Tormées alors en parcles, en indications signifiantes; bref, limites
sociales épousant les limites persomnelles. Ainsi plutdt que de procéder

par réduction des causes de plus en plus premiéres, elle opére par

détente des possibles & chaque &tspe. Bien que l'expression scune aussi

clair qu'une antithége, réalisme imaginaire est peut-8tre le terme qui

lui convient le mieux. C('est que, dressés dés le plus jeune Age & la
Vérité€ exclusive, excluante et gentiment paranoisgue, nos conceptions
sont souvent entachées de notions qui par-deld leur usage pratique en

distordent le sens concret.

De 1& cette impression de paradoxe qui saisit de plus en plus
lorsqu'on epproche ou que 1l'on tente de déerire la pensée mythique des
Yukune. Comme si continuellement ils refusaient de se laisser enfermer
dans une Vérité, comme s'ils se sentaient foreés & un dilemme maximal dont
le jeu n'en valeit pas la chandelle; comme si enfin la logique --celle
du tout ou rien, la premiére fois formalisée par Aristote-- allait les
entrainer dens un engrenage d'implications et une cochérence dont ils
n'étaient pas du tout siirs de maltriser les artifices. Peut-8tre
pressentent-ils 14 une viclence {4 usage id€ologique} & laquelle ils cnt

2)

peine & se résoudre. Ainsi pourrait-on croire gqu'ils choisissent

1) Telle gqu'on la trouve chez Descartes par exemple; on retrouve en fait
ces témoins actifs & chaque tournant de nctre histoire.

2} Comme en témoigne du reste les tristes résultats des tentatives de
scholarissation.
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leurs solutions par défaut, en excluant certains possibles, alors qu'ils

ne font prohablement que manifester une répulsion pour tout mouvement

qui, comme c'est le cas dans notre "Civilisation," nfa de cesse qu'il

n'ait soumis le réel & sa pensée et qu'il n'ait réduit le monde &

la mesure de son intellect. C'est pourquoi, paradoxaiement, 1a pensée
mythique commence par poser le monde avec itoutes ses contingences, dans
la parole mythique: en premier il y a le mythe et la mythologie. Ainsi
offre-t—elle un support immédiat & l'action, caractéristigues collectives
et traits communs ot la pense s'oriente et s'accroche; ainsi dote-
t-elle la pratique individuelle, (le plus souvent isolée), d'un cadre
social dans laguelle elle prend place et qui la définit. Peut-&tre les
pourquoi des Yukuna sont-ils les mémes que ceux des scientifigues
{particuliérement des taxonomistes) ou des philosophes (particulidre-
ment des métaphysiciens), qui peut savoir, mais en tout cas ils n'adoptent
certainement pras la méme direction: les Yukuna adressent leurs questions

i la raison collective du mythe, & la parole sociale, tandis que nos

savants ne les adressent plus qu'individuellement & eux—mémes,l) si 1%on

1) C'est peut-&tre pourquoi Lévi-Strauss parle de "l'effacement du sujet™
(Lévi-Strauss, 1971, p. 561), ou encore de la genése et du contenu
sociologique du mythe en ces termes: "Mais de deux choses l'une: cu bien
1'infrastructure reléve de la nature des choses gu'elle met en oeuvre et
alors, inerte et passive & leur image, elle ne peut rien engendrer; on

bien elle est de 1l'ordre du vécu et se trouve perpétuellement en &tat de
déséquilibre et de tension: dans ce cas les mythes ne sauraient en provenir
par une causalité gui deviendrait vite tautologique. Ils constituent
plutdt des réponses temporaires et locales aux problémes que posent les
ajustements réalisables et les contradictions impossibles & surmonter, et
qu'ile s'emploient alors & légitimer ou & voiler. Le contenu que se donne
le mythe n'est pas antérieur, mais postérieur & cet &lan premier: loin de
Jamais dériver d'un contenu quelconque, le mythe sten rapproche, attiré par
sa pesantenr spécifigue." (Lévi~-Stranss, 1971, p. 562). En fait nous
penscns personnellement que ce qui semble "une causalité tauntologique' est
une illusion (extérieure, ethnecentrique; mais toute structure n'est-

elle pas en dernier recours tauntologique?)}, qui disparait dés gqu'on tente
de comprendre ce qu'elle recouvre. =--C'est ainsi aussi que l'on commence
8 poser aux informateurs de "vraies"™ guestions, des guestions gqui pour

eux ont un sens=~. Tel qu'il se présente & nous, le mythe cache donc un
travail silencieux, une activité qui n'apparalt pas de prime abord: celle
de faire ccincider la réalité pergue avec le mythe; celle qui met en rapport
l'agonti qui s'enfuit & toute vitesse vers les fourrés, et 1'agouti
mythique, cellui d'un (de plusieurs) épisode{s) duv mythe. C'est pourquoi

Sulte de la note page suivante
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peut dire {ef. Galilée, Descartes, Leibniz, Kant, et ainsi de suite),

méme si c'est ensuite pour en clamer la réponse sur les toigs.

Un exemple vient & point qui, si simple soit-il, n'en illustrera

pas moins la complexité de cette perspective pratique, c'est celui de la

Suite de la note page précédente:

malgré les apparences, nous avons defini la mythologie comme un activité

et que mous l'avons désignée, faute de mieux, du terme de parole, pour
marguer évidemment les particularités linguistiques suxquelles elle reste
soumise, mais surtout par opposition & 1l'emploi de la notion de langue et &
la conception du mythe comme discours. Sans doute nous rétorgquers-t-on,

avec raison, que nous ne présentons qu'un seul mythe et que nous ne travaillons
que surune seule population. Cela ne nous empéche cependant pas de croire gue
derriére tout systéme mythique se profilent, comme facteurs prépondérants

qui le déterminent, non pas d'autres systémes mythiques —- comme le pense
ltauteur des Mythologiques--, mais d'abord le mode de survie et de production
de chaque systéme social, pourrait-on dire pour paraphraser mot pour mot de
Lévi-Strauss (idem). Cela ne signifie pas que le rapport & d'autres

systémes mythiques n'existe pas, mais qu'il est secondaire et qu'il

dépend des contacts et du degré d'apparentement (structurel} des systémes
sociaux ol ils prennent place. Si ce que nous appelons mythes, est, et a
té, si répandu de par le monde, c'est croyons-nous, bien plus a cause 4d'une
similarité& (structurale) des conditions de reproduction des socidtés,

ot par conséquent de 1'articulation de leur rapport & leurs réalités
environnantes, que par une sorte de caractéristique ou de trait de

1'esprit humain, XNon que nous en nions l'existence, mais parce qu'il

reste inséparable des conditions socisles pratiques dans lesquelles il

se manifeste.

D'autre part on n'a peut-8tre pas suffisamment pris le soin de définir
ce gque nous appelons "mythes;” pent-€tre que si des critéres plus précis

et plus concrets étaient adoptés des différences (de forme et de structure)
surgiraient 18 oli pour l'instant tout nous semble pareil. Quoigu'il en
soit il nous semble difficile actuellement de trouver une méthode pratique
(ou empirique)} permettant de décider qui, des systémes sociaux ou d'un

ensemble de systémes mythiques, est prépondérant ou déterminant,

"Le contenu"” jouwe done pour nous un rdle décisif, nous y voyons méme
un des fondements des processus mythigques, Mais peut-étre y a-t-il
14 incompréhension et confusion dues au fait que, comme on 1l'aura
compris, le terme contenu recouvre ici gquelgue chose de bien différent
de ce gue l'on a coutume d'opposer & la forme (le plus souvent &crite)
et discursive.
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définition des points cardinaux (1400-1k01). A la fois réalistes et

1)

gi heureusement l'crientation par rapport au soleil, gqu'elles n'ont hescin

spparemment &gocentriques,”’ les indications de la note 5 {1401} déerivent

dtévoquer ni sa position, ni méme son mouvement dans le ciel. En effet,

si on les examine de plus prés, on s'apercevra qu'elles constituent un
personnage téte 4 l'est et pieds & l'ouest, ce qui semble contradictoire,
puisque par aillleurs l'occident est aussi la direction du haut, c'est

qu'en fait il faut le considérer & la fois comme couch& per terre, face
tournge (symboligquement) vers le ciel et t&te au levant, et comme dressé
regardant le couchant, c'est-f-dire finalement suivant'le mouvement du

soleil de facon & ne Jjamais dessiner aucune ombre devant soi; ainsi suffit-il
de carsctériser un quadrant de ls trajectoire solaire (fleuve autour du
monde), pour indiquer de la maniére la plus concréte la.maniére de

storienter dans la for&t équatoriale...

Mais tout cela nous a entrainé loin d'l'imu. Une fois que l'on
a quitté le mythe, on se laisse facilement emporter par l'ex@gése
ethnocentrique, voire herméneutique {¢f. Ricoeur, 1969), et il n'est
pas si aisé d'en reprendre le fil: pous ne sommes pas indiens pour qui
le mythe est constamment présent, puisqu'il constitue la toile de fond
de toute pensée et de toute réflexion. Du moins &tait-ce probablement le
cag avant llerrivée des blancs, -et il n'y avait ainsi pas d'autres
conceptions du monde possibles que celle du mythe et du rituel en langue

Yukuna (Matapi, Tanimuka, etc.), puisqu'aussi bien variations et

1) Egocentrigque: Bien que cette expression ne soit pas trés claire elle
indique cependant un carsctdre important du mode de pensée et de 1!
expression mythique. Nous 1'employons dans le sens créé par Piaget
(Piaget, 1923) pour évoguer 4 la fois une forme d'explication centrée

sur le sujet et en méme temps référée 4 la pratique exogéne. L'Egocen-
trisme n'est ici qu'apparent car il est en fait ccmplétement orienté
(dEcentré) par et vers l'action et l'environnebent. S'agissant de la
pensée de 1'enfant Piaget & proposé le terme de réalisme nominal (Piaget,
1923, p. 193}, 14 ofl nous avons mentionné les mwots de réalisme imaginaire
en parlant des Yukuna.
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1)

donc méme pas question de l'abandonner ou d'y revenir, puisque c'était

et différences se rBduisent & des varientes individuelles. 11 n'était
13 le seule r2alité, celle de toute vie, celle de 1l'existence de toute .
chose; tout au plus pouveit-on l'oublier, la leisser couler lentement vers
le fond de l'esprit, sans jamais pourtant la sentir s'effecer vraiment...

Il est don¢ grand temps de retrouver Kawarimi!

Tout chez I'imn (et chez Ifiepuraji aussi bien) semble monstrueux:
il se nourrit de déjections et, bien qu'il conneisse "la cuisine," il
mangune & tel point de goiit que tout 1ui est bon; il mange apparemment
indistinctement nourritures fralches, nourritures pourries et nourritures
de)d digérées. De méme on ne sait trop comment il se repreduit —-puisqutil
s au moins une fille qui lui sert de femme--; est-ce par parthénogénése,
ou tout simplement par inceste? Quoiqu'il en soit, si précédemment

1'elliance des grues avec l'anaconda pouvait pareitre contre nature

--o0iseau avec serpent agquatique-—-, il n'en est maintenant méme plus
question. Il met anssi le feu au monde tout entier {1L01) et tue ensuite
le gibier sans aucune retenue (1403), Kawarimi se trouve donp dans un
monde démesurg, un monde qui litt&ralement passe outre mesure --la mesure
Yukuna, s'‘'entend--, autant dans le monde-du-bes il &teit dépassé,
désorienté par défaent, si l'on peut dire, autent maintenant dens le monde

supérieur, est-il désemperé par exceés.

Or, comme, chacun sait, on trouve toujours plus "primitif™ que
soi, tant et si bien qu'on est aussi toujours le "primitif" de guelqu'un.
I'imu et Ifiapuraji semblent ainsi Figurer les primitifs (domestiques)

des Yukuna; non pas qu'ils représentent l'inverss ou l'opposé de "la

t

Culture," meis bien plutdt parce qu'au contreire ils en font trop: parce

1) "Les blancs nous divisent" est un constat gui s'applique donc bien

plus aux fondements mythiques de la socifté, qu'aux divisions de 1'organisa-
tion sociale qui en dépend, ecelle-ld n'étant si 1'on peut dire, gque 1l'effet
de celle-ci. Plus précisement les différences cessent peu & peu d'avoir

un caractére individnel et prennent de plus en plus valeur sociale, toutes
utilisdes et dévides qu'elles soient par les blancs -~comme on peut
1'inaginer, particulidrement par les missionnaires—— qui tentent d‘'en
tirer parti.
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qutils foﬁt tout de travers ou & rebours, parce que leur fagon d'8ire est
fonciérement confuse, parce que wéme s'ils agissent d'une manidre qui
pourrait €tre humaine, ils ne comprennent finalement riem & 1'ordomnnance

de leurs entreprises. Cela explique=t-il alors que le mythe prenne soudain
un air rude et farouche? Qu faut-il pluidt invogquer la fatigue du

conteur, peut-&tre pressé d'en finir? WNul évidemment ne saurait le dire,
puisque comme on i'a vu, le mythe nous parvient en dépit et malgré les
variations de la parole individuelle des narrateurs; comme s'il nous venait
d'un au-deld, comme s'il se constituait par deld le présent, au début

des temps.l) Ainsi le rythme de la parole mythique s'accélére-t-il pour
nous donner un des plus beaux moments de tout le mythe: fureur et scharnement
d'autant plus violent que la transcription est impuissante £ en rendre
compte, que dans la traduction &crite {et pourtant littérale) ils
n'apparaissent que faiblement; c'est tout juste si 1l'on remarque un

certain désordre, un certain déréglement confus, comme lorsque dans un
projecteur de cinéma, le son, la lumiére et la vitesse de déroulement du

film sont désunis.

Cet 8pisode se divise en deux conjonctions complémentsires.
Kawarimi rencontre d'abord I'imu. Malgré sa gigantesque puissance, célui-
ci n'est qu'une padle imitation de chasseur; méme s'il sait poser des
piéges (1325!), il ne possé&de cependant aucune arme --sinon un hamegon
végétal (1376), ce qui indique qu'il ne sait pas confectionner de
hamecon en ivoire ou en os-- et est donc obligé de tuer ses proies &
1l'arme blanche (1356). BSa femme est par ailleurs sa propre (?) fille!
Leurs rapports sembleﬁt pourtant &tre tout sauf filiaux et I'imulanaru
traite son pére comme aucun jeune Yukuna n'oserait le faire, lui répon-
dant de maniére trés impertinente, faisant fi de ses ordres (1336) et
lui "wvolant" ses proies (387),
1) C'est bien pourquoi les Yukuna ont l'impression que cette parole leur

vient du fond des temps ~-des temps Yukuna €videmment--, de ce qu'ils
appellent "les Premiers™ (yuwinata: les premiers hommes actuels).

Peut-€tre est-ce cette signification strictement indienne et proprement
indigége qui est & l'origine de la conception transcendantale que se fait
Lévi-Strauss des structures mythologiques, {cf. Lévi-Strauss, 1964, p. 19).
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De méme la parole mythique décrit-elle lfiapuraji, Malgré sa
force --ses barrages peuvent retepir des anacondas, des caimans, des
lamentins, voire méme des hommes {1L43%)--, il n’est qu'une caricature de
Pecheur puisqu'il ne posséde ni le barbasco, ni aucun autre poison. En
outre s'il pessdde aussi une femme celle-ci est si peu sexude (1505 n. 5)
qu'elle peut vivre et dormir dans la bolte & plumes sacrées (1L93)}! 11
faut en effet expliquer que le vue des ornements rituels (plumes, pendentifs,
etc. destinés aux grands bals) est strictement prohibée aux femmes Yukuna:
elles ne peuvent les regarder que durant les danses, lorsqu'elles sont
portées par les hommes; {par ailleurs ceux-ci ne peuvent les toucher &
mains nues de peur justement de contaminer filles et femmes), en toute
autre occasion, les femmes risquent la mort par "hémorragie," c'est-d-
dire de voir subitement leurs rdgles apparaltre et ne plus cesser... Que
le femme d'Ifispuraji vive dans la bolte & plumes prouve donc de facon

irréfutable qu'elle ne posséde pas vraiment de sexe.

Mais tout cela n'est finalement qu'une nouvelle variation sur
le théme de la vie quotidienne: chasse, pache, vie domestique dessinant
une feois de plusl) comme par défaut, l'existence indienne quotidienne.
Par exemple si le mot maloca {paji) est utilisé pour déterminer 1'habitation
des deux géants, le mythe (et 1'informateur) prend soin d'indiquer
cependant qu'il ne s'agit pas de vraies malocas {1LOT n.5), mais d'abris
plus ou moins permanents qui en aucun cas ne pourraient tenir lieu
d'espaces rituels;Q) et cela d'autant plus gqu'ils semblent se rconfondre
avec le reste de l'environnement puisqutils sont relativerment naturels

{ef. 1421 n.3) et qu'aucune chagra ne les sépare de la fordt (ef. Jacopin,

1) Souvenons-nous de 1l'&pisade de Kawarimi avec les animaux piégés du
monde-du-bas. Nulle part cependant on ne retrouve d'allusion explicite au
chamanisme, mais que 1'on y regarde de plus prés et l'on verra que ce qui
cette fois est pertinent et significatif n'est pas l'indication du

gibier, mais bien celle des piéges eux-mémes, leur emplacement, leurs
dimensions, etc. Ainsi le mythe montre-t-il que méme s'ils utilisent des
pidges dix fois plus grands que ceux de la norme humeine, les deux géants
n'en survivent pas facilement pour autant et que rien ne saurait remplacer
les armes et surtout les femmes et leurs activités (agriculture, poterie,
etc.), en bref la division sexuelle des taéches (domestiques). S'il y a alors
ici une &vocation implicite du chamanisme, ce n'est certes plus celle d'un
savoir-faire magique, mais celle des lieux et surtout des forces gigantesques
en action et qu'il s'agit justement de maltriser.

2} L’emplei du mot maloca, comme s'il s'agissait d'une maison humaine, est
donc une maniére de plus de montrer combien la vie des deux géants contrastent
avec la ndtre, aveec celles des Yukuna.
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1972). La parole mythique fait en outre d'I'imu le cousin paralldle
(matrilatéral; 1438 n. 2) et gquelqu'un auquel i) s'adresse en usant de la
forme de respect (grand-pére, 1446, 1454; 1'inverse 1457, 1L458), on peut
douter pourtant, &tant donné leurs maigres possibilités matrimoniales,
que ces termes fassent allusion & quoi que ce soit d'autre --en cette
situation domestique-- qu'aux r8les et aux attitudes qu'ils sous-tendent.

Ce qui alors les rend véritablement semblables et "paralldles," c'est

surtout leur rapport commun a4 la forét,

Nous assistons une fols de plus & la définition de 1'identité
sociale et quotidienne de notre héros; d'une certaine maniére I'imu et

Tiiapuraji ne sont que de noveaux lieux géométriques mythiques propres &

le téterminer dans une nouvelle situation, sous des lumiéres différentes,
comme s'il traversait une clairiére, ou mieux, un théitre (ou une scéne
rituelle) encore plus &loigné de notre vie gquotidienne. HNous retrouvens un
principe d'interprétation méthodologique gue nous n'avans cessé d'appliquer
depuis le début de notre commentaire: il s'agit de comprendre les personnages
mythiques non pas tant & travers leurs paroles, leurs comportements
personnels, ou leur noms propres, mais essentiellement par rapport & ce gqu'ils
font ¢t deviennent, en cherchant & saisir le rapport pratigque qu'ils _
entretiennent avec leur environnement et ses transformations; on tente ainsi
de considérer leur situation et leur environnement comme un systéme dans
lequel ils se d8placent tout au long du mythe. Il en ressort que la parocle
mythigue ne cesse d'éviter, de dessiner et de s'opposer 4 deux rivages: d'une
part celui du déterminisme (méchaniste) bicligique: Kawarimi n'est pas
seulement le produit biogénétique de son milieu, la d&finition de la

80ciété& ne se réduisant pas au seulement un représentant ou une manifestation
de 1'Esprit humain, la définition de la société &tant irréductible i une

philosophie ou & une métaphysique psychologique.

Par rapport & leur environnement I'imu et Ifiapuraji semblent figurer
la division sexuelle des téches et la suprématie des activités masculines
sur les {éminines (Ifiapuraji est dans un rapport de subordination &

1'égard d'I'imu), aprés les avoir dépouillées de leurs caragtéres humains,

Contrairement & ce que l'on pourrait imaginer, il n'en résulte pas
guelque chose de "naturel," mais & 1'opposé on obtient des figures

trop "culturelles," des géants anthropomorphes qui n'tont plus rien ni
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4'humain, ni de naturel. C'est que pour les Yukuna "la Natwre" fait
aussi partie de "la Culture," d8s lors qu'elle est intégrée a son fonction-
nement et qu'elle sert i sa reproduction. De méme, et par ccnséquent; le

monde supérieur n'est pas opposé au monde-du-bas, malgréd les apparences,

1tun et l'autre ne sont pas alternables et il n'est certes pas indifférent
que Kawarimi traverse le territoire des géants aprés son voyage sou-
terrain, plutdt que l'inverse. CIntre l'animal et 1'homme il n'y a pas
véritablement d'opposition mais seulement des différences, qui parfois se
réduisent ou se compensent, mettant en valeur d'autres différences, ou gui
d'autres fois sont &tendues et développfes afin d'exhiber leur ordonnance.
Ainsi 1'ordre du monde, l'ordre mythique, s'8tablit-il de proche en proche,
tout comme les Yukuna qui n'cnt pas tellement 1'habitude de penser par
oppositions abstraites —-ou rendues abstraites——, et qui raisonnent
généralement de proche en proche {(cf. Jacopin, 1972 et 1977, et 1977a):

ce qui n'est finalement pas si &tonnant lorsqu'en songe que, meme si la
signification du mythe est & la fois plus générale et plus profonde --les
deux sont liés—— que la réflexion et 1l'imagination d'un chacun, il faut
bien qu'd un meoment ou l'autre, consciemment ou non, elles se trans-—
forment ou se transmuent 1l'une dans l'autre;, comment expliquer autrement
que jamais les mythes ne "fassent probldmes" ou ne soient percus de facon
Yeontradictoire” --du moins aussi longtemps que les blancs ne s'en

mélent pas--, sinon par une certaine similaritZ ou au moins par une

adeptation?

Pour faire apparaltre ces différences, c¢'est-d-dire pour faire

contraste avec notre condition humaine commune actuelie, la parole

mythique utilise le feu: & la Tois domestiqué par les hommes et par les

femmes (mais différemment, selon leurs activités), 3 la fois assez puissant

pour etre —-comme 1'eau-- partout identique & lui-mBme et &tre aussi
capable de rendre tout identique, de tout réduire en cendres. HMais I'imu
aussi bien qu'lIfiapuraji ne savent pas s'en sServir convenablement. Le
premier 1l'utilise apparemment indistinctement aussi bien pour chasser que
pour cultiver, si bien qu'd chaque fois qu'il bat la forét il détruit le
jardin de sa fille et ses cultures [1400-1403), et qu'd 1l'inverse, il
extermine probablement le gibier lorsqu'il prépare ses essarts. Or, du

fait qu'’il ne pcsséde pas d'outils, et en particulier de hache, il ne les
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nettoie pas. ceux=-ci restent donc plus ou moins en friche, ses plantes ne
sont pas tout-a-fait domestiquées, sa chagra ne se distingue jamais
vraiment du reste de la selve (esp. vern.: rastrojo) et évidemment... sa

fille n'est pas une Zpouse.

Quant au second, son cas est encore plus grave. Mais pour le
comprendre, il nous faut auparavant expliguer ce que représente Ifiapuraji.
Celui-ci vivait dans la région d'Araracuara, au bord du Cagueté; &
cet endreit le fleuve traverse une barre rocheuse gquli le transforme en
rapides longs et imposants: ce sont les restes du barrage d'Ifiapurajis
l'ensemble est proprementi gigantesque; le cours d‘eau a entre 1000 m.
et 500 m, de largeur avant les chutes, et celles-ci s'étendent sur plus
dfun km; il s'agit en fait de la continuation du bouclier guyanais, trés
vieilles montagnes €limfes, elles forment sur la rive gauche du fleuve
de longs plateaux de roches métamorphiques, sans arbres, couverts d'herbes
et de quelques huissons. L'un d'entre eux particuliérement concave,
circulaire et dénudé est considéré (ou plutdt dénoté) comme le fondement
d'une poterie géante (1421); l'absence de haute végétation y rend en effet
la chaleur gtouffante et une autre version indique d'ailleurs qu'Ifapuraji

y faisait cuire son poisson. Or par ailleurs les poteries Yukuna cragquent

2)

[

souvent juste & 1'endrcit ol le fond stincurve pour former les parois.
Aprés avoir &té séchées, lissées, peintes et relissées, elles sont cuites
au feu. Un jour de grande chaleur, lorsque la potiére est slire que le bois

qu'elle a soigneusement choisi et preparé est sec, au moment le plus

1} Elle ne sera donc pas mariée et n'aura pas d'enfants: elle ne cessera
jamais d'8tre sa fille, et lui n'aura jamais d'épouse véritable, c'est-
d-dire d'alliés.

2) C'est en effet & cet endroit que le cordon spiralé de glaise est

soudé & sa base; il suffit alors que les deux parties de la poterie soient
de consistance légdrement différente, par exemple gu'elles n'aient pas 8té
travaillées en méme temps ou de la méme maniére, pour qu'elle se fende & la
cuisson {ou plus tard). C'est le séchage qui en est la phase la plus
délicate; c'est pourquoi les femmes ne travaillent jamais & 1'air

libre, mais toujours dans une partie obscure de la maloca {sur le pour-
tour extérieur, cf. Jaeopin, 1972). La terre doit sécher trés lentement,
le saleil est la cause la plus souvent invoquée par les Yukuna pour
expliquer les échecs i la cuisson.
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chaud de la journte, elle prépare un brasier prés de la maloca, elle ¥

place l'une aprés l'autre les piéces & cuire en les renversant, les plus
grandes en desscus et les plus 1&géres ensuite par dessus, séparées par

des branches, et le tout recouvert par de grandes bliches; le foyer ressemble
alors & une sorte de hutte pyramidale de plus d'un métre de haut. Le feu

ne dure pes plus de guinze 3 vingt minutes; vers la fin la femme tente, en

se protégeant d'une main de la chaleur, de réarranger les tisons gqui tombent,
pour gu'ils se consumment jusqu'au bout. Clest fini. Elle laisse refroidir,
puis déterre les pidces de le cendre les unes aprés les autres... Hais
Idapuraji ne suit aucune de ces régles: prenmiérement se "marmite" est
naturelle et il ne peut la déplacer, il est donc foreéd de la cuire avec
ltouverture tourn&e vers le haut, sans la retourner [1426-1428 a. 9),
peut-8tre est-ce la raison pour laquelle il tombe alors dans le brasier
--voulant arranger les biches enflammées?-- qui est &videmment concave au
lieu d'etre proéminent; en cutre il veut la cuire lorsqu'elle est déjé
brisée (1423), comme pour le réparer aprés coup... I1 fait done tout &
1'envers. Il poursuit aussi Kawarimi (1426 n. T, 1425, 1431), responsable de
tout le mel, comme si la découverte de la cause du dommage pouvait réparer quoi
que ce soit. Ia parole mythique n'a gu'un mot pour décrire toute cette
situation: pajimd (1429)! _De mBme un seul mot est utilisé pour &voquer

les feux des deux géants, car c'est en fait le méme feu, il & le méme

effet: la destruction des cultures (nupaji, litt.: ma meloeca, 1409 et 1L31);
c'est aussi la méme chasse-poursuite aprés Kawarimi, et c'est donc le méme
chaos entre espace domestique et espace vierge, entre forét et chagra (1496},
entre maloca et environnement; c'est-d-dire finalement entre féminin et non-
réminin (cf. Jacopin, 1972). Qui est-il en effet, cet Ifiapuraji gqui
accomplit des tdches féminines mais qui en ignore le savoir-faire --p. ex.
l'usage du barbasco--7 Est-il une femme qui se comporte en homme, ou est-il
un homme gui travaille comme une femme? . Comme I'imu il est pire qu'un
animal;, non seulement tous deux "vivent si mal," comme disent les Yukuna,

que la confusion la plus grande régne dans leurs rapports sociaux

{de parentg) ~-& 1‘'instar des animaux du monde-du-bas--, mals encore

leurs activité@s sont si mal réglées que 1'indécision gagne leur in-

dividualité et s'étend jusqu'd 1'indifférenciation sexuelle. Ils ne
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sont que sauvagerie. . Aussi n'est-il peut-&tre pas si &tonnant gue la

venue de Kawarimi provoque le feu catastrophique.l]

Car il brise cette logique primitive. Il casse d'abord les

dents d'Ifispuraji mais de fagon si brusque et si soudaine qu'il en est
lui-méme etonng& (1430-1431), A la fin le géant en mourra: ce trait cruel
ve en effet le définir socialement (dans la perspective Yukuna) et faire

de lui un_ jeune homme en 8ge de se marier (1432 n. 10}, du mme coup il

entre dans la dépendance de notre héros qui en profitera pour lui voler
sa femme et qui, pour celas, n'hésitera pas 4 le tuer... HMHétonymie
exemplaire de la parole mythigue, gqui d'un trait d8voile toute sa
dimension performative. Il peut méme sembler curisux gqu'on entre ici
dans un commentaire sensible lorsqu'il s'agit de l'ordre objectif et
logique du monde; cela montre assez ccmment parole mythique et parole

individuelle s'articulent et s'inscrivent l'une dans l'autre.

Ainsi vEcurent-ils ensembles... Mais Iiigpuraji est encore plus
primitif gue ce que Kawarimi pouvait imaginer: il n'a pas de tube digestif,
ni d'anus. Cela confirme en fait 1'indécision sexuelle, car il n'a
pas non plus de sexe {1505 n.5) et c'est le fondement tout entier qui
lui mangue. Par rapport & I'imu, le retournement est total: si celui-ci
consommait les déjections de notre hdros (1368), c'est maintenant ce
dernier qui mange celles de son nouveau compagnon (1476}. Encore une
fois les deux géants sont oppos&s: si I'imu est capable d'ingérer de la
nourriture prédigérée —-comme $'il devait digérer doublement--, son
oppdsé est est lui incapable de digestion --puisque ses excréments sont
pour Kawarimi aussi appétissants gque de la nourriture fraiche--; par
excds ou par défaut, les deux cousins ne cessent pas 4'@tre inhumains.

La d8tresse d'Ifiapuraji, lorsqu'il découvre qu'on lui a pris ses excréuents,
fait du reste peine & voir et ne manque jamais de provoguer 1'hilarité

de 1l'auditoire.

1} Comwe pendant de mythes semblables au ndtre, Lévi-Strauss fait une trés
bréve allusion, par le biais du papillon merpho et de la libellule rouge, au
feu de Yurupari (Lévi-Strauss, 1968, p. 96 et 94). Ce que nous venons de
voir nous incline plutét & y voir un feu domestique deéréglé et désordonné,
c'est-d-dire une situation gqui serait plutdt 1l'inverse de celle du Yurupari,

puisqu'il ne détruit pas vraiment par 1'effet d'une malveillance mais plutdt
par maledresse.
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Cette impuissance & retenir les aliments a évidemment pour
conséquence une grande boulimie et finalement une dépendance extréme,
veire mécanique, au milieu; c'est en quelque sorte le contraire de la

personnalité socciale. Jamais en effet les deux géants ne pourraient

constituer de sccifté: soit que les pifges du premier soient si al@stoires
qu'il s'est habitwé & manger pourri, soit que 1'appétit du second soit
insatiable (1466, 1468, 1473, etc., etc.), ni 1'un ni 1'autre n'ont le
loisir et les ressources nécessaires & la vie en soci8t@; ils ne seront
Jamais assez autonomes pour constituer les réserves suffisantes pour les
cérémonies, pour développer un savoir, confecticmner des outils et Etre
socialement intelligents, en bref pour transformer leur environnement &

leur image, plutGt que de le subir.

Ainsi, bien que réticent, lfapuraji sera désormais de plus en plus
soumis aux ruses de Kawarimi, que celui-c¢i invente le scarabée coprophage
{1483), les fleurs de graminées {1513) ou les gufpes (151h4), son hite
perd 1l'initiative et devient de plus en plus ridicule --il n'arréte pas de
demander "0u?" (1519, 1524, ete.)--. C'est qu'il voudrait €tre humain. Il
tombe dés lors sous l'emprise de Kawarimi et son sort est scellé. Car notre
héros est toujours taraudé par son ddmon; il est maintenant en quelque sorte
devenu l'image du cé&libataire, du voyageur sventureux, de celui "qui a
commis 1'imprudence d'aller trop loin" comme dit joliment L&vi-Strauss

(Lévi~Strauss, 1968, p. lﬁh),l) mais qui est aussi prét & tout faire

1) A cet endroit 1'auteur des Mythelogigues reprend le probléme de la
correspondance des référentiels gdographigques, cosmolegiques, sociolegiques

et anatomiques de la mythologie {I8vi-Strauss, 1968, pp. 139-147). Ce que
nous avons dit de la définition anthropomorphique des points cardinsux

entre sis@ment dans ce cadre, de wéme les deux gdants qui peuvent s'analyser
sous la forme d'un désordre temporel (I'imu) ou spatial (Ifiapuraji}.

On pourrait peut-8tre aussi montrer qu'Ifiapurajli doit mourir & midi (1533)
parce qu'il représente le feu d&réglé, c'est-d-dire au moment le plus

chaud de la journée en conjonction avec le soleil et avee 1l'averse, etc., etc.
Lévi=Strauss aboutit alore, par le biais de la question des médiations, de

la "distance raisonnable" (idem, p. 148), du juste milieu, etc. &
1'&laboration 4'une image id€ale du systéme de l'ensemble des mythes sous
la forme d'un résean d'oppesitions abstraites {idem, p. 153). Bien

que notre démarche soit presque opposée &4 celle de 1l'auteur, nous nous
sentons cependant en affinité avec cette conception; et cela non seulement
parce qu'elle permet de faire la part un peu plus grande & la perspective
syntagmetique, mais surtout parce gue les Yukuna ont &té& eux-meémes les
premiers & recourir & cette ncticn de ré&sesn pour tenter de nous faire
comprendre le systéme de leur mythologie. Cependant 2 cetie synthése

Suite de la note page suivante.
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pour avoir une femme.., Méme si elle est dépourvue d'organes sexuels et
que par conséquent elle ne peut 1ui donner de famille; méme si elle ne
salt probablement pas confectionner de hamacs et de poteries, méme si elle
dort dans la bolte d plumes; en bref meéme si elle n'est pas une femme
véritable. Et c'est pourquoi il ne 1'appellera jamais femme ou épouse,
mais Wa'atu (1596). Ainsi tue-t-il son bienfaiteur sans scrupules

(1564 n.3). Il reste, ce faisant, bien conscient du risque qu'il court...
c'est-d-dire de ll'intervention d'un troisidme cousin, d'une nouvelle
catastrophe et peut-&tre d'un nouveau déréglement du feu. Alors il
invente l'averse aux gouttes &normes {15Lk); le danger est conjurd et

la rage de Kuari fait long feu: il ne parvient gqu'a briler de son urine

la partie de la forét qui les entoure.

Mais Kawarimi ne s'en sort pas sans mal. Sa condamnation par le
locuteur (ou peut-8tre l'informateur, 156k) est sans appel et est un
signe irr&cusable, Du fait de son contact avee les géénts, ou de tout
ce qui en fut précédemment cause, il n'est maintenant plus tout-d-fait
humain; il l'est en fait de moins en moins, et il devient évident gqu'il
est engagé 4 présent dans une histoire dont il ne reviendra cette fois
pas facilement. Ainsi s'en va=-t-il avec Wa'atu... MNEanmoins nos suppositions
sont vaines car nous savons parfaitement que les jeux sont faits depuis
le début et que pas un instant il n'a &t8 maitre de sa destinée. Ce n'est
pourtant pas pour autant qu'il faut le considérer comme une perturbation
(matérielle etfou culturelle) du milieu. Kawarimi signifie autre chose,

il est trans-humain.

Suite de la note page précédente:

idéale de Lévi-Strauss, nous préférons son contraire, si l'on ose dire;

& cette représentation abstraite, nous préférons le procédé inverse
&€laborant le systéme concret de chague population. Chaque mythe ne constitue
alors pas vraiment un réseau, mais plutdt un cheminement dans 1'enchainement
des mailles: méme si implicitement, comme nous n'avons cess@ de l'observer,
la parole mythique engendre son propre cadre référentiel et son "plan"
particulier, explicitement elle ne proecéde pourtant pas par intégration

mais par exclusion des possibles. Peu importe alers que la superposition

et la projection des réseaux de toutes les populations dessine finalement

un seul graphe, puisque ce qQui nous intéresse eat 1'explication des
différences entre systémes et entre chemins, --surtout bhien siir lersque

les situations mythiques apparaissent identiques--., Le passage d'un

systéme mythologigue & un autre (et 4 fortiori d4'un mythe & un autre)

ne peut donc s'établir directement, sans passer par chaque systéme

sceial global.
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1568 Les loups et leg martres,
1633

On aura sans doute remargqué gue le début ou la fin d'un épisode
sont souvent pour nous l'occasion de prendre quelque distance par rapport
au mythe, Ainsi avons-nous &té peu 8 peu amené & considérer les péripéties
comme si elles reprisentaient certains problémes exemplaires du mode de
vie Yukuna, ou méme, comme si chaque question ne se développait que pour
8tre résolue en quelque sorte par défaut, c'est-d-dire par 1l'indication
non pas de l'acte préférable, mais bien plutdt du choix & Bviter. Si bien
gque chaque fols que Kawarimi repart vers de nouvelles aventures, c¢'est
que la parole mythigue semble avoir franchi un pas nécessaire. Mais alors

comment s'effectue le passage d'un Bpisode 4 1'autre? Nous savons que dans

un systéme mythique, chaque mythe dessine un plan de représentation précis,
un enchainement récurrent qui permet aux Yukuna, par exemple, d'identifier
imm&diatenent tel ou tel Episode, s@quence on nom propre. C'est en ce sens
que, non seulement le mythologie, mais surtout chacun de ses mythes,
forment des systémes relativement clos; systémes dans lesquels il n'est,
par ailleurs, pas facile de pénétrer et qui, toujours, résistent au
découpage rationnel: maintes fois, au moment méme ol 1'enquéteur croit
saisir une signification, 1'impression lui reste d'entretenir avec ses
informateurs un dialogue paralléle et de se perdre dans le labyrinthe

symbolique de la mythologie (cf. Castaneda, 1968).

On remarquera ainsi que chague fois que nous nous &tions laissé
aller & un commentaire qui dépassait le cadre de 1'information {cu plutdt
de 1'interprétation) ethnographique, nous retombions dans le mythe lui-
méme. Et au fur et £ mesure qu'il se déployait, nous prenions & chaque
fois un peu plus de distance, pour finalement considérer dans l'épisode
précédent le sysiéme du mythe tout entier. Suivant en cela un des
postulats majeurs de la pens@e structurale, notre imaginaticn nous
renvoie ainsi plus souvent au mythe lui-méme qutaux réalités de la vie
quotidienne... Celles-ci sont pourtant seules susceptibles de nous

faire comprendre le mythe, et lorsqu'aprés avoir utilisé tous les
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recours linguistiques,lJ un probleéme de traduction ou de compréhension

reste sans solution, la seule et unique voie consiste 4 revenir i la
pratique quotidienne. Tous les autres moyens (comparatisme linguistique
‘ou mythologique, recoupement avec d'eutres structures, rapprochements

2)

retourner soit leurres-compliqués et souvent confus —-c'est le cas des

avec d'eutres systémes,”’ etc.)} sont, soit maniéres contournfes a'y
bricoleges structuralistes lorsqu'ils s'envolent vers des ciels abstraits,
plutdt que de regagner des rivages plus conerets-—; par exemple rien dans
notre précédente séquence n'indique comment la demeure 4'Ifapuraji

pajimd (1428 n.9) peut €tre une marmite, ou Wa'atu une sorte d'anti-femme
{1496}, ou encore comment, lors de la double visite de ¥awarimi aux femmes
sous-terraines, celles=ci sont, d'une fois & l'autre, 4 la fois si
différentes et néanmoins identiques (400, 460); il faut pour cela comnaltre
leur articulation pratique, si l'on ose dire, c'est-d-dire leur place et
leur fonction dans le champ metériel. Mais le plus souvent --c'est—8-
dire 8 moins qu'elle ne soit liée & une contradiction profonde de la
culture--, cette erticulation n'a pas de correspondant dans l'ordre
mythique; le champ matériel ne saurait donc en rendre compte et encore
moins l'expliquer. HNous savons bien en effet que, guand bien méme elle
est réaliste, lz parole mythique est tout sanf descriptive, et comment
pourrait-il en €tre autrement puisqu’elle est plus réelle que la realité,

3)

d'I'imu et d'Ifiapuraji & celui des loups et des martres?

puisqutil constitue son fondement. Qu'est—ce qui relie¢ alers 1'épisode

1) ILe plupart du temps nfanmoins, les données linguistigues ne sont
évidemment pas séparables du reste des autres data.

2} Cf. par ex. Campbell: The Masks of God {Campbell, 1962). De Max
Miller & Roger Cailleis en passant par Sir James Frazer, Sigmund Freud,
Carl Gustav Jung, Wilhelm Wundt, Clsrk Wissler, Henri Hubert, Lucien Lévy-
Bruhl, Henri Bergson, etc., les exemples sont innombrables., Pour des
raisons divergentes nous mettrons & part Frnst Cassirer (1972).

3} HKous pouvons méme comprendre pourquoi: 5i elle obéissait au principe
cartésien de la division {(en principe infinie] du tout en parties, autant
qu'il est nécessaire, elle deviendrait illimitée, elle serait alors multiple
et différente pour chacun dans sa forme et surtout dens son contenu, chegue
systéme serait personnel et n'surait de valeur sociale que par la langue.

I1 faudrait dés lors, soit lui superposer un discours "idéologique"

(jouant le réle de "mythologie"), soit la dé€limiter et donc renoncer au
principe deseriptif..., et du méme coup la transformer en mythologie. Les
indiens ont trouvé une solution radicale et plus &légante: ils renoncent &
tout aspect descriptif et font de la mythologie le fondement de la r&alité,
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Lévi-Strauss nous dit aussi: "Tout peut srriver dans un mythe; il
semble que 1la succession des evenements n'y soit subordonnée & aucune
régle de logique ou de continuité." (Lé&vi-Strauss, 1958, p. 229). Cels
ve méme bien plus loin qu'il ne le soupgonne, car la "copule” aussi peut
chenger (pour autent que 1'on puisse considérer que la langue Yukuna soit
organisées en sujet-copule-prédicat), si bien que non seulement 1'on
assiste & des transformstions d'&tres vivants,l) mais encore des trans-
formations purement linguistiques, qui deonnent au mythe cet aspect
particulier parfois totalement incompréhensible an profane, qu'il soit
indien ou ethnologue. La plupart du temps du reste, bien que l'audience
sache parfaitement & quol s'en tenir, ces transformations sont implicites
et ne sont pas mentionnfes, et powr y comprendre quelque chose, 1'auditeur
non initié {enfant, &tranger, etc.) doit s'en faire expliquer minutieusement
les termes. Il y =& donc toujours une exégeése, un comenteaire non seulement
possible meis nécessaire accompagnant chague mythe. Bien qu'il soit en
quelque sorte secondaire et gqu'il n'existe que par la parole mythique,

2)

c'est 18 le vrai discours mythique. Mels sussi comment engendre-t-elle

de pareilles anomalies? Rien dans le fonction narrative ou cognitive de
la mythologie ne permet & vrei dire d'en rendre compte; au contraire, il
semble plutdt que 1la narration devrait &tre d'autant plus aisée que l'on
ne quitte pas le sens commun, et le savolr d'autent mieux transmis que
l'on &vite les difficultés seémantiques... Toutes ces raisons sont
néanmoins secondaires: 1l'essentiel est le processus de créstion et de

recréation de notre monde, de notre réel. La fonction performative prime

8 chague coup et la parcle mythigue ne regarde ni sux contresens ni

gux contradictions pour articuler ses fondements; ce qul est assez
paradoxal si 1l'on songe que pour la comprendre, nous sommes renvoyés &
elle-méme au moins sussi souvent qu'd d'autres réslités. Mais peu importe

puisque seul le résultat compte, semble-t-il!

1} Il faut y inclure sussi bien les végétaux que les minéraux. Le plus
gsouvent ils prennent elors figure humaine, pour s'intégrer dans la logique
snthropomorphique du mythe; p. ex. les &tres parlent. On entend parfois
dire que les mythes eppartiennent i un "style srchaique." Pourtant dans la
mesure ol ils ne sont que parlés et ol ils varient d'un locuteur & l'autre
(et m8me d'une fois & 1'antre chez le méme locuteur), on voit difficilement
comment une explication diachronique pourrait rendre compte systématiquement
de toutes leurs ancmalies linguistiques.

2) Ainsi "le discours mythigque" des analystes n'appareft-il que lorsque le
mythe a £t2 explicitéd, classifié, interprété, voire transerit et traduit, en
bref lorsque nettoyé et mis en piéces, il est reconstruit pour les besoins
dtautres causes.
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Pourtant si ce systéme est d'abord performatif, il est alors
bien plus gqu'une représentation (comme 1'a bien vu Lévi=-Strauss, 1973,
p. 208); il n'est méme pas seulement "bon 3 &tre pensé" powr reprendre
une formule & succés, mais il fournit le cadre & une véritable recomnaissance,
& une identification, & une projection, & une formation, confirmation
et reformation continuelle, Dans ces conditions il est parfaitement vain

de vouloir décrire le rapport de la mythologie & son objet de maniére

statigue, st tous ceux qui s'y sont attaqués sont restés prisconniers de
leur(s)} illusion{s) ethnographique(s}; il parlent de "reflets" (Boas,
1966), de "symbolisme évident" (Radin, 1971), de "lien" {Lessa, 1966),
ate., ete., sans parler des infinies spéculations psychologiques. C'est
que, entre mythes et réalités, la relation n'est pas directement obser-
vable et rien ne permet d'inférer que pour les indiens le réel soit aussi
cette sorte d'entité permanente et préalable & lagquelle les sciences nous
ont hebitués et sur laquelle il suffit d'ouvrir un oeil {ou les deux);

ce qui pour autant, ne veut absolument pas dire qu'ils soient “"idéalistes™
8 la maniére de Platon;l) non, simplement la nature est vue & travers le
réseau mythique: comme si la mythologie &était un filtre régulateur
permettant de comprendre 1'univers en lui donnant couleur humaine, de le
déchiffrer (dénotation et connotation) en faisant apparaitre la différence
entre le régulier et l'irrézulier, entre la norme et 1'anomalie, entre le
nécessaire et le superflu, en bref entre l'ordre et le désordre (et en
conséquence entre le particulier et le général). 11 s'agit juste de
pouvoir stabiliser {provisoirement) une petite Ile dans le monde, une
chagra dans la for8t (monde et for&t sont un seul mot: Egggg),e) i1
s'agit juste de contrdler l'entropie, si l'on ose dire, pour qu'elle ne
s'accroisse ni ne s'accélére trop vite, pour que tout ne bascule pas
irrémédiablement dans le chaos originel. Ainsi le perole mythique se
déploie-t-elle autour de nous, organisant le réel de proche en proche,

comne des ondes concentriques qui dissipent peu & peu vers les confins du

COSNeCS.,

1) Entre "matérialisme" et "id&alisme" bien des attitudes se sont avérées
possibles, ou, pour mieux dire, depuis le temps id&alisme et matérialisme
se sont multipliés, se sont eroisés et ont déjd donné bien des biAtards...

2) Sur la métaphore de 1'Tle, ef. plus loin l'épiscde d'Hi'ipu sur le
laec du haunt-Miriti.
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L'enjeu performatif est donc primordial et 1l'on comprend alors
que la mythologie ne se restreigne pas & un plan de représentation
homogéne, défini par quelques postulats, comme c'est le cas de toutes
les entreprises de connaissance depuis la Renaissance: chaque philosophie
a son projet (Darstellung}, cheque science sa lecture particuliére du
réel; ce sont 14 leurs limites --et la cause de leur pluralité--, mais
aussi la garentie de leur efficience, de leur pouvoir. A l'opposé si
1'on peut dire, la parole mythique fait confiance & lea langue naturelle,
tant il est vrai que c'est encore ie premier moyen et le plus simple
de partager un savoir et d'échanger des connaissances --il suffit de
nommer pour "savoir™ disent les Yukuna--; or par ailleurs on sait
maintenant, pour peu qu'on en ait une fois dout®, qu'aucune langue, aucun
langage {en anglais language) ne saurait &tre homologue et encore moins
isomorphe au réel (cf. K. R. Popper, W. V. Quine). Ainsi si cette sorte
d'identification de la parole mythique & la langue Yukuna permet ~-zu
contraire des sciences-- d'étendre la mythologie & 1'infini, elle reste
en revanche & jamais incompatible avec une d8finition exacte de sa
représentation et un contrdle rigoureux de son interprétation. Chague
Yukuna posséde sa propre parole mythique qui ne s'apparente 4 celle de
ses partenaires que parce qu'elle est eXprimée dans la méme 1anguel)
et surtout parce qu'il partage avec eux le mémelmnde dl'existence sans

2)

4 ltinstant (Lévi-Strauss, 1958, p. 229), comme s'il s'agissait d'un

division du travail. D'oll cette apparence de désordre que nous citions

discours sans réelle cohérence (consistency disent les anglo-saxons).

1} Le langue est un critére d'identité essentiel; (ef. Jackson, 1972
et Jacopin, 1977).

2} Ceci pose eslors la question de.l'identité féminine dans la division
sexuelle des t8ches. Le probléme se complique encore & cause de ls
résidence viri-et patrilocale et du fait de la différence de langue entre
groupes exogames. Cependant nous n’avons jamais observé directement ou
indirectement aucun mythe f&minin et toutes les femmes que nous avons
interrogées ont toujours clairement ni& qu'il en existe ==& 1'inverse de
certaines pratiques chamanigques (secrétes) strictement féminineg=-, Ce
qui nous engage & penser que méme s8i chaque femme intégre la mythologie
--probablement celle de son groupe~-, elle la vit cependant sur un mode
qui lul est personnel et particulier.
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La parole uythique n'a pourtant aucune peine & remfdier & cet
€tat de fait, ou du moins cela n'a jamais fait probléme pour les Yukuna
qui n'ont certainement pas l'impression que leur mythologie souffre d'un
mangue de logigue ou de continuit€: du moment gqu'ils ne définissent pas
leurs mythes commes des discours globaux et totaux, ils ne rencontrent
pas nos problémes; pour eux chaque partie, chaque élément du mythe ne
prend son sens que de proche en proche, par contrastes successifs et
contextuels et sans qu'il soit ndcessaire de les déterminer abstraitement.
Dans le systeéme gén€ral de la mythologie, chaque mythe se caractérise
alors de la fageon suivante: il est

linéaire (il suit le fil de la parole)

1imité (se distingue des autres productions linguistigques)

orientgé (pourvu d'un départ et d'un achévement explicite)

causal (son développement est rationnel et sa progression
récurrente)

fini (le nombre de ses parties est dénombrable).

Ainsi &tablit-il un découpage précis sur 1l'ensemble des croyances
et des connaissances; ainsi +race-t-il une ligne qui, bien avant
d'esquisser une quelcongque partition, une quelconque classification, est
d'abord explicatrice; ainsi chaque mythe dé€ploie-t=il le dessin de sa

problématique. C'est le premier systéme.

En outre et comme nous le savons d&jd, si chaque s&quence est

une partie du systéme mythique, elle est aussi un &tat du mythe, un

moment ol les &léments transposds de la réalité forment une sorte 4'
&quilibre provisoire, comme si, telle une fable sans morale, la parole
mythique voulait montrer, et par suite démontrer, les effets de leur
coexistence et de leurs repports: les £18ments sont réalistes, mais
leur arrangement mythigque est imaginaire; si bien que leur sens d&pend
plus de leurs relations réeciproques que de leur réalité matérielle.
Ainsi la signification d'un &l&ment est-elle relativement autonome par
rapport & son identité concrdte et d'ahord fonction de sa place et du
réle gqu'il joue dans chaque séquence; ainsi, par exemple, méme si le

petit prea du monde-du-bas est n€cessairement identique & celui qui tombe
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dans le piége d'Hipu'™a, te n'est pourtant pas exactement le méme car sa
fonction est différente; ainsi en est-il des femmes dBdoublées dans le

monde-du-bas. Chaque &piscde forme un tout. C'est 1& le second systéme.l)

Ainsi 1'identité concréte de chaque &lément n'est-elle que le
support de son identité culturelle; chacun est le résultat d'une con-—
joncticn de sa nature physique (statique, relativement permanente)
avec sa valeur sociale (dynamique, fluctuante) --celle-ci &tant fonction

2)

des unités de hase de la parole mythique.

Aussi le troisiéme systdme est-il celui

3)

du systéme ol il s'inscrit--,
Ce sont tous les mois, tous
L

) En effet si le

sens d'un 21ément dépend de sa place dans la parole mythique, sa signifi-

les noms d'animaux ou de choses qui sont symbolisés.

cation ne peut ftre une et unique; elle est forcément multiple. Par
ailleurs chacun d'eux n'est évidemment qu'une transposition symbolique
mythique (mais réaliste) de ses manifestations physiques réelles; ainsi
notre petit préa se retrouve-t-il dans chaque préa réel en .train de guetter

ou de fuir 3 toute vitesse. Ces'&lBments sont donc les unitds fondamentales

1) C’est bien slir ce qui autorise Le&vi-Strauss & privilégier tellement
l'aspect paradigmatique de la mythologie.

2) Cette valeur est fonciérement anthropomorphique; en effet la manidre la
plus efficace de définir culturellement un animal, un minéral ou une
plante, n'est-~elle pas de la "socialiser,” de 1'intégrer dans un univers
anthropocentrique? Ceci pourrait expliquer les découvertes de Durkheim

et Mauss (1969, 1960) et Lévi-Strauss (1962 a et b}, montrant que les
"eclassifications" sont, si 1'on ose dire, des projections de la structure
sociale sur 1'environnement. Pourtant, si de cette fagon l'on expligue
bien comment les principes classificatoires sont possibles, on ne rend

pas compte pour autant de la maniére dont ils s'enchainent et dont ils
opérent concrétement dans les mythes, les rituels ete.

3) On powrrait &videmment poursuivre l'exploration plus haut, en amont,
vers les sous-systémes strictement linguistiques (phonologie, morphologie,
etc.), ou au contraire en aval vers les instutions sociales et &conomiques.

4) Mieux vaudrait dire, pour respecter le rapport Yukuna de la mythologie
au réel: Tous les mots qui, dans la réslité, symbolisent un &l&ment
mythique. Pour les Yukuna, comme on 1l'a vu, c'est la réalité qui est

une "transposition" du mythe,



273

de la parcle mythique puisque c'est par eux qu'elle s'articule sur le
réel: ils appartiennent aux deux ordres et sont plus vrais que le vrai
puisqu'ils constituent cette réalité verbale dont la réalité physique

I - ey . l
n'est qu'une conséquence, un effet, une manifestation contingente. )

Cependant, nous n'avons toujours pas répondu a notre question:
comnent s'enchainent les €l€ments du second systéme, du systdme intermédiaire?
Maintenant que les mécanismes de la parocle mythique sont devenus un peu
Plus clairs, il devient plus facile de percevoir la maniére dont elle
procdde. S5i en effet l'on se souvient que le systéme mythique est tout

entier orienté par une causalit@ (que nous avons appelée "d droite"

et/ou "a gauche"), on devrait en retrouver les traces dans les deux
autres systémes (supérieurs). Or, comme on le sait, l'crientation
causale {qualitative) est aisément représentable par la relation 4°'
implication: c'est-2-dire que le rapport qui lie les parties du mythe

& son tout est non seulement de contiguitd, puisqu'il est sous-tendu

et dirigé par une nécessit?, mais bien d'inclusion; et méme, comme on l'a
vu, d'inclusions successives. 8i maintenant on considére la parole

mythique comme un ensemble symbolique, il s'ensuit que d'un épisode &

2)

1'autre la transition est d'ordre métonymique.

Deux cas peuvent se présenter. Premidrement lorsqu'entre deux

épisodes le passage n'est pas logique ou &vident et lorsqu'il semble

1) Si &tonnante que soit cette conception, elle ne nous est pourtant

pas complétement &trangére; tout au plus est-elle ici, & cause de 1!
absence de division du travail, plus systématique. Ce que l'on pourrait
aisément Adppeler la réduction i 1l'ordre mythique, caractérise en effet
toutes les idéologies "officielles™ ou dominantes quelles qu'elles soient.
Ce gqui, dans les sociétés sans classes, est une vérité partagée --et

Vérité parce que partaghe--, devient dans nos systémes politigues modernes,
une forme insidieuse de mensonge indispensable & la gouverne des bureaucraties
et des classes dirigeantes {de droite comme de gauche).. James Peacock

2 ainsi tent?® d'analyser un discours d'homme politique comme un mythe
(Peacock, 1970). Nous avons quant & nous utilisé avec succes l'analyse
structurale classique sur des corpus pelitiques contemporains.

2) Il sera nécessaire cependsnt de d8finir plus précisément ce gue nous
entendons par métonymigue, particulidrement par rapport & d'autres

figures de rhétorique comme la -synecdoque ou la métalepse. On consultera
aussi utilement Jakobscon qui oppose métaphore & métonymie {Jakobson, 1963,
p. 61) et surtout Lévi-Strauss gui a souvent recours 3 cetle paire,
guoique dans un registre difffrent du ndtre {(Lévi-Strauss, 1958, p. 252;
1966, p. 211-213; 1975, p. 350, ete.).
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1)

"arbitraire™:”’ les séquences sont alors tout-d-fait séparées, comme par
une sorte de moment neutre; c'est par exemple le cas lorsqutapres

chacune de ses péripéties sous-terraines, Kawarimi revient chez la lune;
c'est aussi le cas lorsqu'on se rend d'un lieu & un autre du monde
supérieur en passant une, deux, trois nuits dans la forét ou dans les
arbres. Le systéme d'un &pisode eqtier devient alors la cause métonymigque
d'un 21ément essentiel et nécessaire & la progression dans la s&quence
suivante; ainsi en est-il du fruit d'umari qui, de but de 1l'action &

la fin du Bas des animaux du monde~du-bes, devient commune meswre temporelle
et moyen métonymique du Bal des fruits; de méme pour We'etu qui, & llen-
droit oll nous nous sommes arrété est enfin devenue femme, et qui, par

la suite ne sera plus que le substitut (finalement négligeable) de 1'€pouse

de Kawarimi.

Mais il arrive que les parties ne soient pas aussi bien délimitées,
elles s'ordonnent naturellement dans le cours de la narration et de
1'setion, indiquant une interruption de la parole mythigue: cette fois
ce sont les limites qui paraissent relativement arbitraires et qui ne
s'établissent alors que de proche en proche. C'est le cas du voyage
sous-terrain du héros succédant aux aventures arboricoles de son frére;
1'abus que fait Kawarimi de la différence, ou pour mieux dire de la
dissymétrie ainé/cadet pour prendre sa belle-soeur a pour conséquence =a
ehute, et clest le monde entier gui, en quelgue sorte, devient pour lui
inférieur; il est puni par le méme stratagéme qu'il utilisa contre
Maotchi: le condamnant & vivre sur un arbre —-comme un ara—-, il est &
son tour condemné 4 descendre dans le monde-du-bas —-comme un &tre

Junaire, un animal=~. Ia métonymie est inverse.

Ainsi avons-nous enfin répondu 3 notre question; et du méme
coup notre compréhension s'€largit; nous venons de voir gu'au fond la
mythologie n'est qu'une application particuliére d'un principe indien
fondamental: Tout mal contient son propre reméde, et par conséquent ne

se soigne vraiment que par lui-meme, chaque fois que les Yukuna rencontrent

1) Arbitraire dans le sens Saussurien si l'on peut dire (ef. Saussure,
1972, p. 100).
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un probléme qui ne se résout pas et qui par 14 devient essentiel, au

lieu de le déplacer, de le transformer en d'autres difficultds ou de

le transposer d4 d'autres domaines --comme nous avons coutume de le faire-—-,
ils le mettent alors au centre de leur société: partagé par tous, il
constitue un fondement du systéme social; c'est le cas de la reproduction
physique des groupes, du contrdle de la sexualité et de la différence
sexuelle (exogamie, division sexuelle des téAches, yurupari), le cas de
1'aménagement de 1'habitat {chagra et maloca), des dissensions et des
querelles (rites et rituels de la vie quctidienne), et bien siir de la

santé individuelle (chamanisme), ete., etc., en bref c'est le cas de

tout ce qui, en l'absence d'appareils particuliers (politiques, &conomiques,
juridiques, &ducatifs, informateurs, hospitaliers, ete.) reldve de ce

gue l'on a appeld mentalité primitive {Lé&vy-Bruhl), instinct (Bergson),

intelligence concréte ou opératoire (Piaget), etc. En un mot c'est le

postulat que tout effet contient sa cause.

Nous voici une nouvelle fois emporté loin de la parcle mythique
de Kawarimi. Mais pouvait-il en étre autrement d&s lors gue notre gquestion
ne s'sdressait pas au mythe, comme 1'est toute interrogation indiemne,
mais an contraire le prenait comme objet; aussi ne pouvions-nous gue

- . - - 0 ) [ )
dériver, nous en écarter comme un voyageur étranger qui, deés qu'il

1)

quitte le sentier, s'égare presqu'irrémédiablement. Dl'avoir decouvert

1) Bien que parti & Lllorigine de 1'id&e d'une similarité entre les
situations des deux géants du monde supérieur et des animaux sous-
terrains, on remarquera que nOBS NOUS SOmMMES gardé de tout comparatisme
structural (ocpposition, répétition, inversion, etc.) pour Gécouvrir les
unités constitutives du mythe. Ce n'est pas seulement que, par principe,
nous refusicns d'en réduire ou d'en briser 1'intégrité (syntagmatigue)
pour en tirer un découpage formel (paradigmatique) renvoyant si nécessaire
d d'autres mythologies (méme voisines), mais c'est surtout gu'une telle
interprétation supposerait notre probléme résolu. Ce gui nous intéresse
en effet c'est la logique du réeit, la rationnalité@ gqui sous-tend le
mouvement du héros et qui permet de passer d'un &pisode & l'autre,
c'est-d-dire ce qui lie les séquences entre elles, et non pas qu'on
puisse les séparer {pour les comparer ou les "bricoler" abstraitement

et les int&grer dans 4'autres ensembles). A ce sujet on consultera avec
profit les fameux articles de Lévi-Strauss (L&vi-Strauss, 1958, pp.
227-25%%, 1973, pp. 175—233) et leurs commentaires critiques {Detienne,
1977, John W. Adams, 19TW; Codere, 197L4; Thomas, Kronenfeld, 1976) etc.
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cependant ce qui scus-tend la concaténation de la parcle mythigue nous
permet de mieux comprendre non seulement ce qui se produit, mais aussi

ce qui peut se produire et peut-étre méme ce qui va se produire.

Ainsi, bien que Wa'latu ne soit pas exactement 1'idéal de femme
Yukuna, Kawarimi en fait-il son &pouse (1565). Elle va donc nous servir
d trouver l'objet nécessaire dans le prochain &piscde, et en méme temps
confirmer, ou plutdt dévoiler sa véritable identité. On voit alors tout
de suite que d'une part l'objet indispensable sont les pierres magiques

)

jamais tout-d-fait, sinon d'€tre, du moins de se comporter, un peu comme

{les pierres d'esprit de jaguar),l et que dlautre part Wa'atu ne cessera
un oiseau: elle se laisse capturer par les loups, devient leur femme ou
leur servante et semble passive; si bien gque le moment venu, Kawarimi ne
fera rien pour la retenir (de s'envoler vers le Caqueta =-1660~~). lais
avant de disparaitre encore servira-t-elle au mythe et par 13 4 Kawarimi,
car il est aussi surhumain qu'elle est subhumaine, ce n'est donc pas
vraiment pour elle gu'il fait 4 1'instant pousser les arbres (1584),
qu'il cuvre instantanément des bras de fleuves {(1587), forme des pierres
chamaniques (1578, 1631) ou qu'il grimpe aux arbres comme un jaguar
{1571, 1620). Il se déplace et agit en fait dans un monde qui n'est

plus véritablement le ndtre, méme s'il s'agit toujours du Miritiparana,
d'un de ses bras encore utilis? actuellement, des hévéas des cautcheros
dtaujourd'hui et des martres qui foncent dans les sous-bois. Bt plus

que jamais notre héros semble ici se comporter comme un chaman, un
magicien: il peut voir i des distances fantestiques (il s'agit de centaines
de km --1584--), descend et remonte les fleuves en moins de temps qu'il

)

le feu (1624}, ete,, ete. Rien d'&tonnant alors 4 ce gue nous ayons

ne faut pour le dire (1588), abat des arbres immenses (1587),2 maitrise

quelque peine & identifier ™les loups" (1589 n. 4) et peut-Etre n'ont-ils

1) BSi concentrés qu'ils sont briilants et qu'ils peuvent tuer des jaguars
eux-mémes, qu'ils peuvent &tre retournés contre eux, comme le mal contre
le mal.

2) N'oublions pas qu'il s'agit probablement de la maniére traditionnelle
d'abattre les arbres, en faisant Zclater le bois avec une hache de pierre
et en utilisant le feu,
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d'existence que sous les apparences de ce monde littérelement extra-
ordinaire. Alers une fois de plus, de maniére csaractéristique, on remarquera
ce que nous avons d8Jd notéd au sujet de 1'identité de Kawarimi et plus
généralement des Yukuna eux-mémes (cf, aussi Jacopin, 1972}, qu'elle

dépend et est essentiellement détermin€e par l'activité & laquelle ils

sent en train de se livrer: car il n'est pas chaman, danseur cu chasseur
constamment, comme par une mystérieuse décision ontologique (ou existencielle),
ou parce qu'on lui reconnaltrait des compétences spéeifiques; non, il

est chaman parce gqu'il se cemporte comme tel, parce qu'il agit comme un
chaman et qu'il posséde le saveir n@cesgsaire: il invente les pierres
chamaniques, il contréle le feu, il "pense," etc.; quand bien méme on
considérera qu'il pozséde des pouvoirs particuliers, il ne sera pourtant

tenu vraiment peur chaman que le temps de la pratique chamanigue: avant

et aprés il conservera le statut d'un homme comme tous les autres, si

1'on peut dire; ses talents ne permettent ni d’engendrer ni de dévelepper

une quelconque division gociale du travail (& part la division sexuelle

des tdches). Chaque Yukuna est donc chasseur, pécheur, censtructeur

de pirogues et de bEteaux, architecte et charpentier, mari et pére,

frére et beau-frére, spectateur ou danseur, invitant ou invité, et
éventuellement chaman eu.,.. victime, {voire héros mythique!), sans que

pour autant son identitd sociale en soit Jamais Tigée, ni surtout déterminée

de maniére permanente par ces activités, cette multiplicit@ la rend en
effet changeante et multivalente, ou pour mieux dire, plus structurelle

que véritablement personnelle.l)

Ainsi jes loups enlévent-ils Wa'atu (1572), car quelquefois
ils semblent bel et bien se comporter comme des humains (2€générés):
nammiféres, iis vivent en meutes, apprécient la nourriture cuite et secat
relativement omnivores... Et peu importe alors qu'ils soient ou non
réels, puisque pour notre héres, dans 1'&tat ol il se trouve, ils sont

tout-d—fait vrais., Ainsi lui velent-ils le feu (Wa'atu-1601-}, mais

1) Nous sommes ici proche de la conception @'Evans-Pritchard décrivant
les Nuer {Fvans-Pritchard, 1940, p. 136 et ss.}: & 1'opposé de notre
définition individusliste, &lémentaire et continue, l'identité Nuer se
détermine au centraire de proche en proche et cellectivement, par rapport
aux groupes considérés et relativement 4 leur situation particuliére.
Noue devons au Professeur Iouis Dumont des &claircissements sur ce sens
particulier de la notion de structure (cf., Dumont, 1971 et 1968).
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n'apprennent-ils pas pour autant & s'en servir, & le produire et i le
conserver; aussi sera-il ais@ de les en démunir. Et selon une pratique
chamenigue gque nous reconnaissons maintenant, c'est aussi par le feu que
s'sccomplira leur destin (1625 et 1630) et qu'ils cesseront dés lors &
Jamais d'exister humainement; le procédé est méme déerit précisément
puisque pour trouver et attaquer la cause du mal (les loups), Kawarimi
fait alliance avec leurs ennemis héréditaires les martres (1592), jouant
ainsi habilement de l'antagonisme des forces et des contradictions
naturelles, qui, comme on 1l'a vu, est la véritable source des pouvoirs
chamaniques. Auparavant cependant, et comme pour suggérer les limites
subjectives et objectives de la magie, il tue d'une part las meére des
moustiﬁues (1579),1) et ne parvient pas d'autre part 4 induire les loups
vers les martres; celles-ci déjouent la ruse sans difficulté (1599 et

1613).

Néanmoins peut-etre estimera-t-on, qu'en dépit de l'é&vocation
des pierres magiques et du feu les indications de ce passage ne sont pas
suffisantes pour qu'on puisse parler de chamanisme. Souvenons-nous alors
que notre propos n'est pas et ne peut 8tre une explication ou méme une
analyse du chemanisme, puisque, comme nous l'avons montré, la parocle
mythique est en_quelque sorte a l'opposé d'une description; nous tentons
Plutdt de comprendre le mouvement de Kawarimi et les positions qu'il
rejoint successivement; sinsi s5'il peut former des pierres chamaniques
{1578 et 1630) et s'il démontre une grande maitrise du feu domestique,
c'est qu'il a atteint un &tat propice & ces manifestations. Ce gqui se
trouve ainsi ré&vélé, et qui nous intéresse, ce n'est donc pas tant le

Ehamanisme en tant que tel, que le rapport qu'il entretient avee le reste

de la vie quotiéienne et la place qu'il y occupe, place qui comme on va

le voir, lui permettra de supprimer ceux considérés comme pires ennenis,

On retrouve donc 14 une caractéristique essentielle du héros

mythique: son voyage ezt un voyage spirituel, une maniére de geste

1} Kawarimi peut bien en rester &éberlué {1582), nous continuons Jjusqu'sa
nos Jours & en subir les conséguences... Comme si la parole mythique
voulait montrer par 1d qu'il n'est pas recommandé d'user de ces pierres
& mauvais escient.
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philosophique si 1l'on peut dire, au moins autant qu'un itinéraire r6el.1
Toutes ces peripéties fournissent une singulidre fagon de saisir ee qui

se passe (i'ima en Yukuna: ce qui est, ci qui nous arrive), de ne pas

laisser chacun 1ivré & sa seule subjectivité personnelle et de lui
permettre de comprendre, de "savoir" (rie'ika en Yukuna) ce qu'il percoit,
pense et ressent, en bref de pénétrer le pourquoi et le comment des

choses du monde. TIa parole mythique pourvoit chague Yukuna d'un découpage
du réel lui donnant les moyens, non pas de partager sentiments et sensations,
mais bel et bien l'objet méme auxquels ils s'attachent: c'est véritablement
l'crganisation de la réalité, c'est~d-dire la détermination et le repérage
de chacune de ses situations, qui est socialisée, et non pas quelqu’
impression particuliére; rien par exemple d'étonnant & ce que subitement,
naviguant sur le fleuve lagueta, on s0it environné de nuages de moustiques,
puisque c'est précisément 1& que Kawarimi tua leur mére. Ia parcle

intégre alors tous ces &tats (d'4me) individuels, apparemment inexorable-
ment et continuellement séparés les uns des autres, pour les réunir en

une méme expérience --une méme praxis dirait un philosophe——, comme en un
unique mouvement: ainsi retourne-t-elle cette dis)onction individuelle
pour en faire Justement le fondement méme de la conjonction sociale,

comme une sorte de "Contrat social" incessamment répété, puisqu'sussi

bien aucune division sociale du travail ne crée vraiment les conditions

2)

d'une solidarité matérielle.

S8i le parcours de notre héros est réel, ce n'est donc que pour
mieux nous faire appréhender ce qui pouvait {ou devait) se passer dans

sa téte, et du méme coup... ce qui se passe actuellement dans la notre,

c'est-8-dire dans la t&te de n'importe quel indien confrontf & une situation
de méme ordre. Telle est la cause logique (penaje} et historique (i'imaka)
de la causalité mythique Yukuna.

1) Ce qui par ailleurs est explicable si l'on prend 1'argumentation des
Yukuna & la lettre; en effet comme on 1'a vu, & cause de son aspect
performatif, le mythe est scn propre référent; c'est pourquoi il devient
plus réel que la réalité. (Sur ce point du discours performatif, cf.
Benveniste, 1966, chap. 21 et 22).

2} A part évidemment la division sexuelle des tBches, et par conséguent,
mais sur un tout autre plan, 1'exogamie.
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Aussi voit-on pourquoi la mythologie constitue un €lément si
important de 1'identité de chague groupe (linguistigue, exogamique,
rituel, ete.), car c'est 18 que se trouve le plus explicitement développé
le commun rapport que chacun de ses membres entretient concrétement avee
la réalité pratique. En outre on comprend maintenant pourquel "tout peut

T

arriver dans un mythe," car si le véritable objet de la parole mythigue

est la description &pigue de 1'état successif des héros, alors la différence

entre naturel et surndturel s'estompe in&vitablement.

Kavarimi retrouve sa mere.

Un jour donc, muni des pierres de tigre dont il = maintenant
acquis le maitrise, Kawarimi arrive chez sa mére. Ce n'est pas un heureux
retour: pendant tout ce temps, malgré toutes ses aventures, il n'est
jamais parvenu i la situation la plus &lémentaires d'un homme ordinaire,
au contraire il s'est méme Ecart® de plus en plus, comme on l'a vu,
de la condition humaine normale et ses péripéties ne sont au fond que
la gémonstration répété€e de son incapacité 4 vivre en ménage dans une
malocs. Comme besucoup de populations voisines, les Yukuna considérent
en effet qu'un jeune homme n'est vraiment adulte que lorsgqu'il est

' ce n'est méme que lorsgue son unicn est sanctionnée par une

"morié&;"
premiére naissance qu'on cessera définitivement de le considérer comme un
enfant, {comme un gargon), et cela guand bien méme il apporte le produit

de sa chasse & sa mére et & sa famille. Considérée rétrospectivement, la
Geste de Kawarimi n'aboutit-elle pas 4 un &chec de plus en plus dur, n'est-
elle pas qu'un enchainement d'erreurs? Croyant d'abord maltriser la
situation & son avantage, abuse-t-il de son statut d'ain&? Il est alors
condamné & plusieurs annégs de vie sous-terraine (cf, l'épisode des
femmes ); pense-t-il que cela lui donne le droit de prendre sa revanche?

Il détruit sa propre maison et perd & jamais la possibilité de s'y

8tablir et d'y fonder un foyer; stexile-t-il? Il ne Tait qu'exposer son
impressionnante virtucsité 4 se tirer des plus mauvais pgs, S&ns que pour
autant son probléme ait progressé d'un brin vers sa solution: Wa'atu

n'est gqu'un pauvre pis-aller...
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Notre héros en est certainement conscient et comme lors de son
précédent retowr (comme aussi, en son temps, pour celui de Maotchi), il
prend ses précautions: il laisse d'une part sa femme & une certaine
distance (1640), et se change d'autre part en petit perroquet dés gu'il
est surpris par l'arrivée de sa mére et de sa soeur en train de manger
des guamos, (1638). Mais est-ce pur hasard ou faut-il voir 18 une ruse
de la parcle mythique? Ce petit psittacid® est en réalité Forpus

conspicillatus, c'est-d-dire exactement le méme oiseau qu'il était déja

devenu chez 1'anaconda aprés le d&part des grues (1304). Suivant notre
systématique nous dirons que, bien que ces deux oiseaux soient semblables,
ce ne sont gependant pas les mémes car ils appartiennent & deux épisodes

différents --et non contigus—- du mythe; ils sont donc déterminés par

deux états différents de Kawarimi. La similitude peut sans doute s'ex—

pliquer du fait gu'on les rencontre fréquemment sur les petits arbres

des chagras (en espaces plutdt découverts). C(Cela vérifie bien en outre

ce que nous disions du systdme des unitds elementaires de la parole
mythique: dans un cas l'accent est mis sur 1l'ineclination du perroquet pour
les fruits de guamo, dans l'autre sur sa proximité des malocas; le choix

des particularités déterminant chague &lément dépend essentisllement

1)

des situations oll elles sont utilisées. Notre analyse est encore

1) Si bien que si 1'on tient absolument & suivre un modéle linguistique,
on pourrait affirmer que ces &l&ments sont aussi "arbitraires" que les
signes dans la conception saussurienne de la Langue: Ils ne sont pas
vraiment “arbitraires" =-du moins pas totalement~- lorsqu'on les considére
dans le systéme spécifigue d'une langue particulidre, mais ils le deviennent
pour peu que l'on ne se référe plus & un idiome précis. De méme pour
chague unité& mythique, ses significations dépendent des systémes oli

elle s'inscrit, bien qu'elle puisse faire figure de gymbole arbitraire,

si 1'on ose dire, dans un ensemble (quelconque) de plusieurs mythologies.
Cette question de la relativité de l'arbitraire du signe a &té soulevée
pour la premidre fois par Eenvéniste (Benvéniste, 1966, chep. 4). C'est
évidemment aussi ce qui permet & Lévi=Strauss de construire ses “systémes
d*oppositions." Ajoutons encore que chaque &l&ment est soumis & un
principe de cohérence: participant a&u systéme global du mythe et & ceux
de chague €pisode ol il apperait, il ‘est en dernier recours subordonné au
mode (culturel) de survie, au "mode de production" (pratique) comme

disent les marxistes. Nous y reviendrons.
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corroborée par le cas de Wa'atu, qui, au contraire de Forpus conspicillatus,

correspond & deux oiseaux bien différents: originellement Forpus sclateri

{un rallidé), aprés avoir &té pour jamais coloréde par les fruits de
ltarbre d'achiote sur lequel Kawarimi l'avait posge (1641); sa place dans
cet &pisode --lui aussi non contigu 4 celui de son apparitionlj-- est
&videmment tout autre: elle ne sert plus ici qu'd se séparer du héros,

et qu'a témoigner qu'il revient chez sa mdre sans &pouse, comme si, pour
ce faire, la meilleure maniére ait encore été de choisir par exemple un
oiseau, dont 1l'habitat ordinaire se trouve maintensnt assez 2loigné du
lieu des &vénements qui nous occupent, mais dont un signe attestera de
fagon irréfutable qu'il fut présent? Tel est 1'Anurolimnas que 1'on
trouve de préférence sur les bords de Caqueta et qui semble avoir &té

couvert de teinture dtachiote.

Bien plus significatif & cet Zgard est peut-8tre le fait qu'd

cet endroit justement il invente 1'arbuste dlachiote (Bixa orellana,

16L1}: les Yukuna l'utilisent en effet uniquement comme maquillage de
cérémonie et chaque fois que, pour des raisons rituelles, ils rev8tent

en quelque scerte une autre personnalité, comme ;'ils tentaient de s'assurer
contre les risques de trapsformations magigques; ainsi les voit-on bien

slir lors des grandes fétes et "bala" cérémoniels, ou encore lors des
beuveries d'alcool d'ananas, ou méme lors de 1a cueillette des feuilles

de coca. Faut-il en déduire gue Kawarimi se prépare au pire? Quoiqu'il
en 50it il n'est pas plus tot arrivé que sa soeur itente dA8jd de 1l'attaquer.
C'est qu'en fait 1) n'a rien & faire chez sa mére. Elle 1l'accueille plus
ou moins bien, parce que c'est son enfant, mais ses sentiments sont
probablement mitigés: elle vit désormais avee un autre homme et ses
enfants dans une autre maloca, et son fils ne peut avoir que de mauvaises
raisons de revenir senl vers elle; il ne peut &pouser sa demi-soeur {qui
est comme une sosur) et nlest pas non plus considéré comme un vrai fils
par son beau-pére {(qui ne 1'a pas adopté en bas Zge}; il n'a done aucune
chance d'obtenir une &pouse par ce moyen et rien 4 attendre de cette

maison. Et c'est pourquoi ses habitants ne se montrent pas plus aimables

1) La non-contigiiité est évidemment la régle si 1l'on veut que deux
£léments jouent des r8les autonomes dans deux épisodes différents; il
faut en effet qu'ils restent indépendants du processus metonynlque de
passage entre deux €pisodes successifs.
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que des jaguars... Une fois de plus on retrouve le point de vue égocentrique

de héros! Car peu importe qg'iis soient vu non de vrais Jaguars; dés

lors qu'ils entretient avec eux ces extré@mes rapports, les apparences

n'ont plus importance; il est parvenu 8 un &tat, 4 un peint ol ils sont

pour luil comme des Jjaguars, comme des fauves anthropophages... Car pesu

importe qui de 1lui ou d'eux est devenu un nonstre: l'essentiel est maintenant

la gifférence qui les sépare.l)
Ainsi tue-t=-11 4'abord sa demi-soeur {en lui proposant d'aller

cueillir des fruits d'hév&a, puisqu'apparemment c'est la saison); puis

reprenant toujours le méme principe du "Mal contre le Mal," il tue son

beau-pére en lui retournant en quelque sorte son propre cannibalisme.

En fait, la parole mythique joue ici sur 1'ambiguité chamenique qui régne

entre magiciens et jaguars, les Yukuna prétendent en effet que les chamans

ont coutume de se changer en jaguars pour dénicher de mauvais esprits,

pour attaquer d'autres hommes, pour se venger ou se défendre contre les

2)

charmes d'autres chamans, ou tout simplement pour se procurer du gibier.
1) stagit done de ce que les indiens appellent "une guerre des chamans"3]
et notre héros ne recule devant aucun stratagéme pour surprendre et tuer
d'abord les jaguars (1673, 1718), puis sa propre mémre {1727); il ruse,
s2 chache sous une Jarre et rassemble tous les feux (chamaniques cu non)
possibles: piment magique d'aji (1648), pierres ensorcellées (1717),

jusqu'an consommé bouillant d'oeufs de crapand {1719)...

1) Ceci & &videmment &té& brillarment montré par Levi-Strauss (Lévi-
Straunss, 1962a et b); la notion d'état permet cependant de comprendre
peut-&tre mieux les erreurs de ses prédécesseurs, de Frazer & Lévy-Bruhl,
qui tentdrent de conceptualiser la “pensée totémique." Les différences
entre "totems" ne sont probablement pas seulement r&fléchies selon des
oppositions sérielles, mais encore le plus souvent concrétement vécues

de 1'intérieur, puisque la plupart du temps 1'interpréte (le "classi-
ficateur™) se trouve &8tre lui-méme un acteur des différences ou un terme
des oppositions. Les notions de "Toutémisme" et de “Sacrifice" ne sont done
peut-8tre pas si antithétigues (Lé&vi-Strauss, 1962b pp. 294-302) qu'elles
ne le semblent & premiére vue.

2) C'est pourquci jusqu'd une date récente {1569), aucun Yukuna n'aurait
osé tuer un jaguar, ou n'importe guel grand félin, de peur d'assassiner
involontairement un chaman.

3) L'une d'entre elle se déroulait encore lorsque nous étions sur le
terrain (1972). On comprend que Kawarimi ait pu vouleir se prémunir aveag
de 1'achiote.
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Comme pour tous les meurtres gui 1'ont précédéd, ce matricide
est lapidaire. Une fois de plus cet aboutissement semble inévitable,
si inexcrable méme que seuls n'importent plus que les moyens. Kawarimi
doit en finir. Il n'a plus le choix: s'il avait épargné son beau-
pére et sa fille, il aurait 4G repartir et fuir en sachant qu'un jour
ou 1l'gutre il allait les retrouver, & moins gue ce ne scient sux qui le
surprennent et le tuent les premiers; de méme, une fois ceux-ci &liminés,
il devenait impossible pour lui de rester avec 5a mére car le méme
prohléme risquait de se représenter. Ainsi attendre et prolonger le
mythe ne résocudrait rien --du moins pour nous auwjourd'hui, socutiendront les
Yukuna, dont la réalité est régie par le mythe-- et en tout cas, ne
saurait offrir plus d'alternatives, Il est donc totalement prisonnier de
la logique mythique, prisonnier de son propre mythe.... Il ne pourrait
sortir qu'en le brisant, qu'en s'échappant... Et pourtant, 4 peine
aurait-il gagné sa liberté&, qu'il ne serait plus gqu'une petite frappe
romanesque. L'ouverture du mythe détruirait en effet instantanément la
structure et l'organisation de la parcle mythique. Peut-&tre deviendrait-
i1 ainsi un vrai sujet litteraire, le héros épique d'une authentique
Beriture et praobablement l'cbjet d'un vEritable discours avee son pesant

de paradigmes,l) mais ce faisant il n'aurait plus grand chose en commun

1) Il ne faut pas voir dans ces derniers mots une licence métaphorique
ou une formule de style. En réalitéd nous croyons que toute expressicon
est soumise & ce que 1l'cn pourrait appeler une pesanteur paradigmatique,
déterminant en dernier recours son sens et sa signification. Par 1l& nous
pensons & l'ensemble des des syntagmes exclus par 1'emploi et le choix
d'un syntagme particulier. Ce n'est cependant pas le lieu d'entrer ici
dans les détails, Menticnnons seulement que:

a) Cette pesanteur est en grande partie inconsciente. Elle dépend non
seulement de la langue et de 1'idiolecte du locuteur, mais surtout du
contexte de son histoire perscnnelle, bref de sa place dans la socigtd, elle
est done soumise & des variations diachroniques.

b} I1 ne s'agit donc pas vraiment d'un phénoméne linguistique, mais
plutdt du fait psychologique (affectif et cognitif) de chaque locuteur et
auditeur, et ensuite d'un fait scciclogigue lorsqu'on considére leur
interaction.

¢) Le discours scientifique aussi bien que le discours mythique (le

mythe réduit & son aspect cognitif) tentent le plus possible de maltriser
complétement les effets de cette pesanteur. (Mais peut-&ire vaudrait-il
mieux parler d'imaginaire plutdt que de pesantewr). La parole mythique ¥y
parvient sans recourir & 1'écriture, parce gu'elle ceuvre dans des socibtés

Suite de la note page suivante.
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avec Kawarimi Yukuna... Aussi une question telle "Aurait-il pu faire
autrement? Que peut-il faire d'autre?" est-elle parfaitement dénnée

de sens. Tels les réves, les mythes sont des systémes clos ou la
spéculation et 1l'indépendance ne trouvent pas place, elles y sont méme,
d'une certaine maniére, parfaitement absurdes; les mythes ne fonctionnent
gue fermés,l) cfest la méme une des conditions absolument nécessaires de
leur aspec? performatif, C'est aussi la raison pour laquelle la parole

mythique parait toujours si rituelle, si strictement réglée.

Du m8me coup on comprend un peu mieux le rdle et le sens de la
violence mythique. Dans un tel cadre & la fois sans ouverture et sans
débouch&, ne renvoyant qu'd lui-méme, ia violence ne s'&teint vraiment
qufavec la mort; elle devient donc un conséquence logique, sinon naturelle,
elle est zussi normale qu'inexorable. En ce sens son devenir est pareil

g celui des autres &tres du mythe, leur utilisation les &puise: une fois

1} Cf. sur ce point, par exemple Aristote (II, 1000a 11-20, c¢ité par
Vernant }. Notre opposition parole/discours recouvre exactement la distinction
grecque muthos/logos. nous avions déjid rédigé ces pages lorsque nous
avons pu prendre connaissance de la brillante &tude de Jean-Fierre
Vernant {(197h; surtout pp. 195-250). Son analyse du mythe apporte une
belle confirmation & nos théses, & savoir que: & 1l'origine le mythe est
parcle et non pas discours; par conséquent le muthos doit &tre dérini
positivement, indépendamment du logos (et non pas négativement, comme par
opposition 4 celui-ei); dés lors la difficulté essentielle consiste &
retrouver une logique du muthos 4 partir de notre point de vue ethno et
historico-centrique, et de notre particuliére "logigue du logos;" ainsi:
"8i 1'on veut éviter de penser le muthos dans le cadre du logos gui 1'a
remplacé&, le déchiffrement du texte deit 8tre d'abord attentif 4 tout ce
qui reléve de 1'organisation narrative du réeit." (p. 207).

Bien gue striectement il ne traite gue de la période postérieure au basculement
d'un mode de production sans division sociasle du travail dans un mode de
production avec division sociale dAu travail et apparition de classes

sociales de plus en plus complexes, ses commentaires sont cependant tout-4-
fait &clairants. Tout indique en effet que, méme aprés l'invention et
1'utilisation de 1'écriture, le développement de 1'id€glogie (de son

champ et de ses mécanismes, de ses catégories) fut lent et non sans

batailles contre la mythologie. Ceci s'explique en partie par le fait que
dans les socifétés sans classes, la fonction de la mythologie n'est

absciument pas de nature idéclogigue.

Suite de la note page précédente:

qui ne se fondent pas sur la division sociale du travail. Pour chague homme/
femme le contexte est presque le méme et aucune "idZologie"™ n'est par
cons@guent nécessaire.

Nous aurcns prebeblement & revenir sur ce poaint.
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gu'ils ont fini de servir son propos, ils disparaissent et sont soit
tuds, soit, ce qui revient au méme, simplement stabilisés et trans-

formés en &léments de notre monde actuel (cf. les loups, Forpus sclaieri,

1'agouti, etec.); quant aux héros, ils finissent dans 1'imaginaire, tous

(3 1l'excepticn de Kawarimi justement) vont au eiel. Telle est la violence
mythigue nsissant des rspports humsins --sppliqués asussi bien aux hommes
qu'aux choses-- et se dissipant avec eux; d'une certaine maniére ellsa
semble &tre 1l'expression sociale du désordre spontand {du monde); bien

que toujours préte & réapparaitre, elle appartient pourtant tout entiére
4 l'ordre mythologique et n'est jamais une reproduction tout-a-fajit fidéle
de la reéalité quotidienne des Yukuna. Qu'elle ne soit pas d'essence
temporelle ne l'emp@che pas néanmoins d'en partager les formes; le mythe
révélant surtout les rapports entre &l&ments du réel, il excelle &
dévoiler les maniéres dont la violence s'y glisse, s'y diffuse, s'y
distribue et se transforme. Kawarimi n'est—il-pas un représentant de la
sauvagerie sociale? Sa concupiscence anarchique ne déchalpe-t-elle pas
toutes les fureurs sur son passage? STil n'est pas un sujet ou un héros
romenesgue, il est cependant un agent constant et sinon un acteur, du
moins un témoin de toutes les situations; & travers lui le mythe apparalt
alors comme une sorte de grand filet, vaste chalut ol viendrait se prendre
les querelles des hommes et qui retiendrait leur animosité... Mais les
choses sont plus complexes: Car si les conflits sont des interactions
contradictoires entre désirs personnels et contraintes sociales, la
parole mythigque n'est plus seulement une expression "psyehologigque"

et vaguement cathartique d'antagonismes individuels, elle est sussi et
surtout un moyen d'étendre ces dissensions =zu reste du réseau socisal;

elle constitue une maniére de socialiser les tensions, de telle sorte
qu'elles se ré&sorbent bien avant d'atteindre le niveau critique du mythe,

1'image pourtant reste toujours présente.

Tout d'sbord elle leur donne un sens: d'un sentiment individuel
elle fzit une question communantaire; par exemple dans 1l'&pisode qui
nous occupe, le mythe démontre gque 1'hostilité qu'un beau-fils peut
ressentir & 1'égard du second mari de sa mére est un probléme qui dépasse
les dimensions personnelles (puisqu'il s'agit en -fait de changements
résidentiels), qu'elle est réciprogune (puisque son beau-pére et sa fille
sont auwssi asgressifs que de vrais jaguars), et donc gu'elle a une cause

sociale. Elle efface ensuite la distinetion entre affectif et cognitif:
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rapporté au systéme mythique, tout dissentiment se raméne finalement &
des perturbations de l'ordre universel; aux origines (mythiques) 'de la
réalité, dimensions affectives et cognitives sont (encore) confondues;
pour reprendre notre exemple, Kawarimi transforme la discorde entre
beau-fils et beau-pére en une guestion objective, elle s'insére dans le
contexte général du mythe et ne fait pas véritablement l'objet d'un
traitement séparé ou particulier (le héros la résout en usant d'un

piment magique et en inventant le Lacmellea Edulis); c'est cette réunion

en quelque sorte matérielle de 1'aspect affectif et cognitif, qui donne
au mythe cet aspect instrumental dont nous avons parlé. Un exemple
éclairera ce fait; ainsi dans le contexte &voqué par le retour de Kawarimi
auprés de sa mére, un &tranger pourrazit avoir avec un Yukuna placé dans
les mémes conditions, la conversation suivante:

L'étranger: --FPourquei cette femme n'est-elle pas venue nous saluer et
nous accueillir?

Son compagnon Yukuna: --Parce que clest une femme et qu'elle ne nous

connalt pas.

E.: --Mais pourqueoi, si les autres sont venues nous saluer?
Y,: --Parce que ce n'’est pas ma vraie soeur,
E.: --Ne l'as-tu jamais vue? DPendant les fétes on & la mission? HN'es-tu pas

1'ami de son frére? (C'est-a-dire du méme groupe exeogamique).

I.: LI B )
E.:; —-—Pourquoi?
Y,: Ce n'est pas ma soeur... N'est-elle pas (comme) un jaguar?... Oui,

ne va-t-elle seule dans la foré&t? (Sous-entendu, ne va-t-elle pas seule
& la mission cu & la maison de son oncle? Elle n'en fait probablement
rien, mais la question n'est pas 1l4).

E,: -=Et alors?

Y.: —-Mes soceurs et les femme de ma maison ne sont pas comme cela!...
Mais chacun fait comme il 1'entendl!...

E,: =-=-Pourqueoi un jaguar?

¥.: -=Kawarimi n'a-t-il pas tué son beau-pére et invent? le chicle%...."

Etc.l)

1} Cette conversation, 8 peine recenstruite, est semblable & d'innombrables
discussions gue nous avons eues avec les Yukuna, & la différence prés qu'il
est rarement possible d'obtenir auwtant d‘'informations d'une traite, du moins
en publie...
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Comme on le voit, a:guments subjectifs et objectifs sont indistincts;
aussi bien aprés chaque réponse, il ne serait pas difficile d'enchainer
sur une série de guestions causales et de pourquoi, gqui trés vite nous
conduiraient au mythe. Ainsi 1'ordre du monde est-il un tout dont la

mythologie est le clé passe-partout.

Mais peut-&tre qu'au fond, pris pour eux-mémes, les mythes ne
sont pas plus cuverts aux Yukuna qu'ils ne le sont {différemment) pour
nous. Ils ne font que réscnner ou plutdt leur renvoyer une image
d'eux-mémes comme le ferait un miroir parabolique. S'ils retiennent ou
contiemnent les tensions scciales, ils ne les annihilent pas pour sutant.
Pour cela la parole ne suffit pas, l'acte est nécessaire et clest
pourquoi seuls les rituels peuvent les réduire; les cérémoniels sont done
le complément indispensable des mythes, bien que leur correspondance
--mythes/rites—-- ne s¢it jamais univogque. ILe rituel pourtant ne résout
pas les difficultés, tout au plus permet-il de les maitriser un peu, de
les apprivoiser pour quelque temps... jusqu'd la prochaine féte tradition-
nelle, Les vralies questions restent insolubles (sexualité, mariage,
nourriture, etc.) et 1'on pourrait certainement careactériser chagque

société par ses impossibles problémes, leur nature, leur distribution et

1a maniére dont ils sont traités. C('est pourquoi, paradoxalement, ils
sont au centre de lTorganisation sociale et qu'une part importante des
ressources leur est constamment réservée.,.., C(ycles €ternels gui, comme

nous allons le voir maintenant, préfigurent bien la disparition de Kawarimi,

1728-1855 Du cousin Hipu'u & la solution.

C'est la fin. Si Kewarimi €tait un personnage de roman et son
mythe une ceuvre littéraire, i1 est probable gue son auteur s'en tiendrait
18. En effet, que peut-il encore arriver? Le héros a détruit son entourage,
il a coup? tous les liens qui le relisient & s& société&: il ne peut
retourner dans la maison de son frére, c¢'est le premier qu'il ait expédié,
et clest sussi sa propre maloca, celle que lui & transmise son pére
et qu'il a commencé par défaire, ni dans celle de sa mére qu'il vient de

tuer, ni encore dans celles d'aucuns de ses alliés puisqu'il 2 assassiné
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1)

une telle société, sans division sociale dn travail, il ne peut fuir vers le

leur fille, sceur ou cousine... Il ne peut plus sller nulle part. Bref, dans

prochain village, s'établir dans le prochain bourg ou pays, trouver dun travail,
ni surtont y prendre femme. Parce gue sans femme il est non seulement dépourwvu
d'alliés, mais encore ne peut survivre qu'en exfcutant lui-méme toutes les

téiches de la division sexuelle des taches,

Kawarimi semble continuellement pécher par excés d'individualisme. Parce qu'ils
ne sont m@diatisés par aucun mécanisme politique, juridique ou &conomique, les

rapports communautaires revétent, dans le systéme socisl Yukuna, une importance
&videmment capitale. L'usage de la distance social est donc essentiel et paraft

2)

dans les occupations gquotidiemnnes (repas, selutations, bains, etc.), mais encore

constamment r&glé par une infinité de petits signes perceptibles” ' non seulement
dans l'expression gue chacun adopte en accomplissant ses devoirs personnels oun

en respectant les habitudes communes (ton de 1'adresse, demande d'aide, téches
communes, etc.); leur aspect rituel permet =alors Justement de manifester humeurs
et sentiments. On voit maintenant pourquoi ncous avons pu dire que ce mythe

' cor Kawarimi mésuse continuellement de ls

est celni de "ls vie domestique,'
distance sociele; i1 exagére chagque situation, il distend chaque rapport socisl
gu point ou il finit tonjonrs par se retrouver seul, c'est-d-dire & maximale
distance de la communante. Nous retrouvons donc une fois de plus ce gue nons
avons appel@ sa non-humanit€, comme s£'il perdait sa substance socisle, ou
encore comme s'il avait d8cidé de dissiper sa socigbilit&. S'il nons parait
s'€loigner de plus en plus d'une figure littéraire, c'est parce qu'il réussit

3)

dissolution sociale,bien loin de faire pslir son identité, la renforce au

une gageure impossible en littérature: cette attitude négative,”’ cette

contraire, pour le faire apparaitre plus fort et plus vivant gue jamais.

l)Il ne peut pas non plus se diriger vers des maisons voisines: solt qu'il
entretienne avec elles d'indirects rapports de parenté, soit, si par extrsor-
dinaire ce n'était pas le cas, parce que son inhumanité serait probablement
connue ou le deviendrait tdt ou tartd.

2)Ce n'est pas gue les Yukuna soient différentes de nous, c'est qu'avec 1ls
promiscuité continuelle régnant dans la maloca, ces signes sont plus nombreux
et plus visibles.

3)Cela peut faire penser au roman de Michel Tournier: Vendredi ouw les Limbes dn
Pacifique. {Minuit, Paris, 1969). Le paralldle est inter@ssant, mais 18 ol
Robinson pense & recréer la sociét® {ou, au début, son anti-thé&se), Kawarimi
veut la détruire. Le roman s'ach&ve précisément au point qui nous intéresse
actunellement...
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Tout d'abord dans 1'ordre sdquentiel, sa fonction métonymique reste centrale

et parfaitement cohérente: pour parler cru, Kawarimi devait liquider toute

sa famille pour rencontrer Hipu'u. C'est ce qu'exprime ls formule de 1730, qui
d'apparence énigmatique s'Bclaire alors et devient évidente. Cependant cette
affirmation indique peut-&tre encore auvtre chose. Jusqu'd présent, en effet,
nous nous sommes surtout attardé ¥ découvrir les relations formelles de ls
parole mythique, et ce n'est qu'en en dégageant les rapports de conséquence
métonymique que nous avons pu, présumsnt qu'elle ne sersit jamais apparentel),
découvrir la signification des séquences. Or tout 2 coup, voici que cette
exclamation de Kewarimi dévoile ouvertement la causalité nétonymique. Pour

la premiére fois il nous donne l'impression d'émerger individuellement, si
l'on peut dire, c'est-d-dire d'avoir sinon une personnalité tout & fait propre,
dn moins une identité significative...Au fond, disons-12, notre héros n'est qu'un
misanthrope! Mais alors qu'est-ce qu'une telle proposition peut bien vouloir

dire? Que peut bien signifier ce glissement de la syntaxe & la sémantique?

Probsblement pourrait-on paraphraser le proverbe: Chasser le sens, il revient
au galop! Et dans notre mythe ce qui revient immanguablement, c'est &videmment
la figure de Kawarimi. Ou disons mieux: 1lorsque'une interprétation est essen-
tiellement syntactique, comment s'€tomner de la tenacité d’un résidu sémantique?
8i nous ne cessons de proclamer que le mythe eét parole, quelle parole est-ce
donc qui tout entidre se réduit & unc morphologie? Fn vérité, cette émergence
de Kawarimi n'est qu'une illusion de notre méthodologie et sa misanthropie le

résultat d'une interprétation quelque peu h&tive.

Ainsi la parole mythique resiste-t-elle su formalisme de notre analyse; ainsi
Kawarimi résiste-t-il & notre ethnocentriscme...ainsi notre intuition se
déméne-t-elle. Comment interpréter le prochain &pisede? Une fois de plus
l’entracte que nous ménageons ent}e les séquences relance notre réflexion;
car la question n'est jamais résolue de savoirp s'il n'y aurait pas une expli-
cation plus heureuse, plus efficace et plus profonde. Et pourtent n'avons-

nous pas intitulé ces commentaires, gloses libres? Vrai, faux, comment

1}A vrai dire il efit &té difficile de commencer autrement, tant donné le
perpftuel risque d'interprétation et de réduction ethnocentrique qui accompagne
toute approche ansgogique, comme le montrent les spéculations de Max Miller
(1876) & Mirces Eliade (1965) en passent par Wilhelm Wundt (1905}, Sir James
Frazer (1890), Carl Gustav Jung {19%1), (suivi d4'innombrables psychanalystes),
Adolf Ellegard Jensen (1963}, ete.
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e

pour rions-nous répondre véritablement & cette question alors que les indiens
n'y parviennent pas eux-mémes, ou plutdt n'y songent pas: car la mythologie
n'est pas une connaissance abstraite mais un savoir tout & fait utilitaire;
"e¢'est vrai parce que ce marche™; il n'y a pas de Vérité absolue et générale, et
encore moins de principe transcendant. Si tant est qu'on puisse le tenir pour

1}.

suite que cela sonne "bien", que ce gue l'on avance soit sinon partagé, du

un discours, le récit mythique n'est pas un Discours de Verité I1 faut en-
moins reconnu par 1'entourage, ¢'est-d-dire conforme et compatible avec 1'
ensemble des interprétation§ du reste du systéme mythigque. On comprend gue
dans ces conditions, les vérit&s ne soient que relatives, multiples, contingen-
tes et fugitives, et qu'en conséguence le respect des formes reste essentiel;
finalement c¢'est le plus sfir garant de leur identit&. Ainsi la parole mythigue
sert-elle de cadre de référence au réel et le mythe devient-il en définitive

plus vrai que lg réalité Yukuna elle-méme. Ce gqui ne veut pas dire pour autant

2}

que cette conception soit idéaliste

Mails dés lors, si méme pour les Yukunae la vérité n'est pas une coustante, com-
ment pourrions-nous espérer, partant du cadre de 1'anthropologie sociale occi-
dentale, et animé de préoccupations totalement €trangsres, accéder & la
compréhension réelle et & la véritable exégdse? Autant dire qu'en dernier

ressort nous ne nous sentons gque peu concerné par 1'interprétation de la

mythologie en tant que telle, ou du moine ne sommes-nous pas tenté d'en

dresser une théorie de plus, d'édifier une nouvelle doctrine du sens, du
symbole, du signe, de la figure, ou gue Savons-nous; non, nous nQus sommes

plus précisément intéressé § 1'€laboration d'une définition opératoire du mythe,
ou plutdt, si l'on considére 1'état actuel de notre probléme, & répondre aux
questions suivantes: Qu'est—ce qui rend la parole mythique possible? Quelles
sont les régles qui l'animent? Quels sont les traits qui la distinguent de

tout autre type d'énoncé, de récit ou de texte?

l)Sur ce point, bien que dans un registre totalement différent, on lira avec
intéré&t Marcel Detienne. (Detienne, 1973).

2)Enccu-e: 18 faut-il distinguer entre la description de l'observateur et le
fonctionnement des institutions indigdnes qui peuvent toutes deux &tre idéalistes;
la premidre se révéle en considérant les présupposés idéologiques et phileseph-
igues de son auteur, les secondes doivent &tre rapportZes au mode de survie
global de la sociét? et en particulier & 1'organisstion de la division du
travail. En effet, contrairement & ce que semblent croire certains marxistes
naifs, on ne peut apprécier les croyances d'une "formetion sociale” simplement
par assimilation id€ologigque aux cetégories de notre soci&t&, et en supposant
empiriquement que l'on puisse se passer d'un examen de 1'ensemble des rapports
soclaux.
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De ce point de vue, qu'il soit impossible de décider ebsolument de la véracité
d'interprétations fragmentaires ne se trouve pas 8tre rfellement un inconvénient
décisif; ce flottement fait méme partie, si l'on peut dire, de la parole mythigue,

puisgu’il s'agit en fin de compte des variations nécessaires a son expression

et & son entendement. Cela ne devient contraignant que lorsqu'on considire le

1 est la régle:

mythe comme systdme {de systémes). A ce nivean la coh€rence
tous les rapports (om exceptionnellement leur absence) doivent recevoir sinon
la méme interprétation, du moins des interprétations non-contradicteires; si
le mythe est parole, il 1'est forcément en tous ses poiuts, du début & la fin,
et 1l'on ne congeit pas gu'une séguence ou toute autre partie le soit plus
gu’une autre2 . Mais quoi qu'il en soit, lorsqu'on se met & conjurer l'erreur
et la fausset&, le probléme ne se présente pas sous les meilleurs auspices...
On ne motivera pas l'adresse de Kawarimi & son compére Hipu'u par un tour de

passe-passe structuraliste. La confrontation sémantique semble inévitable.

Qui dit sfmantigue dit référentiel, et qui 4dit ré&férentiel dit systéme, puisqu'
en effet, maintenant gue nous avons &tabli 1'existence d'un systéme formel, c'est
la voie qui parait la plus aisBe. Nous n'avons du reste cess€ de nous convain-
cre que l'on ne pouvait réellement apprfhender la parcle mythique gue globale=-
ment: n'apparait-elle pas de plus en plus comme une sphdre, somme un oeuf?
Parfaitement close sur elle-méme, ou pour micux dire...sur les Yukuna eux-—

mémes dés lors gu'ils la considérent comme leur véritable finalité, c'est-d-
dire comme la fermeture de leur systéme social, elle devient finalement “plus
vraie que vraie", plus vraie que la réalité elle-méme. On pourrait alors dis-
tinguer entre son sens, relevant de le fonction sociale de la mythologie, et

l)Consistencx, compe on dit en anglais.

2)Toute intuition devrait alors &tre &laborfe, toute association Eclairée,
toute assimilation commentée, tout paradoxe ré&duit, bref, de la convergence
d'hypothéses {ef. les gloses sur le grillon, 583) & l’affirmation que le mythe
prime la réalité, en passant par la description de la marmite d'Ifiapuraji (1421),
tout doit &remis & profit. Toute anomalie devrait ainsi recevoir une explication,
en recourant au besoin aux mythologies dee populations voisines. La portée de
la méthode d€pend tré&s précisément de 1'harmonie qu'elle pourra €tablir eatre
les formes, le contenu et la fonction sociale de la parole mythique. Il s'agit
18 d'un principe fondamental, tant il est vrai que la valeur d'une interprétation
dépend de la cohrence on de la consistance de son argument et de la solidité
ou de la force des hypoth&ses qui la fondent. Si 1'on ne peut &tre systématique,
au moing se doit-on d'&tre précis et rigoureux.
Finalement Pettit n'sttague Lévi-Strauss aue sur le point précis de 1'impré&eision
de ses hypoth®ses (Pettit, p. 92); on voit difficilement comment on pourrait lui
répliquer...Ce qui pourtant ne change rien & la féconditd des gquestions posBes
par le structuralisme.
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sa signification d&finie par les rapports que ses &léments entretiennent ertre

eux; l'un serait externe, l'sutre interne et envisagé de manigre plus struc-

turale.

Toutefois il faut bien que notre oceuf ait ét€ suparavant défini, ses limites
€laborées et sa coquille constituée; comme on sait, "la construction de 1'cbject”
est le premier pas constitutif de toube science: 11 décide & la fois de la na-
ture du domaine d'8tude, de sa m€thodologie et de l'articulation de la théorie

d l'expérience qui en fait une pratique scientifiquel). Tout cela est bien

connu et pourtant peut-&tre n'a-t-on pas assez remarqué la relation logique

liant toutes les doundes de ce premier acte préalable. En effet définir ce

gue sera 1'object, c¢'est déterminer ses limites, sa nature et son &tendue, et
donc par 1§ les caractéristiques de 1l'observation et de 1l'expérimentation et
du méme coup les perspectives théorigues et leur portée; tant et =i bien que
la syntaxe et la sémantique de n'importe gquelle théorie ou modéle dépendent
strictement de ces limites; cela est vral d'un objet génfral tout autant que
d'un cblet particulier, dans une situation comparative sussi bien que dans des
conditions uniques. Cels signifie par exemple, que l'on ne peut révolutionner
une théorie sans transformer la nature de l'expérimentaticn qui la fonde;
¢'est du reste 13 un bon indicateur de 1l'ampleur d'une innovation thBorique.
De méme se trouve préétablie la nature de 1'espace et de la temporalit®, di-

mensions fondamentales de notre expérience.

Autant dire gue 1l'cn n'échappe pas & la distinetion intérieur/ext€rieur, tout

simplement parce qu'il n'existe pas d'objet sans observateur, sans un sujet

l)Saussure est justement ¢&l8bre pour aveir le premier constitué un "objet"
social, la langue, indépendamment de tout contexte empirique. Depuis que le
structuralisme est devenue une mode et s'en est emparé, on ne compte plus les
grandes spéculations sur la communication, 1'infermation, la s&miotique, sur
tous les "langages" possibles et imaginables, sans parler de 1l'inénarrable
signifiant. Leurs aunteurs prétendent ainsi souvent s'&tre inspirés de Saussure,
mais on ne peut pas dire que son projet les ait spé€cialement &clair@s; encore
heureux 5'ils le comprennent... & défaut de le reprendre dans leur domaine
particulier; ils ne dornent du reste pas 1'impression de s'en soucier tellement.
La plupart ne sont pas linguistes et s'en fichent: Saussure n'est apparemment
qu'un prétexte pour lui emprunter une terminologie sophistiquée. On pourrait
dire presque la méme chose de Lévi-Strause et de Piaget: inncmbrables sont les
eritiques, peu nombreux les lecteurs scrupuleux. Cela a souvent 1l'apparence de
la plus mauvaise des vulgarisations, du plus grossier des bricolages. On
trouvera dans Bemeniste (1974, chap. 2) un début de clarification sur ces
questions.
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(appartenant méme la plupart du temps & une catégorie sociale de sujets); il

est évidemment toujours permis, voire nécessaire, de mettre en doute son statut,
son objectivité ou sa subjectivité, mais jamais on ne fera qu'un objet puissé
engendrer sa propre signification, qu'il ait un sens en dehors de toute perception,
de tout témoin. Depuis longtemps on sait que la fonction ne produit pas de
signification. Cela n'a rien & faire avec la formalisation ou le degré d'
abstraction, cela tient & la nature de la syntaxe: appréhender une réalité, un
fait, strictement par sa forme, c'est imaginer que l’on puisse le considérer
pour soi de l'intérieur, c’est-d-dire qu'on puisse y pénétrer sans dommage,
comme si de rien n'était, et le réduire tout aussi strictement & sa structure
interne, & sa syntaxe. Le probl&me dépasse du reste largement 1'indissociabilité
du lexique et de la grammaire, tant il est vrai qu'il est toulours possible de
construire pratiquement n'importe quel langzge formel en utilisant non seulement
les référentiels les plus flous ou les plus inconsistants, mais méme en dehors
de tout référentiel concret. Soit on se considére ainsi comme invisible,
immatériel ou inexistant, soit on &tend son objet jusqu'aux confins de 1'univers;
de toute fagon on ne voit pas que le sens puisse naitre sans autre, strictement
et uniquement & partir d'une syntaxe, méme pourvue d'un lexique. Tout cela est
gvident et nous n'aurions pas A y revenir si nous n'avions & 8liminer par avance
les sempiternelles discussions sur la discrimination expression/contenu {[ou sur
les tentatives de sa suppression), quand ce ne sont pas des spéculations sur
1l'opposition signifiant/signifié. PEn soi la structure {interne) ne possé&de

pas de signification et ne produit aucun semns; on peut méme dire gu'elle n'
existe pas, 8 rigoureusement parler, puisqu’elle ne peut exister que par 1'effet
d'un entendement, c'est-d~dire d'un référentiel et donc en fin de compte d'une
sémantique. Ces difffrenciations supposent en effet toutes nécessairement
1'existence préalable d'un objet: elles dépendent donc intégralement du référen-
tiel choisi; non seulement il détermine leur objet et ses limites, mais encore
la possibilité et les conditions mémes de la discussion...Bref le rapport forme/
fond fait probléme chaque fois que la d8finition de l'objet laisse 8 désirer,
soit qu’il soit le fruit d'un empirisme plat et en mal d'inspiration, soit qu'il
ne représente gudre plus qu'un & priori positiviste, soit encore, comme nous

le verrcns, les deux; ceci expliquant cela.

Par conséquent, qui dit sens dit différenciation interne/externe., Croire
qu'on puisse l'effacer, c'est croire que l'on puisse se passer de référentiel,

¢'est-E-dire tout bonnement d'observateur, ou peukt-8tre...devenir immetBriel
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et transcendant?! C'est bien 1l'impression du reste gue donne la lecture de

certains structuralistes: uné fois les effets de style dissipés, on se deman-

1).

maintenant pourgquoi le mythe nous est apparu comme un systéme clos (un oeuf);

de d'oll ils parlent, ol ils planent et quel est leur propos On comprend

il s'agit en fait d'une eorrespondance entre sa définition interne et externe,
entre sa syntaxe et sa fonection sociale (particuliZre); notre systime se dé-
composant en trois sous-systémes, on isolera donc trois types de rapport entrs
référent externe et interne, entre sens et signification. Nous aurons ainsi
un référentiel, point de vue immanquable et nécessaire de 1l'observateur ou

du penseur, dans lequel est d&fini l'objet de sa pratique expérimentale ou
théoricienne -- et qu'il devrait pouvoir d&limiter explicitement--, et les

réf8rents, ou rapports de correspondance interne-externe créés par l'exis—

tence méme de l'objet, par la structuration qu'il opdre infailliblementz).

Le systéme du mythe lui-mE&me ne fait que d&€terminer les limites de ce gue nous
avons appelf la parole mythique de Kawarimi Yukuna. Comme on sait (Lévi-Strauss
1962 a et b), vu globalement sous cet angle, son rapport & la r&alité est 4

ordre mftaphorigue. A ces limites spfeifiques correspondent des régles internes

l)On peut pourtant imaginer une situation o 1'objet est son propre référentiel;
¢cela ne fait cependant gque déplacer le probléme & 1'infini {c'est-8-dire d'ou-
vrir une série infinie de transformations) et finalement il faut bien quelqu'un
pour 1'appréhender. Nous verrons aussi cette guestion plus loin. La seule
possibilité est une situation strictement &gocentrique, et encore...
On a parfois l'impression gque les auteurs structuralistes, apr&s avoir constitué
leur objet--un assemblage de faits dont on dégage la structure et gqui ne renvoie
gqu'd lui-méme--, se trouvent surpris, voire &merveillds et ne savent plus quoi
en faire...Dehors, dedans, ils ne savent plus tellement ol ils en sont. Les
prudents ne se risquent pas A en sortir, mais alors, leur recherche face & elle-
méme, perdus dans leur machinerie vide, ils n'suront plus aucun moyen de décider
de son sens. BEn général pourtant ils s'en sortent en recourant & l'histoire
par un moyen déguisé (histoire littéraire ou philosophique, voire musique, ete.).
I1 n'y a guére que les politiques qui ne soient pas empruntés: ils construisent
des machines idologiques pour prendre le pouvoir; l'ennui c’est gue, quand ils
le possédent, ils ne savent plus trés bien quoi en faire, surtout gu'il n'est
pas tré&s facile de s'en débarrasser)

EJTout cela n'est pas de la trés bonne philosophie, mais on a la philosophie
qu'on peut! FEn d'autres termes depuis que 1'entreprise ph&noménologique a tourné
court {cf. Derrida, 1967) et depuis que les philosophes {frangais) ont scit
démissionné, soit cess& de se préoccuper des problimes de connagissance, on en
est réduit, par la force des choses, aux discussions du positivisme logique,
de Whitehead, ou & la polfmigue de l'ecole de Francfort. Mais peut-8tre n'est-
ce déjd pas si mal.



296

déterminent justement les trois systBwes que nous avens identifi&s. Son orga-
nisation hiérarchique du reste (vicariante)}, n'aurait pu nous apparaitre si
nous n'avions pas adopté un point de vue externe; indirectement elle renvoie
bien slr au reste du systdme social Yukuna et directement elle se ré&fére 4'une
part au rituel et d'sutre part sux deux sutres (sous-)systémes. Comme on s'y

attendait, son référent est donc double.

La syst8me des &pisodes est différent. Pour noue ¢'est 14 bien entendu le plus
important, puisqu'il nous permet de comprendre non seulement la nature des
relations gue le mythe entretient avec sa rBalité (et pourquoi celles-ci ne
sont pas métonymiques), mais encore son foncticnnement internme, ce qui fait
qu'il nous spparaisse proprement comme un "mythe'., Chacune des s€quences se
référe ainsi & celle(s) qui la précdde(nt) --ce que nous avons dénommé: rap-
port métonymique de la parcle mythique--, mais elle constitue aussi une orga-
nisation en soi. Les éléments qui la composent sont en effet soumis 4 lenrs
propres contraintes; en tent qu'animal, plante, astre, voire min€ral, ils ont
chacun leur économie particulidre, a laquelle par exemple Kawarimi doit appren-

dre a4 ge plier s'il veut pouvoir survivre parmi eux: il a besoin des fruits

8'il vent avoir une chance de revenir un jour parmi nous, il deit done ree-
pecter leurs ug et coutumes, leurs rythmes et leurs rites. 8'il n'en &tait pas
ainsi, les mythes pourraient tout anssi bien se rédnire & des listes de phrases
ou de mots, & des séries de formules métonymiquement significativesz, tant il
est vrai que les mythes ne sont pas seulement "bons & penser", ou plutdt &
réciter --pour utiliser we formule connue, meis aussi conformes & 1'ordre
universel...Ou plutdt c'est surtout parce qu'ile en sont le modéle, ou mieux,
la matrice, qu'ils sont bons & dire. ('est pourquoi ce systdme crée ce que nous
avons eppelé des &tats, en se fondant sur le systéme moléculaire des images
mythiques, qui lui est inférieur; & vrai dire, il ne saursit exister sans
elles. - I1 leur dornne ainsi une spécificit€, un sens singulier précicément
déterminé par la séquence dans laquelle elle s'inté&gre, et du mé&me coup il

les met en rapport avec le sysiéme global tout entier; il les fait vivre

dens la parole unique de Kawarimi. Le référent sé&guentiel est donc double lui

aussi.

C'est & 1'évidence dans le systéme des imeges mythiques que les ré€férences

empiriques sont, sinon les plus cleires, du moins les plus concrdtes: d'une
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certaine maniére ce sont les plus proches de la réalité. Si nfanmoins nous ne
cessons de parler d'images mythiques plutdt que d'user par exemple des expres-—
sione neutres et usyelles de mots, termes on él8ments, c'est trds exactement
pour mettre l'accent sur la relation spécifique qu'ils entretiennent avec leurs
correspondants animaux, plantes ou choses, de 1a réalit@ Yukuna. Il s'agit

en effet de tout sauf de 1'évocation générale et abstraite d'espéces -- du moins

au sens opératoire ol on l'entend dans la taxonomie moderne--: les images mythi-
ques sont totalement lifes aux sEquences de la parole dans lesquelles elles
fonctionnent. Disons pour 1'instant que le mythe opére avant tout une classifi-

cation d'8tats, plutdt qu'un classement d'218ments atomiques. D'une certaine

manidre, pour les Yukuna, en dehors du champ d'appréhension empirigue, le réel
n'est jameis véritablement objectif, il nous &chappe--ne serait-ce que de manidre
imperceptible-- et peut towjours se transformer en quelque situation totalement
inconnuet imprévisible... Qui peut savoir ce qui se passe? Nous avons parfois
qualifié d'égocentrique, ce scepticisme sussi réaliste que radical, et
innombrables sont les anecdotes qui pourraient 1'illustrer. Le monde se d&finit
pratiquement avant tout comme la totalité des &tats ressentis par chacun, si
bien que le seul Echappatoire & ce subjectivisme foncier, est justement le

1)

mythe *. C'est méme en 1l'absence de division du travail, le seul moyen nous

semble-t-il, d'éteblir des rapports communautaires pratiques et dynamiques;

du chacun-pour-soi collectif, la parole mythique fait une pratique sociale

commune. Si idéale que puisse paraftre la mythologie & nos yeux, elle n'en

joue pas moins matériellement, si 1l'on peut dire en songeant & ses attributs

fonctionnels, le rdle concret d'intégrateur: &vocations de situations, en
chainement systématique d'tats totelisants plutdt que vEritables classifica-
tions. Ce qui par ailleurs ne signifie nullement que l'agencement en soit

moins préeis, les Yukunsa su contraire auraient uméme tendance & considfrer que

1]A ce sujet les anecdotes sont imnombrables, Un jour que nous &tions partis
de trés bonne heure pour chasser assez loin dans la fordt, la pluie se mit &
tomber, drue, impitoysble. Je demandai alors & mon informateur s'il pensait
que nous pourrions revenir par le méme chemin, s'il ne pensait pas gu'il allait
Stre incnds:

—-"Je n'en sais rien, répondit-il.

~= Il n'y pas moyen de savoir?

--Non,personne ne sait.

--Mé&me pas un chaman?

--Non...Peut-&tre, qui =ssit?

--Tu ne prévois Jamais?

--Non, pourquoi? On ne peut pas saveir. Ca ne sert & rien. C'est trop lecin...

--Méme ta maison? Tu ne peux imaginer ce qui s'y passe? Tu ne crois pas qu'il
y pleut aussi?

—--Non. Je n'en sais rien, peut-&tre n'est-elle plus 1i. Peut-&tre avons-nous
&t trés malheursux et elle & disparu avec la rividre. Peut-8tre quelqu'un

Suite de la note page suivante
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la systématique de leur mythologie est plus exacte puisque le mythe fait fi-
gurer les conditions d'existences et d'apparitions singulidres de chaque

1}

‘é€lément " °.

Ainsi s'agit-il non seulement d'une autre distribution de la réalité, meis

encore et surtout d'une autre mandre de découper le réel. Malgré les apparen=

ces, ménme les listes d'animaux ne sont pas d’crdre taxonomique —-du moins aun
sens occidental du terme. Cf. 635-690, 691, Th9, 1003-1024, 1767-1780, etc.);
les images mythiques sont & la fois plus simples et plus complexes que les
individus d'une eclasse: plus simples parce qu'elles ne représentent et ne syn-
thétisent qu'un nombre limité des traits de leur référent: les caractdres
significatifs 1iés aux conditions restreintes et_particuliéres d'une séquence
{et plus généralement du mythe correspondant}; plus complexes parce qu'elles
ne sont pas arbitraires, du moins pas par rapport & la société Yukuna, et
parce qu'elles restent prises dans leur contexte. Elles sont au fond réduites
& 1'exemplarité de leur situation; méme si implicitement, par le simple &vo-
cation de leur nom, leur signifiant dépesse le contexte, il n'en reste pas
moins que leur signification dépend essentiellement de 1'&pisode dans leguel
elles s'inscrivent. On est donec loin des taxonomies classiques, fondées sur
des traits et des critdres morphologiques {morpho-logiques) relativement "ar-
bitraires", choisis en fonction de leur aptitude & entrer dans le Systems Na-
turae (cf. Linné, Antoine et Bernard Jussieu, Michel Adanson, etc.)2

l)Par exemple devant nos livres et nos planches d'animeux, les Yukuna nous
ont plusieurs fois fait le remarque que, si précises qu’elles soient, nos "images

n'étaient pas trés exsctes et surtout, prétaient & confusion, puisque jamais
elles ne montraient 1'environnement.

2)B:i.en qu'il traite plutdét des classifications totémiques, on pense
inévitablement & La Pensée Sauvage de L&vi-Strauss (1962 b, chap. 5 et T).
Quand bien mé&me sur les principes de la taxonomie contemporeine ou sur les
notions d'"index” chez Peirce (cf. plus bag), il parvienne & des conclusions
diamEtralement oppos&es aux nbtres, nous pensons qu'il ¥ & 13 matisére & inter-
prétation plutét qu'une réelle dissension. D'une certaine manidre tout ce que
nous avong dit des classifications tiendrait probeblement pour I&vi-Strauss,
plutdt de "la motivetion" et de "la grammaire” (opposées au “lexique” selon
Saussure. Cf. 1972, p. 183)}. Ce serait ponrtant oublier que dans les pages
imnédiatement snivantes de son Cours, Saussure revient sur cette opposition
pour en montrer, sinon 1'inanité, du moins la fragilité et 1'extréme relativité...

1"

Suite de la note de la page précédente:

nous veut-il du mal..." Ce dimlogue & peine reconstruit montre aussi comment,
avec une telle conception, le chamanisme peut se glisser partout et & n'importe
quel moment.
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Par exemple l'agouti (75) n'est qu'une partie des agoutis que 1'on peut trouver
dans la réalité Yukuna: il correspond aux apparences féminines qu'il prend
dans la perspective "domestique" du mythe. Mieux: 1'anaconda de la tante des
grues {1243) n'a rien & faire avec celui péché par Ifiapuraji (1445), avec le
pidge & poissons de la lune (280), ou encore avec le Maitre du la Inawa (1817):
bien que se référant aux eunectes réels, leurs identit®s sont détermindes par
leur place dans leurs €pisodes respectifs. Ce gue nous appelons l'egpSce Ana-

conda (Eunectus Murinus sp.) n'est en fait dans le contexte Yukuna, que la som-

me {intégrée) de toutes ses apparences mythologiques. De méme lorsque par deux

fois Kawarimi devient le méme petit perrogquet (Forous sp., 1304, 1638); c'est
apparcmment et entre antre parce que celui-ci se rencontre fréquemment aux
abords des malocas, dans les chagras; néanmoins son rble est d'une fois & 1'
autre trds différent (muté, mutant): les mémes caractéres sont utilisés pour
signifier deux réalités différentes. A 1'évidence les unit&s de ce systéme

sont elles sussi définies par un référent double.

On comprend maintenant pourquoi, méme si le rapport de la mythologie & l'exis-
tence indienne est métaphorique, il n'apparait cependant jamais autrement que
de maniére métonymique; 1l n'existe en effet concrétement que par les images

mythiquesl).

gu'elles appartiennent au mythe, c'est-i-dire qu'elles existent véritablement;

Ce n'est gu'en s'inscrivent pratiquement dans la parole mythigue

car le reste n'est qu'apparences contingentes et méme peut-8tre illusion, cro-
yences: si quelque chose ne figure pas, au moins implicitement ou indirectement,
dans la mythologle, qui peut savoir si elle existe vraiment? Si 1'on veut la
considfrer comme une connaissance, la parole mythique est alors bien plus qu'-
un simple langage positiff Bt c'est aussi pourquoi les Yukuna sont si stricets,
voire dogmatiques, quant 4 sa mémorisation, car il ne s'agit nullement d'un
discours ouvert dont il suffirait, comme en sciences, de retenir les régles,
d'en connaftre & peu prés le champ d'application, pour le poursuivre & vo-
lont&. Won, il s'agit d'un savoir ferm&, d'un oeuf: méme si chague Yukuna est
susceptible de la comprendre, la parole mythique est néanmoins d'ordre ini-
tiatique —-elle permet en principe toutes les mytagogies--: pour "savoir",

comprendre et répéter ne suffit pas, encore faut-il savoir r&citer en respectant

l)Lévi—Strauss a aussi démontréd ce paradoxe (1962 a et b, par exemple
p. 141) qui a2 semé la confusion parmi des générations d'observateurs et
d'anthropologues.
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1).

les formes

1)Et comment pourrait-il en &tre autrement puisque, nous l'avens vu, la

mythologie est plus vrale gque ses apperences empiriques?! Rien i faire done
avec le langage des sciences qui au contraire se fendent sur une adéquation,

ou plutét une disjonction, précis@ment réglée entre forme et fond: dé&finies
l'une par rapport & l'autre, elles restent absolument distinetes: entre la
chute d'une pomme et sa deseripticn par Wewton, le rapport n'est ni métaphorique
(& 1'évidence puisqu'il est analytique}, ni métonymique (& 1'évidence puisqu'il
est aussi synthétique; ou si 1l'on veut, metonymique dans les deux sens, entre
expérience et théorie), bref 11 n'a plus rien de rhétorique. La parole mythique
au contraire, confond indissociablement forme et fond: les femmes ne sont

du monde - du - bas queparce que Kawarimi les y rencontrent. Il n'y a 18 nulle
question de eroyance ou de foi animiste, cels tient & la nature méme de la
mythologie, & la structure de la parcle mythique; les indiens ne "eroient" pas
plus & leurs mythes que nous ne "eroyons" & la mécanique quantique. $i nous
définissons leur rapport & la connaissance comme "religieux" c'est 4 cause d'une
illusion due encore une fois & la réduetion de la mythologie & un discours.
Mythes et sciences sont radicalement oppos@s: la parole mythigue est fondée

sur la confusion entre forme et fond; c¢'est-d-dire exactement ce qui réduirait
tout discours scientifique & néant, tant il est vrai que 1a quantité d'informa-
tion qu'il transmet est directement proportionnelle & la précision de leur
articulaticn; les sciences dites "exactes" {mathématiques, physique, chimie)
sont méme celles qui ont tent@ de formaliser ce rapport dialectique. Implicitement
les sciences sont toujours basées sur deux langages (ece que nous appelons la
forme), d'une part la langue naturelle et d'autre part un langage conceptuel
particulier qui ne saurait exister sans l'€criture; en effet seule 1'écriture
permet 1'addquation de leur forme & leur objet, ou pour mieux dire 1l'élaboration
de cet ajustement ("la construction de 1'objet"), car elle permet de définir

et de constituer précisément la signification de leurs propositions; signifi-
cation relativement "arbitraire" du reste puiqu'elle tient sa précision de
conventions d'8criture. Aussi contrairement i Lévi-Strauss et & moins gque "la
science" ne soit quelque chose de trés vague (et d'antérieur & 1a Renaissance),
nous pensons que magie et parcle mythique différent aussi bien "en nature qu'en
fonction des types de phénoménes auxquels jls s'appliquent" {L&vi-Strauss, 1962
b, p. 21}. Au reste on ne voit pas que l'on puisse aborder aussi bien "le
suprémement concret" et le "suprémement abstrait", "les qualitids sensibles"

et "les propriétés formelles™ {(idem, p. 355) en ne changeant que le lexique...
ou la grammaire (?), ou les deux, sans changer leur rapport, c¢'est-d-dire la
nature méme de leur lengage. De toute fagon, pour peu que 1l'on ne consideére
plus "a secience" mais 1'activit?d scientifique, elle n'est ni plus ni moins que
le produit (direet et indirect, social et individuel) de la division sociale

du travail., Elle suppose une fragmentation de la vision sociale du réel et au
monde en religions, philosophies, histoires, rationalisations "scientifiques",
etc., assortie nécessairement de discours idéologiques destinés & estomper les
contradietions...Distribution ecmplexe done, produite par la division des
pratiques sociales (plus ou moins complémentaires) de chacun issue de la division
sociale du travail. Dans cette perspective (de nature &volutionniste), et pour
autant qu'on les définisse précisément, la mythalogie est absolument exclusive
de 1'id€ologie, et pour les mémes raisons exclusive aussi de toute "peusée"

Fin de la note page suivante.



s_aura.it

301

Ayant constitué les référents des systdmes, peut-8tre pouvons nous maintenant
tenter d'en dégager le sens. Deux cas peuvent se présenter: on peut d'une part
esseyer d'en découvrir le sens externe, ou d'autre part en considérer les si-

g -

gnifications internes; nous commencerons par cette dernidre possibilité.

Mettre en rapport les référents internes est évidemment une démarche de nature
"structuraliste”, puisqu'on veut &laborer le systime de leurs relations en
renvoyant le mythe & lui-méme. A nouveau deux possibilités alors se présen-
tent: d'une part une repré€sentation & tendance transformatiomnelle, si 1l'on peut
dire, et d'autre un proc&dé totalement formaliste. Voyons tout d'abord ce der-
nier. Partant du moddle proposé par Greimas (1970, pp. 185-230) nous nous sommes
diverti & d&terminer "le d&coupage en sBauences", "la transecription des unités
narratives et des s€quences", 1'identification des "actants", ete. et nous

avons bel et bien obtenu un "message structurel™; nous &pargnerons pourtant au
lecteur le détail de ces opératicns sussi complexes gue fastidieuses...car
finalement méme si nous avons aussi obtenu un joli tableau de "la structure

du message”, nous n'avons strictement rien appris sur le mythe, ni sur son
contenu, ni sur Kawarimi, ni sur sucune de ses significations, du moins nous
n'avons riemn appris que nous ne sachions d&j& avant méme d'en avoir entrepris
l'analyse. Asschée, la parole mythique, une fois de plus considérée comme un

discours, en ressort totalement appauvrie (elle a perdu toute valeur ethnolo-

Buite de la note de la page précfdenta:

ou formulation scientifique: eelle-cl n'gpparait pas sans division sociale du
travail. Les scciétés sans division sociale du travail --si l'on peut dire,
puisqu'il existe toujours au moins une division sexuelle--et les modes de
producticn & division du travail généralisée sont parfaitement antagoniques:
c'est méme pourquoi les "socidt€s primitived' peuvent se préserver d'une géné-
ralisation des différences individuelles. Nous reviendrons sur ce sujet.

Dans un traveil récent (1977) Goody fait de manidre empirique et quelque peu
simpliste, dépendre 1'&volution des connaissances de 1'introduction de "1'
€eriture” (literacy). Nous lui ferons les mémes reproches qu'# Lévi-Strauss:
d'une part il n'y & pas plus 4'"Beriture” qu'il nty a de "science" en soi et
idéalistement; et d'autre part, & cause justement des liens entre connaissances
et division du travail, l'introduction des modes de notation n'est pas la cause
mais la conséquence --puisqu’'il faut parler ainsi-- de 1'évolution des
connaissances: pour qu'une information puisse &tre "écrite", c'est-i-dire
inserite ou notée, il faut d'abord et &videmment que sa formulstion ait atteint
un stade {'abstraction particulier et adéquat... Comment formaliser la chute

du mutum (1811} ou ou le trajet de la fl&che qui 1'atteint (1809)%
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gique sans aucune contrepartie) et le r€sidu qui en subsiste est si formel
qu'il pourrait, semble-t-il, représenter n'importe quel mythe ou 1lfgende; bref
4 la fin du traitement on en sait moins qu'su d8but. Néanmoins sans nous
décourager pour sutant, nous avons alors songé d une autre tactique, consistant
a combiner nos sous-systdmes entre eux pour reproduire la situstion décrite par

Greimas (1970, p. 15): "Le sens, en tant que forme du sens, peut se définir

alors comme la possibilité de transformation du sens."(souligné par 1'auteur).

Ainsi le systéme globsl du mythe serait le signifiant de celui des sE€quences,
lequel & son tour serait celui des images mythiques, lequel & son tour serait
celui... de quoi? Ou inversément peut—&tre: le systéme des imsges mythiques
serait le signifi€ de celui des séquences, qui & son tour serait celui du

systéme du mythe...? Comme on pouvait s'y attendre, la récurrence ne fait que

déplacer le probléme & 1l'extérieur de son objet; aprés Charibde on ne fait jamais

que tomber dans Scyllel

8i nous svons pris la peine de mentionner une aussi pauvre méthodologie, ce

n'est, on s'en doute, pas & cause de sa conception, mais bien parce qu'elle

est représentative d'un courant structuraliste formaliste assez important;

8l gonflé en effet que so0it le positivisme de Greimas, si raide soit son empi-
risme, c'est encore 1'un des moins lourds ——cf. par exemple les auteurs de la
collection €ditée par Juson et Segal {1977)--3; 1l'erreur est toujours de croire
que parce que le sens est dans une certaine mesure générateur de syntaxe,

il peut s'engendrer de lui-méme, comme par méta-miracle (cf. Greimas, 1970,

pp. T-38 et 157-183, et pour un point de vue critique, Tedorov, 1966, pp. 5-23)1).
Aussi pour analyser n'importe quel discours {mythe, roman, proverbe, etc.},

se cramponne-t-on & "la conception saussurienne du langage™, & chaque Aiffi-

culté se précipite-t-on sur "le signe", sans voir que, ce faisant, d'une part

l)Tout se passe comme 3i ces auteurs avaient une peur bleue du sens, non
seulement de la signification sociale d'un geste ou d'un texte (cf. Greimas,
1970, p. 35}, mais encore plus de 1'erreur, de sa possibilité&; ils semblent
tout faire alors comme s'ils voulaient l'exorciser...Comme s'il &tzit radicactif
et qu'il fsaille craindre la contamination, ils ne cessent alors de le transvaser,
de vieilles formes dens de nouvelles, sur lesquelles ils collent de savantes
€tiquettes, inventant des terminclogies sophistiquées et reculant le plus possible
toute confrontation avec le réel.
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on s'ecarte radicalement de la veritable conception saussurienne du langage,
mais aussi qu’on réduit "le langage” & une langue -oposée & parcle- de plus
en plus idfaliste et abstraite, de plus en plus videl(de sens) et formelle.
Inventer une méthode, n'importe quelle méthode, ne suffit malheureusement pas

i résoudre les problémes, & changer les réalités.

Cependant, il existe encore un autre moyen de constituer les significations
internes, c'est 1'énumération systfmatique des relations structurant le mythe.

1)

I1 s'agit done d'upe combinatoire qui, malgré nous, dirons-nous™ ', revét les
apparences d'un mod€le génératif {cf. Chomsky, 1965; nous verrons pourquoi

un peu plus loin). Cette conjonction a pourtant au moins 1'avantage de mon-
trer clairement gue notre démarche n'a absolument rien & faire, de prés ou de
loin, avec 1la constitution §’un corpus; on aura du reste remarqué qu'il est

bien rare gue nous nous laissions aller & considerer le mythe comme un "dis-
cours”. Au risque de paraitre naif et prosaique nous pensons gu'il faudrait
envisager les liens entre unités des divers systdmes non pas tant comme des
relations (&'un archi-systéme structuraliste) que plutdt comme des rapports.

8i 1'on refuse en effet de traiter la parole mythique comme un produit fini im-
muable et, dés lors qu' elle est enregistre, comme un objet consignable pour
1'éternité dans des archives ethnographiques, mais qu'au contraire on la consi-
dére véritablement comme une activité destinée & engendrer une vision dn monde
et par 1d 4 recréer la réalité sociale qui en découle, alors on ne peut plus se
contenter d'une description fig€e (plus ou moins positiviste), ni d'un découpage
et d'une classification structuraliste., Plus qu'un systéme d'€l8ments et de re-
lations, le mythe doit &tre regardé comme un systéme de régles. Régles internes:
par exemple comment démarrer wn mythe, comment le terminer, comment passer d'une
sBquence 4 une autre, comment y int€grer les animaux et les choses du ré€el, etc.?
Le tout dependant alors de régles externes: comment le mythe découpe-t-il 1'en=-
vironnement, comment construit-il la realit® Yukuna, comment 3 son tour celle-

ci interfére-t-elle avec celni-18, etc.?

l)Malgré nous...autant dire malheursusement car cette relative parenté avec
la linguistique chomskyenne nous géne. En effet dés le début nous &tions
fermement décidé & ne rien emprunter E auncun modéle méthodologique, du meins
consciemment, pour &viter le plus possible las inconvénients habituels de 1°'
importation de dispositifs tout faits et pour ne pas tomber & notre tour dans
les travers d'un nouveau 'ready-made" &pist&mologique.
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En ¢e sens nous ne reculons pas devant certsines questions essentielles et par
conséquent devant la possibilité de 1l'erreur. Ainsi, pour que la cohé&rence soit
compléte, faut-il que chacune des parties &claire le pourquoi et le corment au
reste du systéme, atteignant finalement la societ® Yukuna elle-méme. Bien gu'au-
tonome, c'est 18 une propridte nécessaire & sa fonction, ne pouvant &tre indé-
pendante du reste du systéme social qui lui donne sens et naissance; elle n'en

est qu'un rouage, ou mieux un des moteurs.

Une fois de plus on bute ici devant 1a difficulté majeure de l'interprétation
des mythes et par deld, probablement des faits de parcles cérémoniels en géné-

ral: la signification d'un mythe ne se réduit pas zu sens de ses parties, quel-

les qu'elles soient, de quelle manidre qu'on les définisse dans leur ensemble
ou en particulier. D&s lors le début de solution alternative que nous proposons
est d'examiner le mythe non pas comme une donn&e empirique ou & priori {cf. par
exemple I&vi-Strauss: 1958, p. 240), mais de 1’appréhender compme un systeme
défini par ses limites, c'est-d-dire par des rdgles déterminant aussi bien son
organisation interne que =a fonctipn sociale externe. Ainsi le fait que le
mythe soit parlé a pour conséquence qQu'il soit linfaire et orient&: ses limites
seront donc définies pratiquement par un début et une fin de telle sorte que,
quand bien mé&me le locuteur commencerait en son milieu, tout ce qui précéde
sera en fait déjd nécessairement supposd. Les bornes du systéme du mythe sont
ainsi comme des portes de départ et dlarrivée qui non seulement ont la vertu de
déclencher et de stopper la parole mythique, mais encore celle de la faire con-
traster avec tous les autres faits de langage; en ce sens dans son entier le
mythe forme bien un systZme ferm8. A 1’opposé, si 1l'cn ose dire, les €léments
singuliers {animaux, plantes, personnages, etc.) sont d8finis aussi bien par les
rapports qu'ils entretiennent avec les autres parties du mythe, que par la réa-
1ité dont ils &manent; non seulement ils occupent une place et jouent un rdle
apécifique dans la narration, mais ils ne cessent pas de procéder du régne du
sensible. De cette fagon il est slors possible d'introduire des corrélations
imperceptibles entre des événements perceptibles {pour expliquer ou plutdt
justifier par exemple l'alternance du jour et de la nuit, cf. 256-261), pour
constituer ainsi, de part en part et de proche en proche, une vision totale-
ment cohérente. Chaque élément fait donc partie d'an moins trois systémes:

d'une part en tant que monéme si 1l'on peut dire, il est un signe du systéme
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de la langue particulidre d'ol dérive son sens; il est ensuite &12ment du systime
du mythe; et enfin il désigne un trait générique de l'environnement physique.

De cette manifre, et méme si empiriquement il n'apparait que comme un signe
linguistique, tout Elément mythique prend vsleur de symbole. Sa signification

est 4 la fois plus large que son sens puisqu'elle évogque un contexte complexe,
mais aussi moindre puisque par 14, elle ne comprend qu'un aspect restreint

du signifié qu signe linguistique qui la supporte. En fait, comme nous le verrcns,

finalement "le mot c¢'est la chose.

L'ensemble intermfdiaire des séquences, quant & lui, dépend entidrement des deux
systémes que nous venons de voir. Chagque séquence est d'une part un sous-systéme
orienté du mythe, et d'autre part l'indication d'une configuration du réel. De

1la découle du reste des conséquences insoupgonnées, comme par exemple le fait

que la définition des sfquences ne peut se faire empiriquement et gu'elle

dépend de ce que le locuteur ou l'auditeur veut signifier; ou encore que ce

mode de représentation exclut par avance toute expression de nature paradigmstique,
comme dans le formelisme msth®matique ou les sciences nsturelles en general; ou
meme que toute explication prend la forme d'une justification linfaire (et plus

ou moins vite yautologique), qui dens le cas des 8tres vivants devient purement

généalogique; etc.

Finalement métaphores et métonymies ne sont pas moins inséparables que sémantique
et syntaxe: les mBtaphores n'existent jamais que métonymisées, si 1l'on ose dire,
par la succession des s&quences, et, réciprogquement les métonymies n'apparaissent
que par métaphorisation, c'est-d-dire en vertu d'une représentation symbolique

de la réalité.

Si pourtant on veut négliger ces processus et s'en tenir i un point de vue
strictement formel, on obtient la structure suivante:

Si 1'on dfsigne chacun des systémes par les chiffres 1,2,3, et par des tirets
les relations entre leurs &léments, cels donne la liste qui suit. (voir figure
ci-dessous):

1-1. Relation d'identit#,

1-2. Relation d'€quivalence.

1-3. Relation d4'équivalence composEe.

2-1. Relation d'inclusion.



2-2. Relation
2-3. Relation
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d'ordre.

d'équivalence.

3-1. Relation d'inclusion composée.
3-2. Relation d'incelusion.
3-3. Relation réciprogue.

Que l'on figurera de la manidre suivante:

Systéme global
8

33 S3 83 S3 53 83 S3 S3 8

Systéme des images

Comme on pouvait peut-é&tre s'y attendre, on obtient une grammaire syntagmatique

caractérisée par les propridtés sulvantes:

qui rend compte de la dimension syntagmatigue.
o et S3.

gui domne son unité au mythe et qui

g} Une relation d'ordre en 52

b) Des rapports entre unités de nature différente en §
¢) Une structure vicariante Sl’ 52’ 5]

3
le distingue d'sutres mythes et d'autres formes linguistiques.

La premiére propriété est certainement la plus fdconde. Comme on l'a vu, c'est
elle qui donne sa particularité essentielle & la parole mythigue. Un tel mo-
déle est transformaticnnel en ce sens gqu'il permet de définir avec précision

une base de comparaison. FEn effet:



307

Soit U et T deux mythes. Soit x-2, x-1, x, etc. G(Uz) la série des
séquences de U, Soit y-2, y-1, v, etc.GJTb) la sE€rie des séquences
de T. Hypothése:

V X(UQ) gemblable & y(T.), il existe une configuration x-1 semblable

o)
4 mne configuration y-1.

L'hypoth&se porte &videmment sur la dBtermination de la neture des "confi-
gurations" (relativement & l'identification du rapport "semblsble &"}, Par
exemple la conjonetion de 1800: (...)-——{Hipu'u chasse)-§—(Hipu'u péche}---
(Déluge), permet ae poser la question ---(?)=§-(7?)-&-(2)---(DEluge), pour tout
autre mythe de la méme mythologie ou méme d'un gutre systéme mythique.

Il est aussi int8ressant de noter que 1'on parvient & une grammaire syntagma-

tique A partir du moment ol 1'on se met & considérer la dimension sémantique
du mythe. On aurait pu cependant &'y attendre d8s gue, partant de nos trois
systémes 1'on n'ait au fond rien fait de plus que formeliser des relations de.
nature syntactique. La question de la signification strueturale du mythe sem-
ble pourtant maintenant plus claire: il n'est vraisemblablement pas possible
de s'appuyer sur la syntaxe pour en d€couvrir la structure sémantique; la
parole mythique n'est pas une "langue" ou plutdt un langage formel et la dé-
termination --ou encore le sens-- de ses unités n'est jamais simple; non seu-
lement elles entrent et se combinent différemment dans 1'ensemble (selon le
(sous- )systéme considéré), mais de plus, elles restent constamment soumises &
de multiples et puissantes contraintes externes. ¥n ce sens on peut diré,
suivant Saussure, qu'elles sont tout sauf "arbitraires" et univoques (Saussure,
1972, p. 157 et 106); bref elles n'oht rien de commun avec les "signes"
saugsuriens. Ceci acquiert évidemment une certaine importance lorsqu'on tente
d'étendre le mod&le linguistique aux faits de mythologie. Notre propos n'est
certes pas ici de faire la critique des structuralistes, ou méme seulement

de 1'analogie de la langue sur laguelle ils se fondent, chacun & leur maniére;
disons alors simplement gu'en usant &'une métaphore dont le plus souvent ils
ne maitrisent pas totalement les références épistémologiques, ils glissent
insensiblement du postulat implicite que "la langue est une forme et non une
substance” {Saussure, p. 169), au privildge de 1a forme sur le reste, puis par
suite, cherchant & former des unités et des relations, 3 la constitution de

signes combinatoires, ou du moins de ce qui pourrait en tenir iieu. Pas &tonnant

dés lors que Frangois Wehl puisse croire que: "... le signe est au terme d'une
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série de réflexions, en train de basculer du c&t€ du signifiant, dont on souligne

la PRIMAUTE." (Ducrot & Todorov, 1972, p. 438. Souligné par 1l'auteur); en fait

il s' agit 1& d'une illusion de perpective, que Saussure semblait méme avoir
prévue de fagon presque prémonitoire;). On peut du reste, pour &clairer ce
point, reprendre sa comparaison favorite de la feuille de papier {(idem, p. 157):
on voit alors que dans le mythe le recto et le verso ne correspondent plus

du tout, non seulement parce qu'il y a plusieurs systémes, mais encore parce
que leurs &léments ont des référents multiples --c'est ce que BenvEniste ap-
pelle "la signifiance s€mantique"™, (cf. 1974, p. 64)--, si bien qu'en découpant
le papier selon l'ordre syntactique, on d8truit 1'organisation sémantique;

si 1'on veut continuer ls métaphore, il faudrait comparer le mythe # une page
imprimée: en y découpant un texte, on a toutes les chances d'amputer 1'image
qui se trouve peut-&tre au revers, et réciproquement si 1'on suivait les
contours de 1'image, le texte 8 1'avers deviendrait incompréhensible; sans
parler du texte et de 1l'image qui se référent probablement non seulement aun
reste du livre ou du journal, mais sussi bien str & la réalité extérieure.
Bref, la mythologie n'est certainement pas constitufe que de "différences"

{cf. Saussure, 1972, p. 166). Mais tout cela n'a pss résolu notre question ori-
ginelle du statut de la réplique de Kawarimi d son cousin Hipu'u (1730). I1

nous faut donc revenir une fois de plus & la parole mythique.

Si 1' on y regarde de plus pré&s, on trouve en effet des signes auxquels on n'a
reut-Btre pas assez pris garde et qui rompent le r8cit aussi nettement que
notre formule de 1730: ce sont les onomatopéeé {78, 97-104, 127, 138, 1ho,
158, 164, etc. etc. On remsrquera ls fréquence). Innombrables, elles ponc-
tuent le mythe de manidre tout # fait caractéristique et sont une source inal-
térable de plaisir pour 1'andience: on reconnait le (bon) conteur & son style
onomatopéique aussi bien qu'd sa bonne mémoire. Ainsi sont-elles indiscuta-
blement le fait du narrateur, de sa performance, bien qu'en méme temps, néan-
moins elles Ffassent aussi partie de la narration et de ce gue les apprentis
doivent mémoriser, m2me si ensuite, lorsqu'ils "sauront" le mythe, ils auront
tout loisir de broder & leur convenance. Dans les onomatopes, parole indivi-
duelle et parole sociale se confondent donc de manidre totalement indissocia-
lLL'entité linguistique n'existe que par l'association du signifiant et du
signifié; dés qu'on ne retient qu'un de ces €léments, elle s'évanouit; au lieu
d'un objet concret, on n'a plus devant soi gu'une pure abstraction. A tout

moment on risque de ne saisir qu'une partie de l'entit€ en croyant l'embrasser
dans sa totalit&;"(idem, p. 1hbk}.
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ble: il n'y & plus apparemment que la parole mythique; performance et "mes-
sage" s'identifient. C'est ce que nous avons appelé 1'aspect performatif du
mythe, c'est-8-dire ce qui en fait justement une parcle: il n'existe que parlé,
que lorsqu'il est récité; autrement il n'est guére plus qu'une sorte de référent
magique et abstrait: la confiance dans les héros mythiques et la croyance dans
leur existence révolue. Le mythe n'existe gque parce que le locuteur se 1°
approprie et en failt sa propre parcle; c¢'est pourquoi performance, expression

et contenu sont parfaitemant indiscernables; il n'y & que les cobservateurs qui
grice A leurs magnétophones et leurs carnets de notes parviemnent & en faire

des picces de ™littérature orale" (!).

8i la plupart des théories mythologiques ont failli, c'est parce qu'elles cher-
chaient & dfterminer, soit en quoi son "information' &tait différente d'autres
messages {contenu), soit en quoi son "discours" différait d'autres faits
linguistiques {formes), soit encore les deux, sans toutefois saisir que tout
cela ne constituait qu'une seule et méme réalité. En cela, ils se montraient
surtout victimes de leur logocentrisme, si 1'on peut dire, c'est-d-dire de la
séparation abstraite de la "pensée" et de "l'expression", illusion commune au
rationalisme dialectigue aussi bien qu'Ad l'empirisme analytique. Et pourtant
1'interprétation ne cessera jamais de faire probléme puisque pour comprendre

on ne peut &viter de rapporter, de comparer, de combiner. En dépit des appa-
rences néanmoins, le mythe n'est pas vraiment un fait de communicatiocn -—o¢u

s'il 1'est, ce n'est que pour les enfants et les Btrangers qui le regoivent

pour la premidre fois--; ce n'est ni pour "1'histoire”, ni pour 1'intrigue qu'il
est raconté et répété, mais, mis 3 part le plaisir de la narration, surtout pour
poursuivre la tradition, (pour "faire comme nos pdres” avoue mon informateur)},
préservant par 14 l'ordre universel et assurant 1'avenir; bref pour “savoir”

le monde.

Les onomatopées sont donc des zcesux marquant inaltérablement la parole mythi-
que: ils Bvoquent et se référent directement & leurs correspondants réels &chap-
pant du méme coup aux trois systimes; fusionnant d'un trait leurs ré&férents,

ils les traversent de part en part. C'est alors que, contimuant cette perspec-
tive, on découvre encore d'autres signes qui, de meme manidre, court-circuitent

les systémes et transcendent leurs significetions: ce sont les imitations de
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chants et de langues Strangers {par exemple les animaux en 537, 665, 678, 685,
689, ou méme le bruit de l'araignée (muette) 989-99T; etc. ete.). Bien que ce
ne soient pas 18 de véritables onomatopées et que ces imitations soient plus

proches de la narration, elles sont cependant de méme nature que les scegux

puisqu'elles ne renvoient finalement rien qu'au mythe --méme si c'est pour
signifier que ces parcles nous &chappent-- et n'cont aucun sens en dehors de lui:
elles ne font que montrer la différence infranchissable qui désormais sépare

les animaux des humains. ¥Néanmoins, de ce fait et au contraire des onomatopges,
elles semblent surtout dépendre des sfquences; elles n'ont en effet d'existence
que par les €piscdes. Elles se¢ rattachent donc différemment 3 la parole mythique:
elles ne représentent leur objet que parce que, dans leur contexte séguentiel
regpectif, elles sont en rapport direct avec leur producteur, avee leurs au-
teurs (les participants au Bal des Animaux); si ce n'€tait le cas, la signifi-
cation ou la fonetion de ce charagbia resterait ﬁien sir 4 jamais ignorée. (Il
est par ailleurs intéressant de noter que, puisque le mythe est parlé, dds qu'

il cesse de reposer sur la langue (et sa double articulation), la seule forme
d'expression qui reste est le bruit...)}. Ainsi parce qu'd chaque fois elles
indiquent quelque chose de précis, nous appellerons ces marques des indicesl).
De fil en aiguille nous découvrons alors pour chagque systéme des signes particu-

liers qui transgressent les régles de la signification linguistique.

Pas besoin maintenant de chercher longtemps pour découvrir que Kawarimi
constitue lui sussi, une de ces singularit®s, bien que, se trouvant associé
avec 1'ensemble du premier syst2me: il n'existe gue par son propre mythe qui,
réciproquement, ne saurait exister sans lui; son référent externe se confond
avec son réffrent interne, ou pour mieux dire... dans le systSme social Yukuna,
sa fonction est d'8tre le héros de son propre mythe; sussi n'est-il jamais

d8signé gutrement que par son nom propre, qui

l)On aura probablement deviné que nous reprenons & notre maniére la distinction
inaugurée par Peirce entre icéne, indice et symbole (cf. The Collected Papers of
Charles Sanders Peirce. C. Hartshorne, F. Weiss, A. Burks ed., Harvard University
Press, Cambridge, 1931-1958. Cf. p. ex. vol.l, sct. 372)}. Nous n’avons fait que
remplacer ictne par le terme de sceau gqui nous semblait plus approprié pour rendre
1'idée de Peirce (™a sign which stands for something merely because it resembles
it." Vol.3, sct 362). Le sceau représente donc une margue cu un "signe" pour
lequel la relstion entre référence et manifestation est biunivoque. La parcle
mythique se caractérise par le fait qu'entre sceau et symbcle, en passant par
1'indice, la différence n'est pas vraiment de nature, mais de degré.
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de ce fait sert d4'indice pour le mythe tout entier; les Yukuna eux-mé&mes
n'en parlent pas différemment, c'est toujours "1'histoire (ou le mythe) de

Kawarimi..."

. En d‘aqtres termes celui-ci n'existe que dans la parcle mythique,
il n'a de sens que pour ses locuteurs et leur audience; il n'a pas d'autres
références: il court sur le fil de la parocle et nme fait que la suivre {(ou si
l'on préfére, la pousser comme une pelote devant lui: opBrateur performatif

ou performateur, c'est tout un) et 1'on comprend que l'on puisse jouer sur les
mots et appeler son mythe "la parole de Kawarimi"! On saisit aussi la raison
de ses ambiguités, les &quivoques concernant son identité que nous avons ren-
contrées: Quelle figure est-i1? Est-il personnage littéraire? Héros? Sulet
Yukuna exepplaire? On voit qu'en fait il est le mythe, si 1'on peut dire, il
assure sa continuit? non seulement dans la forme, comme une vague, mais aussi
dans le fond: séquence apras séquence, il devient en quelque sorte la person-—
nification des rapports domestiques; ils dévoileng les relations que les hommes
(et les animaux) entretiennent gquotidiennement entre eux et les uns avec les
autres; bref il est si indiciel, pourrait-on dire, qu'il en devient symbole.
D'une part il connait le monde: devenant le protégé de la lune, Il accéde

4 1'univers privé des animsux, avec les grues c'est celui des oiseaux voyageurs,
etc. et ainsi de suite... Ce qui explique ses continuelles transformations;
mais d'autre part, derridre ces apparences fugitives, il est toujours 1a avec
ges &ternels problémes, qui se refuse & jouer le jeu social: il détruit la re-
lation qu'il a avec son frare, qui détruit la relation qu'il a avec sa femme,
qui détruit la relation qu'il & avec sa belle-soeur, qui détruit la relation
qu'il a avec les femmes en général, qui d2truit la relation qu'il a avec sa
demi-soeur, qui détruit la relation qu'il a avec son beau-pére, qui détruit
finalement la relation avec s& mére... C'est sa raison d4'8tre. Raison négative
s'il en est, et si contrastive, si l'om ose dire, que son manque de sociabili-
t€ en devient un procdé sémantique: ne congoit-on pas plus cleirement ce dont
on pourrait &tre privé? Sa forme symbolique lui permet de prendre une infinité
de significations. C'est aussi pourquoi le rapport du mythe & la réalité Yukuna
est d'ordre métaphorique; qu'on invoque seulement son nom, par exemple lors

d'un rituel, et toute la part du monde qu'il symbolise sera aussitdt &voqude.

Bref Kawarimi est un indice parfait et, partant, tout ce qu'il montre est
parfaitement indiqué: il n'est jamais mis en question. Il ne fait donc rien

de plus que pointer la réalité, en rév€lant ce qui arrive logiquement lors que
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les formes des rapports sociaux ne sont pas respectées. Il ne saurait &tre mis
en cause, il ne fait su fond qu'obéir a son destin; d'cli cette impression de
pessivité foneiére, comme s'il f(t par neture, cu par d&finition, irresponsable.
Pas plus gu'il n'est, nous l'avons vu, une question de vérité, le mythe ne parle
de responsabilité: "C'est comme ¢a parce que c'est comme gal” disent les Yukuna.
Bt en effet, per lui-méme un symbole n'a pas de signification, il est {relative-
ment) conventionnel, et toujours il lui feut le support d'un indice —-ou qu'il
gsoit indieiel lui-méme-- pour pouveir fonetiomner. (C'est aussi la eonclusion
de Peirce, ef. vol. U4, set 56). Or il existe néanmoins des situations ol
Kawarimi sort complétement de son inertie, comme si soudain il voulait se dé-
clarer lui-m&me, en devenant pour un moment un sujet 8 part entiére, le temps
d'une répligue... Car on l'aura devin®, il s'asgit enfin de notre déclaration

de 1730; c'est en effet exactement le genre de parcles qui donne & Kawsrimi un
atpect vEriteblement humain et qui fait finslement de lui un symbole réel; sans
cela, et & force de transformations, il ne serait jamais qu'un simulacre. Aussi
cette exclamation n'est-elle qu'un ecas psrticulier, et on trouve de multiples
exemples de formules contrastant pareillement avee 1'arrisre-plan du récit (ef.
17, 208, 495, 509-528, Th2, 805, 927, 1105, 1k25, 1h32, 1730, 1851). Méme
plus: si l'on observe les endroits oli elles apparaissent, on constaters qu'elles
marquent toutes immanqueblement une artieulstion prircipale du mythe: 1'insulte
du dé&but, ls querelle avec Maotchi, les femmes du monde-du-bas, le malheur des
animaux, {le préa, le plus petit de nos ancétres), le retour de Kawarimi, les
g€ants du monde d'en haut, la rencontre d'Hipu'u et finslement 1'aboutisse-
ment. Elles coincident exactement avec les tournants de la narration: notre’
monde, monde-du-bas, monde d'em haut, -bout du monde, et constituent aussi,

du méme coup, de trés précieux jalons pour la mémorisation. Tout est done
cchérent, et pour peu gue 1'on pousse sssez loin, il n'y & pas de problimes

qui ne re¢oivent de réponses; si bien des traits peuvent de prime abord pa-
raitre arbitraires, ils finissent cependant toujours par se¢ réscudre dans

la fonetion scoeiale dw mythe., Rien d'&tonnant alors & ce qu'en fin de compte

le sens m8me de Kawarimi se refldte dens le processus le plus concret de sa
mémoire; double reflet méme, car si ces paroles clés sont essentielles, rien
n'emp&che par silleurs que chaque locuteur (et auditeur) constitue ses

propres balises mnémoniques. Seceaux, indices et symboles, tout sert & 11

uwnité de 1a parole mythique. La boucle est cette fois bouclée: nous avons vu

comment la syntaxe mythique pouvait produire une causalité métonymique, nous
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1)

découvrons maintenant comment sa sémantique la fait vivre

Le mythe est un. La force de son unité lui vient non seulement, comme on 1'a
vu, de L'articulation de ses parties (et de ses systémes) les unes sur les
avtres, mais aussi et surtout de 1l'autonomie absclue qui régne entre régles
et sens, de la liberté entre code et message. Contrairement & ce que 1!

on imagine souvent, on ne saurait d8duire aucune signification des “struc-
tures”, si bien que comme les formelistes (et certains structuralistes}, on
peut se perdre dans la syntaxe sans jameis connaftre la vérité d'une corres-
vondance complétement significative et univoque, ou, au contraire, comme les
historiens des religions, les psychanalystes e autres interprdtes, errer
dans les labyrinthes s€mantiques sens jamais d€couvrir la certitude dhume
figure distincte et univoque. Tout flotte, de telle sorte qu'd la fin l'obser-

vateur lassé et désenchant®, ne peut plus compter que sur lui-méme: il n'est

2)

glir que de ce qu'il pense et que de ce qu'il comprend ', C'est que le mythe
n'est pas un objet trés objectif! Il n'est que parole et n'a aucune existen-
ce en dehors d'elle, sinon bien siir dans la mPmoire individuelle et dans la
subjectivité personnelle de ses usagers. Les analystes qui implicitement {ou
dé€libérément, "parce qu'on ne peut pas faire autrement..." disent-ils)

commencent par en faire un texte, une réalit? &crite ou une expression litté-

l)Sur ce point sussi 1l'Scart entre notre méthode eb celle de L&vi-Strauss
est fondamental. On pouvait du reste s'y attendre, &tant donnée notre divergence
précédente sur la syntaxe; on n'imagine pas en effet de grammaire sans aucun
lexique, ou 1'inverse. Mais si essentielle soit la différence, elle ne préte
cependant pas & commentaires, dans la mesure ol 1'auteur des Mythologigues ne
parle que rarement de sémantique en soi, et en tout cas jamais de la manidre
théorique et systémstique dont il use en traitant de gquesticns structurelles.
Les rares fois ol il &tudie des héros mythiques de fagon relativement continue
et syntagmatique (Oedipe, cf. Lévi-Strauss, 1958, chap. XI; et Asdiwal, cf.
Lévi-Strauss, 1973, chap. IX), c'est en fait pour en extraire une succession
de rapports d'ordre paradigmatique, si 1l'on peut dire. L'absence de discussion
sur ce point vient donc probablement de 1a perspective méthodologigue, dloll le
recours absolument nécessaire # d'autres variantes. Néanmoins cette scluticn,
cette sorte de stratagéme, ne saurait vraiment remplacer 1'approche sémantique,
tant i1 est vral qu'il ne s'egit pas seulement de signification interme ocu
conceptuelle (abstraite)}, mais bien plutdt de 1la fonction sociale du mythe et
de son rapport au reste du systéme social général.

2)0n trouvera une belle description de ces difficultés dans Lévi-Strauss,
1964, pp. 9-22, et sur un autre registre pp. 22-40.
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raire, etc. etc. s'engagent d8s 1'abord dans des complications et des obscu-
rités dont ils ne sont pas prés de sortir, si l'on ose direl). On retrouve
done un de ces paradoxes, {souvent notés par Saussure en parlant de la langue),
sur lesquels on tombe si fréquemment lorsqu'on s'attache a4 déchiffrer le mode
d’existence des populations sans division sociale du travail: d'une part pris
en sol et de 1'intérieur, le mythe est plein de manifestations arbitraires

et d'invraisemblances2); mais d'autre part, considéré dans sa fonction sociale
et de 1'extérieur, il semble parfaitement arrangé, délibérd, voire programmé,
et en tout cas trés "fortement" cchérent (comme on dit en logique). Cela impli-
que trés précisément que les limites du mythe --et du méme coup ses régles in-
ternes—- soient tout i fait détermindes; en d'autres termes, les possibilités
créatrices et figuratives du champ mythologique dépendent justement de son in-
dépendance par rapport au reste du systdme social: il sera d'autant plus fonc-
tionnel qu'il est mieux d81imit€, .d'autant plus essentiel & la structure
sociale qu'il se distingue du reste de l'organisation sociale., Contrairement
4 1'idéologiec et au discours politique ou juridique par exemple, lz mythologie

ne fonctioune en guelque sorte que parce qu'elle ne parle pas directement

de la socifté ou elle prend sa source, c'est-d-dire, comme nous allons le voir,
1) 3
parce qu’elle s'oppose foncidrement & sa culture; cela permet de différencier

les prémisses de l'ordre social --ce que nous appellerons thforiquement plus

. ' . 3 .
loin le consensus-- de ses prcblémes de fonctionnement ). Dans une société

1)Cette approche caractérise toutes les méthodologies positivistes et peut
méme servir critére d'identification: est positiviste toute méthode qui réduit
a priori, les mythes et plus généralement toute manifestation de nature symbolique
& un texte, 4 une inscription qu'il s'agirait alors de lire cu d'interpréter.

2)11 ne s'agit pas bien sr d'arbitraire (du signe) linguistique mais
dtarbitraire mythique —-identifiable dans les trois systéms: dans le découpage
global, dans 1'arrangement sé&quentiel et dans les images mythiques—-. Par
exemple si l'ara est choisi pour recueillir Maotechi ce n'est pas parce gu'il
est un oiseau, un perroquet, etc. (il n'est pas seul en ce cas...), mais pour
des raisons qui appartiennent et renvoient au systéme mythique lui-méme. Comme
1'a montré Saussure, cette manidre 4'arbitraire permet d'iscler chaque &l&pent
avec une grande précision {significative}, c'est-d-dire gu'il donne Justement
la possibilité de constituer un systéme génératif {cf. plus haut).

3)Ne pes parler directement de son objet est la seule chose péut-etre que
1le mythe partage avec la littérature --ce qui bien siir est une belle source de
confusionl!--. C'est du reste pourquoi sceaux et indices, qui eux sont un reflet
direct de la réalité, ont un si grand pouvoir. (Les symboles sont plus complexes
car ils jounent justement sur leur double nature.)

Buite de la note page suivante
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8 faible division du travail, on pent s'attendre & ce gue toutes les mani-
festations sociales prennent un tour instrumental {(cf. Marx, 1965, p. 273),
ainsi en sera-t-il aussi du mythe; son utilité et son utilisation dépen-

dra donc trés exactement de l'acuité de ses formesl). Nombreux sont les
faits qui permettraient de corroborer ces observations, mais le plus frappant

est certainement la fonction unitaire de la parole mythique: en effet si consi-

dérables que puissent &tre les variations apportées par les locuteurs, pour
peu évidemment qu'ils respectent L'ordre métonymique des séguences, elle

sera toujours entendue de la méme manidre --ce qui ne veut pas dire identi-
quement écoutfe & cause des Aifférences subjectives de tous ordres (mémoire,
préoccupations, ete.--); c'est ce qui permet aux Yukuna de se d&finir socia-
lement par le moyen de leur mythologie, non pas tellement qu'ils y trouvent
une imege {possible) d'eux-mémes, mais surtout parce que de sa "propriéte",
comme disent parfois les Yukuna, dépend leur identité sociale, c'est-d-dire
leurs rapports aux autres groupes exogames, aux aubres maisons et dans celles-

ci aux autres foyers, etc. Bref il permet, ou plutdt justifie, toutes les dif-

l)C'est Justement parce que les structures de la mythologie {et on pourrait
en dire autant de la langue) sont ind&pendantes de celles de la structure
sociale qu'elle peut produire wne infinité de significations. Le contraire
entraverait ses possibilites...

Suite de la note de la page précédente:

Au cours des sigcles le style €pigue en tant que genre a donné lieu & 4'
innombrables définitions et discussions. Peut-&btre voyons-nous maintenant
mieux pourquoi. Fondé sur la geste de héros, il se caractérise par un double
rapport: d'une part les héros sont indiciels du monde dans lequel ils existent;
1'épopée réduit tout i sa perspective; mais aussi ils sont symboligues en ce
sens qu'ils déclinent explicitement ce qui fait leur identité {ou leur person-
nalité); ils sont performatifs par rapport & eux-mémes, (cf. plus loin). C'est
1a une premiére articulation qui s'emboite dans un rapport plus vaste: toute
piSce épique est toujours dotée, en ouverture ou en fermeture {ou encore
sonvent les deux), d'une partie performative oil sont décrites les intentions

dn po@me; chez HomBre ou Rabelais c'est &vident, dans Moby Dick de Melville
1'introduction est réflexive, chez C&line elle est totalement subjective, etec.
Si bien que sa fonection sociale est exprimée et développfe dans le texte lui-
méme. Clest la seconde artieulation. Ainsi i la référence des personnages &
leur existence, correspond la r&férence du récit au systéme social qui 1
engendre; traditionnellement ils se fondent dans 1'introduction ou la conclusion,
mais cela peut &tre aussi au cours du recit. L'erreur des critiques a toujours
&té de ne jamals référer, sinon par impressionnisme id&clogique cu subjeetif,
le texte & son suditoire, de ne jamais déerire objectivement et avec précision
le rapport du récit (et non pas 1'Auteur, fiit-il "producteur” & son audience
(qui n'est pas le Lecteur).

¥
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férences sociales entre groupes, entre langues, malocas, ete. Une fois de
plus on retrouve cette caractéristique essentielle de la parole mythique de se

)

poser ccmme fondement de la réalitél .

Cependant, depuis que nous avons déeidé de acus précccuper du sens et de la si-
gnification du mythe et de 1&, depuils que nous avons dQ recourir i ces réfé-
rences externes, nous n'avens plus cessé de nous trouver & chevel sur ces li-
mites: tantdt exeminant 1l'intérieur, tantdt scrutant 1'extérieur, puisque pour
&tre conséquent avec notre méthodologie et nos postulats, nous devrions déce-
ler des confirmations de sa fonction sociale dans la parole elle-méme. Aussi
est-il temps maintenant de décrire plus précisément les méecanismes spécifiques
qui tout en la d&limitant, permettent la participation de 1'sudience. Le pre-
nier proc€dé est aussi simple qu'efficace. Il consiste d introduire et & con-
clure systématiquement le mythe de mamnidre Eerformativez): & chaque fois le
conteur déclere, 8 le premidre persecnne, ce qui'il ve dire, de qui il va parler
et en quoi "nous" --tous les Yukuna d'un méme groupe exogame-- SCmmes concernés;
ainsi dans notre ¢as par exemple, au début: "Je vals maintenant raconter 1'
histoire de Kewarimi. ('est une histoire du début des temps, ceux des premiers
hommes et du début de ncs temps, & nous les Matapi." {1-3), et & la fin:” Ici
g2'achdve pour nous 1'histeire de Kawarimi." {1855). Ainsi t¢hacun, centeur cu
auditoire, se trouve-t-il aussitst conerdtement et activement déterminé & la
fois par une disparité (locuteur-assistance)} et par une parité (le mythe se-
ra le méme pour tous). Bien que tout le monde sache toujours & quoi s'en tenir,
cette ritualisetion est absclument nécessaire, et sans cela le mythe ne serait
pas "bien dit", pas ce qu'il doit &tre. Pour les mBmes raisons par ailleurs,
comme nous le verrons, on retrouve tout aussi systémetiquement cette pratique
performative & 1l'ouverture et & la fermeture des rites eux-mémes: les parcles
d'adresse déclenchent le "perler dur”, si scuvent remarqué dans les rituels
américains; le Maitre de la cérémonie, les représentants des invitants et des
invités redéfinissent alors leur identité commune et respective et le sujet
l)On mettra avantageusement ces faits en rapport avec la définition de la
fonction phatigque du langage proposée par Malinowski (ef. in Ogden ¥ Richards,
1923). A l'&vidence il existe une fonction phatique de la parcle mythique que

1l'on pourrait probablement justement expliquer par cette confirmetion de leur
identité que les Yukuna y trouvent.

23Nous suivons ici Austin qui le premier menticnne la notion de performatif:
Un énoncé est performatif lorsque d'une part il se réf&re A ce que le locuteur
est en train d'sccomplir, et que de plus 1'Encnciation est l'action qu'il est
en train d'accomplir; p. ex. "je jure...”, "je te promets que...", etc. Cf.
Austin, 1962, lectures I-III.




317

du cérémoniel qui les réunit (cf. Jscopin, 1972); dans ce cas la transition
performative n'est pas seulement individuelle mais collective --puisqu'il s
agit de représentants de groupes--, non seulement parlée mais joufe --acted
out comme on dit en anglais—-, comme il se doit dans un rituel. Ces phrases
signalent donc les limites de la parcle mythigue ét de ses systdmes; elles

sont par conséquent dedans et dehors, & 1l'intérieur et & l'extérieur de la

mythologie, et cela non pas & cause d'une signification ou d'une formuletion
particuliére, mais & cause de leur statut: elles expriment le rapport social

créé par le mythe entre les participants de 1'audience.

La parcle étant linésire, il a donc suffi de borner son commencement et son
terme pour la délimiter. Si simple pourtant qu'il soit, ce mécanisme est trop
strictement formel pour ne pas présenter des inconvénients; il supposerait en
effet que 1l'on parte toujours du début et que L'on aille jusqu'au bout. Or,
nous l'avons vu, il est fréquent que les Yukuna partant d'une contingence
particulidre, se référent & une situsticn au milieu du mythe. C'est donc la
preuve qu'il ¥ & un autre pﬁocédé permettant d'y entrer plus ou moins en n'im-
1

porte lequel de ses points C'est 14 qu'interviennent ce que nous appellerons

des volteurs, c'est-3-dire des expressions qui doivent tout aux interlo-
cuteur52 , soit gu'elles se référent directement & eux (p. ex. les pronoms
personnels de premidre et seconde persomme), soit gu'elles s'appuient sur la
situation de 1'éncneciation (p. ex. dans les mcts comme ici, maintenant, demain,
etc. Cf. Benveniste, 1966, chap. XXI). Dans notre cas, les pronoms des passages
performatifs que nous venons de voir, en fournissent un parfait exemple: ils
définissent en effet exactement 1'identitg des participants, (je/nous). Mais

il y a plus. Au fur et & mesure gque le mythe se déroule, Kawarimi, nous 1'

avons vu, semble "nous" nier: il se distingue de plus en plus de la société

l)C'est probablement pourquoi les mythes ne sont pas dits trés souvent d'un
bout & 1l'autre. Sauf exception le m8me mythe n'est pas raconté plus de deux
fois 1'an. Il serait au fond toujours possible en pareil cas d'accentuer le
formalisme jisgqu'd ce qu'il devienne assez articulé {langage initiatique, langue
secréte, etc.). Les exemples de cet ordre ne manguent pas, mais les Yukuna
préférent une solution plus &galitaire.

2)11 s'agit de la notion de shifter, néclogisme introduit par Jakcbson (cf.
1963, chap. IX) & la suvite de Burke et gue Ruwet a traduit par embrayeur. Cette
traduction est, nous semble-t-il assez Eloignée de 1'idée originale qui se référe
surtout & la notion de déplacement mesuré et pr8visible (p. ex. dans wn va-et-
vient); la traductiocn est déligste. Notre néologisme se référe & volte (qui
se rapproche plus de shift): 1°) Equitation, Tour complet que 1'on fait exécuter
au cheval. 20) Folklore. Ancienne danse. 3 ) Marine. Changement de cap. (Le
Petit Robert, p. 192L3,

Nous appellerons deixis ce rapport de la narration & 1'avdience et deictique
ce qui s' ¥y rapporte.
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et de la culture Yukuna tout entiére, et ce faisant et dans cette mesure méme,
ge d&finit aussi de plus en plus par rapport & eux: eux seuls sont viritablement
capables de le comprendre et d'en tirer le meilleur parti! Si bien qu'il finit
par s'opposer de tout son étre‘aux indiens d'aujourdthui. Sa foncetion secisle,
son exemplarit® si 1'on ose dire, est donc de créef une différence si radicale,
qu'elle resters & jsmais insurpassable. Et c'est pourquoi il est bien obligé,
une fois ce but atteint...de disparaitre pour nous laisser la place. Il
définit done le passé, les temps révolus (2-3), et méme plus qu'on ne pourrait
le croire si lton se éouvient qu'il est le dernier de; héres mythologiques
Yukuna, le plus proche de nous et précisément celui qui va tracer la limite
toujours vivante entre mythe et résglité: s'il est passé, alors nous sommes
présents. Par exemple, bien gue la régle veuille que le grand-pdre trans-
mette son nom propre & son petit-fils, on 1'oncle & son petit-neven (et la
grand-mére a sa petite-fille, ete.), le nom de Kawarimi lui appartient en pro-
pre et n'est jamais sorti du domaine de la mythologie --comme celui des autres
héros mythigues d'ailleurs——-; du reste aprés ce qui lui est arrivé, on ne sera
pas trop surpris de le savoir sans descendance. Mais paradexalement, c¢'est
aussi pourquei son nom pent servir de volteur: symbolique, n'appartenant qu'-
au mythe, plus que tout autre &lément on image, il incite 4 la reconnaissance
de configurations envircnnantes, d l'identification de situations personnelles,
& 1'adhésion ocu au contraire au rejet de figures &€piques, bref i des processus
de projecticn pour parler comme les psychologues, avec cependant peut-&tre 1'
ircnie en plus. Ainsi précis@ment parce qu'il constitue lenr antithése socisle
et domestique, les Yukuna se trouvent en quelgue sorte domestiguement d8terminés
par Kawarimi: 1l est un volteur d'un bout & 1l'autre du mythe. I1 suffit alors
de faire un pas de plus pour comprendre qu'en fin de compte, n'importe laguelle
de ses parties on de ses unités peut devenir volteur; pour des raisons person-
nelles, chague Yukune peut en effet privilégier dans sa mémoire ou reconnaftre
dans son environnement, un signe q&i engendrera la parole mythique. Ainsi
apparaft-elle d'autant plus rigide sur le plan formel qu'elle est en réalité
souple et changeante sur le fond; une fois encoré; plus on la considdre comme
un discours, ft-il performatif, et moins on entend sa parcle, moins on devine
ses ressources symboliques.

1)

Mais en fin de compte, que signifie cette deixis négative ', cette maniére

l)Cf. note précédente. HNous l'empleierons désormais pour dénoter tout ce
qui conecerne les volteurs.
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négative de se mettre en cause? Qu'est-ce & dire que Kawarimi se d&finit
par rapport & "nous", les Yukuna? Cette question &8 peine posBe il se passe
alors quelque chose d'€tonnant... Comme dans un tour de prestidigitation,
soudain le dispositif entier bascule et produit un extracrdinaire retourne-

ment: en effet, si Kawarimi nous exclut absolument et ne se définit plus que

par rapport & nous, dans ce cas nous excluons aussi Kawarimi et il nous défi-

nit. Du coup slors tout s'&claire! Tout ce que nous n'avons cess€ d'aeffir-
mer sur le contenu fondamental de la parole mythique s'explique: ¢'est-3-
dire non seulement comment et surtout pourguoi les Yukuna définissent leur

identité par le mythe, mais plus totalement comment et pourquoi il constitue

la gen&se de toute leur réalit&. Bien sir, comze nous le savons, il Justifie
doublement 1l'identité ethnique de chacun, d4'une part de par 1la langue dans
laguelle il est racont€ et d’autre part de par son contenu, mals en outre, il
détermine de plus et avant tout l'identité€ des Yukuna par rapport 4 eux-mémes;
si bien que dans la mesure ol il n'y a pas de division sociale du travail ni
de réelles dépendances entre populations voisines, du moins de nature &conomi-
que, cette dernidre fonction est la plus essentielle. C'est par cette opposi-
tion primordiale & la parole de Kawarimi qu'ils #tablissent les principes de
leur vie {domestique); et puisqu'évidemment ce qui vaut pour Kawarimi vaut
aussi pour les autres héros du systéme mythique, plus généralement, la mytho-

logie dans son enzemble devient la référence fondamentale de toute l'existence

du monde; et alors du méme coup, comme nous l'avons vu, elle fournit le

référentiel unitaire de chaque groupe exogame (identit€ linguistique) et

plus loin de la totalité des groupes (identité de contenu) qui, par le biais
des rapports cérémoniels, reconnaissent le méme mythologie. Ce renversement
permet donc de comprendre comment nous avons pu prétendre que la parcle my-
thique Btait plus vraie que nature, si 1l'on peut dire, ou encore pourquoi &
toute question gui leur semble importante, les Yukuna répliquent invarisble-
ment: "A cause de Kawarimi..." ou "A cause du mythe..."l): leur r&alité ne
saurait exister sans le mythe et, réciproguement, leur mythologie n'aurait

pas d'existence sans cette réalité spéeifique, c'est—d-dire sans le rapport

qu'ils entretiennent en commun et pareillement —-division sexuelle mise &

l)Il suffisait donc d'exprimer une quelconque de ces interrogations pour
&tre & notre tour, bien qu’observateur, impliqué dens le dispositif mythigue.
Méme plus, sens le savoir nous le provoquions par nos questicns et il se
refermait sur nous un peu comme Jonas dans sa haleine; il arrdivait quelques
fois que la discussion prenne une tournure assez vive pour gue nous nous
gentiong dans le méme rapport au mythe que les indiens...
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part!-- avec leur &cosystéme; l'un ne peut se concevoir sans 1'autre. Le

systéme sociel tout entier dépend de la fermeté et de la solidité de cette
oppesition, de la clarté et de la précision de cette articulation. C'est pour
cette raison bien sfr que les rituels sont toujours des processus d8licats,
puisque, comme nous le verrons, ils participent des deux horizons; ils tien-
nent & la fois du mythe et de la réalité actuelle. Ainsi dans 1'id8al le mythe
est & la réalité comme la r8alité est au mythe; ensembles ils forment le dispo-
sitif d'adaptation de la société & son milieu, au réel. Aussi avons-nous
towJours soigneusement distingué entre réel et réalité: celui-ci existe
indépendemment des hommes, celle-12 est & ls fois cause et conséquence de leurs
rapports & leur environnement et de leur maniBre de se 1'approprier, ou plutdt

d'y survivre.

Nous saisissons enfin ce qui rendait notre approche si complexe: d'une part
chaque fois gque nous les interrcgions sur leur réalité, nos informateurs
finissaient inévitablement par invoquer le mythe, et d'autre part chaque fois
que nous posions une guestion sur la mythologie, ils nous renveyaient nsturel-
lement & la rfalité... L'un justifiant continuellement l'autre et ré&ciproque-
mentl); gu fond pour les indiens, mythe et scciBté se correspondent de telle
fagon que 1l'cn ne peut jamais savoir lequel est extdrieur et lequel est inté-
rieur & ltautre; tout dépend simplement de la perspective choisie. Cependant,
comme 1'on peut bien penser, nous &tions sussi viectime de notre vision logo-
centrigue; séparant "thBorie" et "pratique" --ou faut-il dire "idéologie" et
"infrastructure"?--, l'enquéte mythologique ne coincidait Jamaie tout & fait
avec nos recherches ethnographiques et de celles-ci § celle-18, la correspon-
dance ne cessait d'étre abstraite; nous evions bien vu que tout se passait

comme si le mythe &tait plus vrai que 1la r€alité, et par ailleurs gue toute

l)On comprend pourquoi une telle *pens€e"” n'a rien d Cfaire evec une pratique
scientifigue guelconque, bien gu'on puisse imaginer les raisons pour lesquelles
on & pu ¥ voir un présuppesé de la Science (au sens abstrait), puisque les
indiens ne quittent pas le champ de l'empirisme le plus pragmatique, et parce
qu'ils prennent aussi la réalité tré&s au sérieux. Pourtant cette conception
ne saurait s'attacher & créer un langage repr€sentant la réelité, et encore
moins un modéle du ré&el. Teout le contraire méme: si toujours le mythique se
référe (immédiatemert) au réel, si jamais il ne renvoie £ lui-méme, il n'a
aucune chance de déboucher sur un début de représentation scientifique.
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la réalité 8tait dsns le mythe, meis nous ne discernions pas vraiment comment
les deux s'articulaient ou se réunissaient pratiquement; nous avons mis long-
temps avant de saisir concrétement comment partir du systéme social et comment
ne censidérer la mythclegie que comme 1'une de ses parties. Il est en effet
totalement illusoire de eroire que, du moins dans le cas des sociétés sans
division sociale du travail, l'on puisse comprendre quoi que ce soit aux faits
mythigues --d n'importe quel mythe-- sans les rapporter au systéme glcbal dont

ils ne forment, somme toute, gue 1'une des parties. Lorsque nous efimes compris

1):

cela, tous les paradoxes s'€clairérent

Tout ceci montre, s'il en &tait besoin, que "la pens&e mythique”, malgré son
réalisme retourn€ ou alterné, n'a rien & faire avec une conception idéaliste.
Idfalisme et matérialisme supposent &galement tous deux une résistance con-
trastante entre pensée et réalité; l'un comme 1'mutre s'€écartent du pragmetisme;
le réalisme mythigue au contraire n'existe que par un lien inaltérable entre
parole et réalité —-inaltérable car il ne peut gue se transformer en un autre
rapport; il ne peut se dégrader ou s'améliorer sans disparaftre--; il est mE&me
en fait impossible comme dans la recherche scientifique ou la spéculation

philosophique, de faire jouer 1l'une contre l'autreQ). En 1l'absence d'dtat, de
l)Hotons que notre conception est &galement 8loignée des vues de Lévy-Bruhl

(1935) et de Lévi-Strauss {(1962}. Il nous semble méme, plus nous y réfléchissons,

gque ces deux auteurs s'opposent d’autant mieux qu'en réalité ils sont complémen-

taires. Encore une fois tout dépend du point de vue, et dans les deux cas, 1'

un n'est pas moins idéal que 1’autre --on reprochera cependant & Lévy-Bruhl sa

terminologie imprécise et ses formulations impressionnistes, sinon douteuses;

mais peut=on lui en tenir rigueur, 1ui gui n'a jamais mis les pieds "sur le

terrain”f--; Levi-Strauss part de la réalité pour nous décrire la pensée mythique,

I&vy-Bruhl part du mythe pour décrire la réalité: il est normal qu'ils paraissent

s'opposer, mais 1'cpposition ne serait-elle pas due & une illusicn de perspecti-

ve? Bn tout cas les deux visions se concilient sans difficult& lorsqu'on adopte

le point de vue du systéme social global. Et pourquei en effet la réification

de Lévy-Bruhl qui fait du langsge un systéme de cheses (cf. Todorov, 1977, Dp.

278-283), ne serait-elle pas 1l'inverse de la schématisation de Lévi-Strauss qui

permet de combiner des choses pour faire du langage {cf. Lévi-Strauss, 1973,

chap. 1). Les deux ont leur pert de vérité.

2:](2"1est ce qui expligue gue dans un tel mede de preduction d'une part la
distinction entre infra-et superstructure s'obscurcisse et devienne des plus
aléatoires--d moins bien siir qu'on ne persiste 4 appliquer une classification
formelle et a priori--, meis aussi que 1'id€ologie ne puisse exister: ncn pas
qu'elle soit réprimfe par on ne sait quelle instance, mais tout simplement
parce que les conditions mémes de son apparition ne sont pas réunies. C'est
aussi pourquoi les sceaux sont des moments privilégifs de la parcle mythique,
car ils adhérent si bien & la relation mythe-ré&alité qu'on ne sait plus qui
du scean ou du scellé est le premier et le plus réel...
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classes et surtout de division sociale du travail, il n'est pas tellement
étonnant que la conception du saveir soit de nature instrumentaliste; chacun
entretient en effet un rapport individuel avee le milieu --les seules situations
collectives sont les corvées, les rites et la vie familiale dans la maloca;
cela ne modifie pas les conditicns de base du mode de survie-—; rien ne s'
oppose donc & ce gque le réel soit 1'objet du mythe et, réciproquement, la
mythologie 1'&lsboration de la réalité; les Yukuna particivent &videmment des
deux et il ne leur viendrait pas & 1'idée gu 1'on puisse en contrdler ou en
manipuler les données. Ce n'est pas notre approche qui est instrumentaliste,
mais 1'attitude des Yukuna eux-mémes. Comme n'importe quel outil, fit-il
abstrait, l'usage de la parcle mythique s'acquiert et s'apprend lentement.
Certains s'en servent mieux gue d'autres, certains réussissent moins bien,
mais tous l'emploient: c'est leur manidre d'engendrer la réalité gqui leur est
propre, de s'approprier leur vie et de vivre leur identité&. "Quand dire, c¢'
est faire"l), la parole est performative de l'extérieur et deictique de 1'
interieur. Mais il est maintenant temps, grand temps méme de rejoindre

Kawarimi.

On ne peut pas dire que Kawarimi rdussisse particuliérement ses retours, Reve-

nu de tout ce qui réunit les Yukuna entre eux, il est d&sormais complé&tement

livre... libre mais seul et triste car comme disent les Yukuna "il n’a person-—
ne 4 qui parler!™ C'est alors qu'il retrouve son cousin amiyo Hipu'u {1729.

Amiyo: cousin paralléle matrilatérale)); mais ce faisant il ne fait pourtant
que confirmer une fois de plus la régle gqui depuis le d8but a dominé son des-
tin. Les Yukuna prétendent en effet que amiyo est le cousin avec laquel on

est le moins 1i& et avec lequel on se sent le plus libre, bref le plus marginal
dans le réseau des rapports de parenté; ce qui ne wveut pas dire, comme du reste
le montre notre Episode, gue l'attachement personnel ne puisse jouer un rdle

important et dursble, mais dans le cercle des proches parents, le cousin emi-

l)Quand dire, e'est faire: C(’est la traduction du titre du livre d4'Austin
(1962} .en frangais (Seuil, Paris, 1970). Observant la fonction du performatif
dans la parole mythique, nous pouvons peut-8tre comprendre pourquoi Austin, &
peine l'eut-il découvert, la mit aussitsdt en doute (cf. 1962, lectures V et ss.)
En effet dans la tradition positiviste & cet 8gard la plus classigque, au lieu
de créer une sémiologie du locuteur --ce gque permettait sa découverte—-, il s'
attache plutdt & la Vérité des éncncés. D8s lors succombant, si l'en peut dire,
4 1'objectivisme abstrait, il ne pouvait qu'@chouer dans sa tentative de
constituer une classification absolue des catégories d’énoncés. Toujours, &
un moment ou # un autre, réappsrait le systéme social...

2)

La mythologie est le seul endrcit ol nous avons entendu ce terme de parent?.
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yo n'appartient ni & la maisonn®e du pére, ni & celle du beau—pére‘(avec le-
quel on entretient des rapports particuliers); dans la plupart des £changes
-=comportant droits et obligations-— il est comme neutre et avec lui les re-
lations dépendent du bon vouloir des partenaires. Ces cousins se connaissent
néanmoins bien, ils sont en effet du méme groupe exogamique, de la méme géné-
ration et ont probablement pour cela wécu et traversé plusieurs rites de yu-
rupari ensembles. Une fois de plus pour Kawarimi, Hipu'un représente donc une
limite, cette association lui offre méme sa dernidre chance de ne pas vivre

seul en exilé.

Cependant Hipu'u ne sait pas faire grand-chose. Il doit tout apprendre ou

réapprendre comme un enfantlj (1738, 1748, puis 1815-16}, car Kawarimi revient

de loin: il connait maintenant aussi bien le monde infranaturel (258-1054),
que le monde supernaturel (1324-1633} et 1'on peut bien penser que ses techni-
ques de chasse et de pache ont quelque peu &volué par rapport aux menidres

2)

traditionnelles. Ainsi Hipu'u répéte-t-il, mais sur un asutrs plan ’, l'sppren-
tissage par lequel Kawarimi lui-méme a passé lorsqu'il 2tait le protégé de

la lune (267-983. Il lui sauve la vie au moins deux fois (1758 et 1819},

comme s'il s'agissait aussi de re-naissances), ainsi réinventent-ils la

chasse {1735 et ss5.) et 1la péche (1746 et ss): ils guettent au lieu de tra-
quer et ferrent & la ligne au lieu d'empoiscnner au barbasco; de méme Hipu'u
fait montre de tous ses talents de piégeur, ce gui nous veut 1‘'énumération

compléte de tous les oiseaux susceptibles de tomber dans ses lacs (1T746-1780).

Malgré les apparences, nos deux cousins ne sont pourtant pas en train 4'inven-
ter de nouveaux moyens de survie ou d'enrichir le patrimoine culturel des ci-

vilisations. Bien au contraire, ils sont désormais si loin de toute humenité

-y

(1806 et ss.) qu'ils ne font plus Que s'adapter i cette dernidre existence:

l)Cette position n'est pas sans analogie avec celle de 1'anthropologue qui,
bien gu'adulte, doit lui aussi tout apprendre comme un enfant et augquel il
arrive aussi force mésaventures.

2)En fait le plan référentiel de 1l'initiation aux technigques chamaniques.
Ils recréent ainsi les activités masculines de survie; ils ne peuvent en effet
remplacer 1'horticulture f2minine et les femmes. {Mais on sait aussi que depuis
un certain temps, Kawarimi est habitu€ & ne compter gue sur lui-méme...}. Du
reste le probléme de la différence et de l'affiliation sexuelle a A€jd &€
€laboré dans les mythes qui précsdent.
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vivre en dehors de toute humanité. Si leurs techniques (1735, 1746, 1764) s
associent & la prédation et semblent douces, naturelles, voire écclogiques,
comme on dit aujourd'hui, ce n'est pas tant qu'ils soient adeptes d'un "Retour
4 la Nature”, ou qu’ils tentent de réunir forét et chagra ~-~-comme on pourrait
peut-&tre le supposer (1734), mais bien parce qu'ils refusent de recourir

L Yukuna.

Nous poursuivons donc exactement la ligne tracfe jusqu'ici par Kawarimi: vivre

i tout moyen qui pourrait les assimiler & la société des hommes

gsans frére, puis sans épouse (ni fré&re), ensuite sans maison (ni épouse, ni
frére), et finalement sans m8re (ni maison, ni &pouse, ni frére) --c'est-d-

dire sans consanguins ni alli&s-—; et c'est pourquoi les armes de Kawarimi n’
ont plus rien d'artificiel (ef. Jacopin, 1977), au sens propre du terme, ce ne
sont plus que des (espSces d') arbres {1735 et 1T46). Ces techniques requiérent
toutefois des dons tout & fait exceptiomnels; ne faut-il pas en effet, comme
nous dit notre informateur, &tre capable de se transformer en fruit? A la
chasse, devenir fruit de kwakelo --profiter alors de ce qu'un oiseau est sur
un fruit veoisin pour 1'sssommer--, & la péche fruit de wihivihi --&tre avelé
par un poisson pour ressortir par ses branchilles—-; notre informeteur ne
manque alors pas de remarquer que Kawarimi (et dans une certaine mesure Hipu'u),
est un grand chaman, un chaman complet: ™N'avait~il pas déjd &té fruit et
animal auparavant (981, 634 et ss.)?" Mais son cousin n'a ni son adresse, ni
son entrainement; il se fait attaquer par un toucan (17h40) et engloutir tout
rond par un poisson {1753)... Heureusement que Kewarimi veille! Et puis, le
temps passe (1738, 1748), permettant méme peut-&tre & nos deux héros d‘'imaginer
gque leur nouvelle existence durera une éternitéa). Entre le chaseeur et ses
proies, le jeu semble méme de plus en plus #gal; si bien que lorsque finalement
Hipu'u rencontrera Crax, ce dernier ne montrera ni souffrance ni panique (1780),
au contraire plutdt, il paraitra le défier et Joindre le geste g la parole
insultante. Car les choses se gitent; un jour ils rencontrent pauxi (Crax ED. )
qui les narguent et... les apparences s'effondrent: Hipu'u résiste msl & la
provecation {1762) et invoque sa mére (1763!), comme si sa protestation pouvait
encore aveir un sens; bref il d&montre qu'il n'e pas vraiment changé et qu'il
est toujours un Yukuna comme avent. Dés lors tout peut arriver et... tout

1)

Et notre informateur d'sjouter: "Pire que des Maku...", par allusion & un

groupe veisin dit plus “sauvage" dans la mesure ol, apparemment, on y recourt
moins & 1'horticulture.

2)Souvent les choses se passent comme si r&pétitions et permanence tenaient
lieu de loi, comme si 1'augmentation de la fréquence d'un phénoméne ou 1'extension
de sa durée &tablissaient & eux seuls un rapport de causalité et augmentaient sa
probabilité,
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arrive en effet! ILe cousin de Kawarimi perd son sang-froid (1787-89);

c'est d peine s'il entend 1'avertissement de sa vietime -- de plus, pauxi parle
dane Ba langue, c'est-d-dire dans un langage oli méme droite et gauche sont in-
versdes (1788, n. 6)1)——; de toute fagon il n'est pas d’humeur & y prendre garde,
si bien que lorsquée nos héros mordent dans la chair de l'oiseau, il est
probablement dé€3d trop tard: l'ordre du monde se d8rdgle sussi inexorablement
que Kawarimi s'avance vers sa fin. ¢'est le déluge, un déluge que rien n'arréte;
ni le fait d'enterrer les os de pauxi —-comme s'il s'agissait d'un &tre humain
dont on devrait protéger 1'@me? {cf. Jacopin, 1972, p.123)--, ni Evidemment le
fait d'en boire l'eau... Hipu'u se révdle ici un pidtre apprenti sorcier

(1795): non seulement il ne sait pas “voir" 1'ordre secret du monde caché

sous les apparences, mais encore il se comporte &tourdiment (1792-93); ™il ne
pense pas", comme disent les indiens. Aucun &tre vivant ne ré€siste 4 1'inonda-
tion; rien ne lfarréte {1801) et lorsque'elle cesse de croitre, elle ne s'éva-
pore pour ainsi dire pas (1804. C'est en fait de l'ean ti&de, nous dit notre
informateur)}. Seul le chamanisme de Kawerimi en vient & bout in extremis et
leur permet-il de ne pas périr. Ce n'est finalement qu'aprés un temps inter-

minable que le monde redevient peu & peu viable.

Alors, on efface tout et on recommence? Cela serait sans compter le mutum...
Oiseau nocturne cousin dn Crax {les deux sont des Tinamidés)}, renommé pour
la régularité de son chant, il se met aprés un certain temps i “pleurer"
régulidrement (1805-6) --les Yukuna comparent en effet ses appels aux tradition-
nels sanglots poussés rituellement lors d'un d8c8s--: ainsi le passé n'avait
pas disparul C'est la preuve que l'on n'efface pas le temps mythique, car
c'est celui de 1l'ordre du monde, celui de la réalité et la rfalité ne se termine
pas si facilement. "Le temps est comme 1'eau des fleuves, i) ne s'arréte jamais,
disent les Yukuna; il coule jour et nuit, méme quand on ne le voit pas". Tls
décident pourtant de tuer le mutum {1807), meis c*est 1’oiseau que se venge.
Une fois de plus les choses semblent se passer comme on pouvait s'y attendre
(1808}: bien visible, offrant une cible parfaitement détsch&e au somment d'un
palmwier de ganacucho, Kawarimi ne le rate pas et l'atiteint par deux fois; il
1)Peut-étre ce s8igne pourrait-il &tre interprét€ comme une sorte d4'inversion
de 1'ordre du monde, puisgque d'une part Crax est un animal nocturne et que 4'
autre part son cri régulier --souvent not&-- pourrait signifier 1l 'unicité de 1’
ordre temporel. Le temps serait le mBme pour tous, de mé€me que les indiens s'y
référent pour compter les heures de la nuit. Hypoth&se difficile & confirmer.

I1 est cependant curieux gque les anthropologues ne scient pes plus souvent
tentés d'explorer la dimension temporelle.
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meurt alors en Lombant dans 1l'ean (1809-11). Kawarimi se doute bien de

guelque chose (12814}, mais avant qu’'il n'ait eu le temps d'esquisser un geste
ou de dire quoi que ce soit, Hipu'u & plongé sans ré&fl&chir (1815). I1

ne devra finelement son salut providentiel qu'au peigne de dents de pirafia
qu'il avait confectionné auparavant (1747), et qui possédait probablement des
pouvoirs particuliers puisque c'est celui qui est utilis pour les scarifications
rituelles du yurupari 1); ne s'sgit-il pas en effet au propre comme aun figuré
d'une (triple) re-naissance? Mais cette fois il est son propre accoucheur,
{méme si Kawarimi intervient encore quelque peu: 1819-21); de méme que celui-
ci s'était dégagé de l'influence lunaire (dans le monde-du-bas}, de méme Hipu'u
achéve de se libérer de sa dfpendance envers Kawarimi; en fait tout cela ne
fait que les rapprocher un peu plus de leur fin commune. Hipu'u aussi est zllé
trop loin: ils ont "mangé les habitants de la forét...mangé les habitants de
1'eau” (1734, 1T74S), ils en ont méme abus® en mangeant pauxi {et probablement
aussi son cousin mutum)z), comme si 1'on pouvait négliger 1'ordre du monde,
comme s'ils pouvaient se permettre de n'en pas tenir compte. Ainsi ceux qui
croyaient piéger la for&t et les rividres, seront piégés par elles, qui se

refermeront inexorablement sur eux.

Kawarimi arrive au bout de son périble. On saura désormais que les causes ne
produisent pas forcément toujours les effets attendus; on saura maintenant que
le monde n'est jamais tout & fait siir, que les relations aver les animaux, les
plantes, et 1l'enviromnement ne vont de soli et ne sont claires gu'en apparence;
et ¢'est pourguoi 1l'ordre du monde ne se présente jamais gue sous une forme
maltiple et fragmentée, changeante et inconstante. Pour les indiens, et s'il
en étailt besoin, la preuve est faite qu'ils ne sont ni les possesseurs tout
puissants et inscuciants, ni les régisseurs absolus et sbusifs de 1l'univers:
ils ne devraient plus &tre tent&s de se prendre pour les maitres de la forsdt,
mais considérer plutdt qu'ils lui appartiennent, et qu'ils en sont les hbtes
obligés, au méme titre que n'importe quelle autre espSce animale cu végdtale.

Les régles collectives, les institutions sociales Yukuna sont la nature des

1 . . - ‘s . .
)Lors des rites de yurupari on prétend gque ces scarifications endurcissent
les jeunes hommes. C'est en quelque sorte un signe de maturité.

2 . ey n . .
)Alors qu'Hipu'u libére en fait tous les autres ociseaux de leurs lacs

(cf. 1766, n. L4}.
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hommes; ce qui leur permet de survivre et pourtant ce qui, individuellement,

en 1l'absence de division sociale du travail, leur apparait & chacun comme une
invention humaine et en fin de compte artificielle, dont on pourrait peut-&tre
se passerl). La différenciation sociale n'est en effet pas assez permanente et
générale--sauf encore une fois la division sexuelle-- pour que les rapports
sociaux apparaissent aux Yukuna comme des “choses"™ naturelles et insmovibles
(ef. Marx, 1968, pp. 312 et ss.). A sa manidre cependant, Kawarimi tente
contintiment de s'en passer: avec une constance remarquable, il ne fait Jamais

que poursuivre sa propre nature et donner libre cours &4 ses instincts.

C'est pourquoi on peut considdrer la parole mythigue de Kawarimi comme 1'ex-

périence, ou méme plus, la gendse des limites: de la premidre querelle avec

son frére i 1'émancipation de son cousin paralléle matrilatéral, c'est toute
la vie sociale Yukuna qui se trouve mise en perspective et délimitée par
contraste; ses aventures commencent dans un univers @€jd totalement constitué
par les mythes qui le précédent —— c’est un point sur lequel nos informateurs
ne eessaient d'insister & chaque occasion-- et il n'appartient pas vraiment

4 la génération des premiers créateurs &piques de notre monde; il ne fait au
fond qu'en tracer les frontisdres minimales au deld desquelles la vie sociale
n'est plus pessible ou n’existe plus. Le monde la forét n'ont presque pas
changé et peurtant ils ne seront plus jemais comme avant; ils forment a
présent un systdme, ol tout désormais est interdépendant. Une fois de plus la
parole mythique apparait au moins autant comme un moyen créateur, que comme un

constitug. Ie cadre de vie ftant maintenant défini, & chacun d'inventer son

l)Ayant abandonné sa société, Kawarimi ne participe pourtant pas (encore?)

de la Nature; au contraire pourrait-on dire, sa démonstration ntaurait em effet
aucune valeur s'il pouvait changer de condition, si sa trensgression devenait
absolue et ses transformations irréversibles, car il ne serait plus alors qu'
une de ces innombrables figures qui sont maintenant pour nous devenus & jameis
des animaux ou des choses comme wa'atu, le petit perroquet (1497) ou l'oiseau
ripira (1642) ou les loups (1633), ete...Prise obJectivement 1'oppesition
Nature/Culture est &vidente; il n'en est pas question ici. Ce que montre le
mythe ce n'est pas leur opposition, mais leur réunion si 1l'ecn peut dire, ¢'est-
d-dire leur rapport constant et fluetuant Jour aprés Jour; s'il n'est pas
difficile de les opposer abstraitement, concrétement le probléme se présente
continuellement de briser cette distinetion et d'user prosafquement de la nature
dans la culture et de la culture pour la nature. Pour les Yukuna pas plus gque
pour nous, la nature, fut-elle humaine, n'est une catégorie absolue donnée une
fois pour toute.
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identité personnelle, celle qui lui sera propre, celle de son existence "domes-

1)

tique" .

Mais comment tout cela finit-il? Reprenons les outils gque nous nous sommes
donnés puisque finalement on peut bien considérer cet ultime Episode comme

un dernier &tat du mythe ou comme un accomplissement significatif, bref, au

fond, comme une solution...

D'un point de vue mBtonymique, toute l'existence de Kawarimi aboutit finale-
ment, par ricochets successifs, si 1'on peut dire, & 1'émancipation d'Hipu'u.
Nos compéres se trouvent alors lib&rés de tout; le cousin de Kawarimi n'a

méme plus besoin de lui ni de personne, pour subvenir & ses besoins et se tie
rer des situations les plus périlleuses {1822-1831). Et pourtant s'ils sont de-
venus indépendants, c'est pour disparaitre sussltdt, pour finir victimes des
voisins les plus "noirs" des Yukuna --Yukuna dixit: c'est-a-dire les plus
farouches et hostilesw=; ainsi du point de wvue de la parole mythique, c'est

le fin. Les deux cousins ne peuvent aller plus loin sur la voie de la d€so-
cialisation. Kawarimi s'achéve done car il n'est pas plus gue ce gue la paro-
le mythique fait de lui. Bt du méme coup e¢'est toute la mytbologie puisque,
souvenons-nous en, il est aussi le dernier des héros mythiques. Parvenu ainsi
i ce point, elle vire et bascule définitivement dans les temps mythiques. BFlle
rejoint le passé parce que ce sont nos temps qui commencent, pourrait-on dire,
de maniére métonymique; et le tourbillon de nos deux cousins ne fait plus que

signaler cette jeointure entre le prEsént et le passé originel...

Mais ce que la parole mythique & peut-8tre encore de plus remarquable, c'est
sa maniére de varier & l'infini le rapport espace-temps: temps du mythe, durée

de la parole, instants du narrateur, moments des membres de 1'auditoire,

l)Comment ne pas &voquer une fois de plus le chamanisme qui, fondé sur les

forces et les tensions sous-tendant lL'ordre du monde, serait absolument impessible
si la forét ne constituait pas un systéme? Cela veut dire que la chaman Yukuns
"pense” la fordt comme un milieuw homogéne de dimensions infinies; ¢'est pourquoi

il prétend que ces techniques ne fonctionnent pas véritablement avec les blancs

dont l'environnement naturel est trop vaste; cela au contraire des sciences,
notons-le, qui définissent leurs phénomdnes par rapport 3 un milieu "arbitrairement™
et abstraitement limité& et homogéne.

Disons done que les quelques interprétations magigques auxquelles nous avons
allusion jusqu'ici pourraient tout aussi bien &tre invoquées 3 chaque moment du
mythe., Ainsi 1'un de nos informateurs utilissit-il sans distinction les mots de
chamanisme et de mythologie, comme s'ils &taient synonymes. Ce qui bien slr ne
1'empéchait nullement de faire la différence.

-
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temps commun du rituel, ete.; lieux du mythe, malocs, espace du locuteur
imaginaire des auditeurs, emplacement rituel du récit, ete.; la parole joue
sur tous ces plans, le plus souvent sur plusieurs d'entre eux & ls fois;

par exemple le conteur peut rendre 1l'oncmetopfe du saut de Kewarimi dans le
monde-du-bas {229) apparemment sussi longue que sa chute, ou encore figurer
la forét dévastée par le feu 4'I'imulanaru (1402} par l'espace de la malcea
et au-deld, de la chagra et des arbres environnants, ete. Mais ce rapport
n'est jamsis aussi Bcletant que lorsqu'il rend 1'espace exactement &quivalent

1).

du monde-du-bas, puisqu'il utilise précisément le cycle temporel de 1'umari

au temps Le plus bel exemple est &videmment celui de la remontée de Kawarimi
pour se déplacer. Mais peut-&tre faut-il considérer tout son périple sous-
terrain comme une meniére de voyager de plus en plus longtemps —-ce qui expli-
querait que ses proches l'aient cru mort (1057 et ss.)-- et, par contraste,

son itinéraire dans le monde d'en haut comme ure fagon de s'€loigner de plus

en plus;la différence des deux trajets résiderait donec dans le rapport espace-
temps: dans le monde sous-terrain le temps tiendrait lieu de distance (parcours
lunaire, féminin, animal et végétal, etc.), tandis que dans le monde supérieur
1'espace s'identifierait & la durée (Jjours de vol, de carse, de marche, etec.);

tant et si bien que si Kawarimi peut remonter une hauteur proprement Iinfranchis-

sable ~-puisqu’'il n'y a aucun chemin, aucune riviére (i part au bout du monde
celle du soleil et de la lune) qui permette de passer d'un monde & 1l'autre--
en usant d'un stratagéme temporel, pourquoi ne pourrait-il pas répéter un tel

tour dans 1l'espace cette fois et retourner dans le temps? Ainsi, parvenus 1lit-

téralement aux confins du monde Yukunaea, ils inventent un jeu (1833) qui les

réunit pratiquement aussi fermement que le ferait un rite; sprés avoir recouru
avec succés au cycle de 1l'umari, ils tenteraient donc d'employer un tourniquet
spatial, roulant sur les pentes d'une colline... Quoli qu'il en soit on ne re-

passe pas le temps. Certes Kawarimi et Hipu'u vont quitter leur monde et pas-

ser dans un autre univers, mais ils ne retourneront pas chez les leurs: si

l)C‘est méme nous semble-t-il, dans le mythe (cf. "Bal des animaux", des fruits,

etc.) aussi bien que dans la pratique, une des clés du rituel, une de ses
articulations les plus fondamentales, puisque c'est sur ces éguivalences
précisément que s'appuie toute transposition. D&s 1'instant ol 1'cn saisit
comment se nouent temps et espace, on devrait en fait comprendre les mécanismes
du rite, ses modes de reprisentaticn, sa figuration indicielle, son jeu
symbeolique, ete.

2JC'es‘t—a—»dire sur les rives de 1'Apaporis. Le territoire des "Kawiyari"
commence en effet sur l'autre rive, au nord de 1l'Apaporis.
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1l'espace est réversible, ce gu'ils ont accompli est irréversible; on ne joue pas
avec le temps. Tout au plus peut-on respecter ses cycles, ses manifestations
périodiques et enm profiter pour retrouver ou redéfinir un espace singulier qui

recrée ou €vogue le rapport espace-temps originel, c’est-f-dire le domaine rituel.

A d&faut de réinventer les choses, peut-&tre peut-on reproduire leurs rapports.
Les Yukuna ne sont pas si er&dules, qui savent bien qu'en jouant et en représentant
leurs rites ils ne reconstituent pas le monde originel pour de vrai, mais ne font
que le re-présenter. De méme si mous avons dit que la parole mythique engendre
la monde ou la réalité Yukuna, ce n'est pas tant, bien sfir, qu'elle produise

ou perpétue leur condition matérielle, mais bien qu'elle confirme ou répdte les
conditions socieles d'existence sans lesquelles la vie et la survie des individus
et du groupe seraient impossibles. C'est aussi pourquoi entre les mythes et les
rites, la correspondance n'est pas terme & terme ou métonymique, mais bien
métaphorique {(cf. Leach, 1972, pp. 36-37 et Lévi-Strauss, 1971, p. 598): seuls
sont Evogqués les &léments nécessaires £ ls présentation ou & la composition de

ce que l'on veut invoquer. On aursa compris gue ce procédé sera désormais aussi

notre seul moyen de retrouver Kawarimi.

C'est done 1'histoire des Yukuna qui commence, c'est-#-dire leur réalité 4!
aujourd’hui, puisque ce qui, pour nous, tient lieu de passg historique, fait
Justement partie de ce qu'ils appellent mythes (1353, plur.yukuna: les histoires
les nouvelles, etc.)}. A la limite des limites, en marge des marges, nos héros
rencontrent des hommes; ce sont méme les premiers et les derniers --puisque

e'est la fin du dernier mythe--, c'est-d-dire les seuls hommes de toute la mytho-
logie, les seuls qui ne soient ni &piques, ni tout & fait symboliques (ef.
Jacopin, 1977). Et pourtant Kewarimi et Hipu'u ne les verront méme pas; ils

ne se douteront méme pas d'avoir &t& victimes des hommes (1846-1847). Et
pourtant ils ne mourront pas, ils n'iront pas au ciel comme les héros mythigues
qui les ont précé&dés. Probablement méme continuent-ils & représenter le mythe
parmi nous, car la plupart des Yukuna sont aussi persuadés gque Kawarimi pourrait
revenir un jour. Son jeu est notre supplice. Sa vie est notre mort et...par
retournement sa fin est notre commencement: sa disparition provogue notre entrée;
elle permet notre intrusion dans c& monde qu'il a contribu€ i crfer mais ol
mgintenant il n'a pius sa place. Désormais Kawarimi appartient av mythe; c'fest
1d qu'il demeure encore et que les Yukuna retrouvent & chague feois qu'ils en
besoin. L'avenir semble dés lors assez assuré pour que nous puissions 17

sbandonner & ses Temous.
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L'énigme de ls mythologic n'est pas tant due & un défaut qQu'a un excés de si-
gnifications. Il suffit de counsidérer la mythologie comme unc parcle, pour
qutelle révéle unc infinité d'interprétations toutes plus ou moins vraies

ou vraisemblables les unes gque les autres. TLes indiens du reste ne se privent
pas de recourir & cette richesse; ils ne remarquent méme aucune inconséquence
14 ol nous ne voyons souvent que contradictionsl). Les critlres décisifs

de la cohfrence mythique sont & la fois internes et externes; internes, parce
que chagque mythe ne traite toujours qued'une problématique particuliére, &
tel point que son héros principal est vénéré comme le "Maftre" de la question:
il ¥ & ainsi "le Maftre de (la premidre) maloca", "le Maftre de la guerre",
"la Maftresse des femmes", cte. ete., chaque théme allant de plus en plus loin
dans le déroulement d'un probléme et le développant selon une ligne précise
gue nous avons appelée mEtonymique; externes, parce que chague nom, chaque
séquence, chaque mythe, &voque une situation réelle définie par le contexte:
si par exemple un £pisode est rscont€ pour le plaisir de 1ls narrstion, il se
référera & un domaine de l'existence; s'il est au contraire invoqué pour

justifier un phénoméne singulier, il renverrs sculement & ce fait.

8i les indiens pratiquent la mythologie pour confirmer et consolider leur
réalité, nous la pratiquons &évidemment pour des raisons savantes et ethnolo-
giques; la multiplicité spparsissant sux Yukuns se trouve alors multipliée

par la distance et l'ouverture comparative; les discussions et interprétations
théoriques deviennent encore plus infinies. Notre intention ne sera done pas
ici de déployer et de commenter notre appareil thforique dans ses moindres
détails, nous n'en finirions jamais, mais de donner un simple résumé cohérent

de ses traits essentiels.

Systémes.

Ce qui rend difficile 1l'8tude de la mythologie c'est qu'elle n'ait, 4 vrai
dire, pas d'existence en soi: elle dépend & la fois du réel, d'une maniére

d'y vivre ou de s'y intégrer, et de la langue. Aussi certains ont-ils t&t

l)Souvenons—nous par exemple de la multiplicité des temps de maturation
des fruits utilisés par Kawarimi pour revenir sur terre.
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fait de 1l'assimiler & la religion (socialement) ou de l'associer au réve (indivi
duellement), car effectivement, rien ne les différencie matériellement. C'est
pourquei 1a méthode empirique et son opposé, la méthode spéculative, &chouent
Egalement & en rendre compte; la premidre, parce que méme si la parcle mythique
se gsert de la langue, elle ne se réduit pas & un famit de langage, et la deuxiéme,
parce gque si certes elle exprime cu représente le monde, elle est cependant bien
plus qu'un mode de pensfe, qu'une psychologie, qu'une philosophie, qu'une
Epistémologie, qu'une science, ete. etc., bref elle est bien plus qu'une con-
naissance, si sophistiquée soit-elle. Nous avons alors déeouvert gqu'elle
reposait sur-trois systémes: elle se fonde d’abord sur la réalité, c'est-d-dire
sur une vision distinctive du monde engendrée‘par un mede caractéristique de
survie et d'insertion dans le r€el; elle s'applique ensuite 4 la pratique
collective et individuelle, spécialement aux rituels mais aussi & la vie de

tous les jours; et enfin elle s'appuie sur la langue, avec ses propriétés
connues. Partant de 18, la maniére la plus siﬁple de déterminer chacun des

systémes est de définir ses umités.

Le premier systéme Sl1, le systéme du mythe pris comme unit€ en lui-méme, ne

se limite pas & la narration ou 1'"histoire”; il dépend encore de sa place
dans le reste du systéme mythique; la mythologie en effet ne couvre pas, mythe
aprés mytbe, tout l'univers uniformément comme une mosalque; au contreire chaque
mythe exprime hien toute la réalité msis sous une lumidre, cu plutét un angle
détermingé, celui d'une question ou d'une activité spfeifique: agriculture,
différence sexuelle, vie domestique, etc. Chaque mytbe dépasse nanmoins le
simple point de vue parce qu'il est aussi action: 1'infeormetion qu'il com-
porte n'est pas véritablement objective; elle est indissocimble de le fagon
subjJective dent le mythe est racont€; chacun d'eux n'est Jamais deux feis le
wéme et chacun reste ins€parable de ce moment singulier ol locuteur et audi-

teurs se confondent dans le méme performance.

Ie second systéme 52, celui des épisodes, ne consiste pas ncen plus uniquement
en une succession de sBquences orientBes: le tout forme plus que la scmme de
parties; checune n'est du reste pas seulement life nux autres par la legique
de 1'histoire, mais aussi par la cohfrence de la réalité pratigue des Yukuna;
tout n'lest pas toujours possible dans leur mode de vie, et la mytheolegie qui

n'en tiendrait pas compte dégnérersit immenquablement en discours. Les unités
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de 52 sont donc variables; leur définition dépend du contexte ou de la raison

invoquée.

Le troisidme systéme 83, celui des &lfments mythiques, est 1ié & 1'aspect lin-
guistique de 1a mythologie; la parole mythique est cependant plus qu'un simple
&noncé ou discours linguistique: les héros, les animaux, les plantes, ete.
revétent du fait de leur caractére mythique, une valeur symbolique; le méme
animal prendra dans deux mythes différents, ou meme A deux endroits différents
du méme mythe, des significations différentes. Son sens en est restreint puis-
que parmi toutes ses significations possibles, il ne peut prendre que celles
d8termindes par le contexte mythique et séquentiel, mais il s'en trouve aussi
€largi, puisque le récit 8pique avance de nouvelles associations, &voque des
origines inattendues ou propose des transformetions imprévisibles. Les
conséquences que 1'on pourrait tirer en chacun des points d'un tel systéme sont

proprement imnombrables. Répétons que nous n'en donnercns que 1'armature.

Syntaxe.

L'aspect performatif de la parole mythique est surtout dfi aux proc&dés syntac-
tiques; aussi ainsi bien 1a mythologie Yukuns est-elle totelement linaire et
orientée. Notre meilleur informateur la d8crivait comme un espace sillonné de
chemins, de sentiers forestiers aussi contournds que dans la réalité, qui se
croisent et se rencontrent et finissent par couvrir le monde entier. Il n'est
malheureusement pas possible d'entrer iei dans les d&tails; nous dirons
seulement que cette conception est totalement cohérente et en accord avec le
reste de 1la vision du monde Yukune. Nous avons montré ailleurs (Jacopin 1972,
1977} que leur représentation de 1l'’espace est d'une part structurée essentiel-
lement par les chemins et les cours d'eau, et qu'elle dépend d'autre part du
genre d'activit® considérée; elle est en quelque sorte constemment centrée
sur 1‘observateurl), ce qui veut par exemple dire que deux tra)ets ne sont
l)Nous avions par exemple emporté des prospectus de propagende touristique
pour mon:rer & nos hdtes le pays des Suisses., Il y aveit entre autre un beau
dessin panoramique d'Arosa (1'2t& et 1l'hiver). Le Maftre de malaéa qui nous
avait initié et adopt€ presque comme un fils, admirait souvent ce dépliant;
mais, bien que nous lui ayons bien des fois montrg comment le regarder, comment
les maisaons, les gens, les arbres, etc. 8taient repr€sentés, il ne le regardait
jamais qu'd 1'envers. Cela nous intrigua longtemps, Jusqu'su jour ol nous
comprimes qu'il imaginait 1'Helvétie de 1l'autre cBt& du monde et que, par

cans@quent, ce qui 1d-bas &tait (peint) & 1l'endroit, se trouvait de son point
de vue, & 1'envers. Il savait mieux que nous la configuration de 1'univers.




336

jamais &quivalents, s'ils ne sont pas strictement (pergus comme) identigues,
Cela permet aussi de comprendre, & l'inverse, comment plusieurs narraticns

{performances) du méme mythe, parfois fort différentes, restent pour les audi-

teurs identiques du seul fait qu'elles se r&duisent, ou plutdt peuvent se
réduire, au méme cheminement. Par contre certeines expressions, en apparence
pourtant semblables, sont immenquablement exclues du mythe, d€s lors qu'elles
semblent &tre en dehors de son trajet original. Dans une société comme celle
des Yukuna, la parole mythique én tant que telle, ne scuffre pas de paradigmes:

pour son audience, il n'v a pas vraiment de variantes —-méme si du point de vue

strictement linguistique il peut ¥ avoir plusieurs versions--, ou plutdt toute
variante est soit exclue, soit par avance comprise dans le modéle; c'est du
reste précisément ce qui permet, (avec la différence de langue), de 1'utiliser
pour d&finir 1'identité exogamique (ou ethnique)l). En ce sens on pourrait dire
gque la mythologie est discréte. De méme que l'on saisit ce qui dans une telle
conception de la réalit&, nous avait semblé idéaliste; dans un tel systéme en
effet, les singularités empiriques ne sont jémais que des cas d'espdce; s'il
s'agit néanmoins d'un id€alisme, loin d'étre virtuel et abstrait comme pour
Platon et sa postérité, il reste constamment r&sliste et toujours concret,

rour autant que celsa puisse se concevoir... Bref, on est encore lein du loges.

Cette description spatiasle, si 1'on peut dire, de le mythologie, nous raméne
alors tout naturellement & sa structure temporelle —-tant il est vrai gqu'avec
l'espace, le temps est la dimension fondamentale de 1'idéologie occidentale-—;
ce que nous venons de dire de l'espace de mythe est en effet si vaste, qu'on
ne cong¢oit pas qu'il n’y ait point de répercussions sur sa temporalit&. Car,
pas plus que l'espace, le temps Yukuna n'offre 1l'image d'un continuum (de ré-

ference), et si 1'on poursuit 1l'idée d'une cohdrence de structures entre les

1)Ceci explique que les structuralistes puissent se fonder sur des dif-
férences de variantes pour comprendre un mythe. En effet si celles-si sont
{inconsciemment) entendues de manidre unique, elles permettent d'isoler ce qui
est vraiment pertinent.
Dans des soci&tés plus complexes, on trouvera fréquemment la coexistence de
plusieurs versions qui fonctionnent nfanmoins comme autant de mythes différents,
et comme autant de références unitsires des groupes suxquels ils appartiennent
{ef. Leach, 1972, 3e part.; Robinson, 1968). D'autre part on peut aussi evoir
des systémes oll les versions ne sont pas aussi tranchées et irréductibles:
ce sont les sociétés ol le mythe n'entre qu'en partie dans la définition de 1°'
identité, soit que la parcle sociale constituante ne soit pas uniquement mythique,
s0it encore qu'elle ne soit pas seule & différencier les groupes sociaux (ef.
p- ex. les Lugbara, Middleton, 1958). Notre hypoth&se reste cependant que 1'
expression sociale de la visicn du monde est d'sutant plus mythique gue la
division du travail est simple.
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dimensions de la pratique et celles du mythe, on s'apercevra que, de méme que
chaque activité d&termine un espace particulier, elle d&termine un temps tout
aussi particulier; pour chague occupation on peut done définir une aire et un
laps de temps spéeifiques, dotés de caractdristiques singuliéres et d&limités

par les protegonistes, ou encore chaque téche se déroule dans un espace-Lemps
centré sur l'action du sujet, comme dirait un psychologue. La fordt par

exemple n'est pas la méme que l'on y chasse ou que 1l'on ne fasse gue la iraverser
pour se rendre ailleurs, et cela précisément & cause du défeut de référentiel
spatio~temporel continu et permanent {ef. Jacopin, 1872, 19TT)1). En fait
l'absence de division sociaie du travail engendre des rapports sociaux
indifférenciés et de nature &galitaire ne nécessitant nullement la constitu-
tion de références générales, abstraites, objectives el guantitatives; essen-
tiellement qualitatifs, les termes des échanges sont considérés comme Equiva-
lents s'ils possédent les carsctéristiques conventionnelles nécessaires, et
les variations quantitatives sont le plus souvent ignorées; bref il n'y a

pas de mesure institue et a fortiori, pss non plus de communesg mesures.

Dans ces conditions on comprend que la maloca soit, comme on 1l'a vu de par sa
permanence, une référence privilégide, ILieu géométrique de toutes les activi-
tés, elle devient naturellement le référentiel queslitatif le plus approprié

de l'organisation sociale; puisque les aires de toutes les occcupations s'y
recoupent, les &léments qui leur sont associfs finissent par former une imege
symbolique composite et parfaitement topo-logique de 1l'organisations sociale
Yukuna: seleon la téche ou le type de réalité auxquels on se référe, on obtient

une représentation (ou une valeur} différente et néanmoins congruente, si l'én

1)Cette différence avec notre vision du monde, qui de prime abord peut
sembler minime, se révéle en fait econsidérable. Combien de fois n'avons-
nous pas observé que plus on £'éloigne des sentiers battus, plus augmente le
sentiment d'une ins8curité latente, quelque chose comme la sensation d'&tre
de plus en plus sans véritable défense, dans un espace de plus en plus &tranger,
c'est-d-dire d'&tre vraiment isclé. L'sttention, 1'habileté, la perspicacité,
deviennent alors des réactions naturelles: le chasseur se concentre et le monde
se réduit pratiquement & ce qu'il peut en d&duire & partir de ses perceptions.
Les femmes traveillant dens les chagras ont probablement beaucoup moins ce sen-
timent: les Jerdins sont permanents et Jour apréds Jour elles peuvent contrdler
les résultats de leur travail. Au . contraire la forét n'offre Jamais cette
constance; elle est changeante; non seulement & cause des inondstions, de la
chute des arbres pourris cu des conditions météorologiques, mais surtout parce
que ls végBtation croit sans cesse: si ses traits essentiels semblent monotones,
les détmils foisonnent que se medifient constamment., Le manque de référentiel
est denc important.
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ose dire, avec toutes les antres; par exemple la duslité des moitifs nord/sud
refléte un grand nombre d'oppositions. Ceci permet de comprendre sussi bien

1)

la nature de ces "transformations" et leur fagon d'opérer’ —-c'est-d-dire
leur continuel retour & la maloca qui, invariablement reste le centre de 1°
univers——, que cette sorte de passion pour la concrétisation symbolique de
1ltordre scecial, que l'on @ souvent assocife svee la pensBe "primitive" ow
“"sauvege"; on voit ainsi qu'elle n'est pas tant due ¥ une logigue spécifique
ou aux &l&ments singuliers suxquels elle s'appligue que, plus fondamentalement,
aux conséquences sémiotiques du mode de survie, ou encore, ce qui revient em
méme, au rapport social général que les indiens entretiennent avec leur
environnement. C'est en fin de compte de ce rapport que dépend leur vision

du monde et leur mode de penser. Mais aussi, et puisque désormais on ne
saurait définir leur réalité sans recourir & leur mythologie, nous sommes
renvoy8€s su mythe; car si symboligue ou m&taphorigue que soit la maloca
universelle et sbstraite des Yukuna, elle n'est certes pas statique, mais su
contraire toute dynamique (voire méme t€l8ologique). Or on ne fait pas
apparaitre le temps sans voir intervenir la mythologie; en fait dés gue 1l'on
met ainei l'accent non plus sur l'aspect spatial de l'existence mais sur ses
caractéres temporels, on obtient tout bonnement la parole mythique elle-méme...
En effet si l'espace est réversible, le temps lui ne l'est pas, et 5'il n'est
pas trés difficile de conceveir une maloca imaginaire & pertir d'une habitation
concréte, il n'en est pas de méme lorsqu'il s'agit de symboliser l'existence
ou la durfe. Pourtant une fois de plus, les indiens semblent 13 encore faire
de nécessité vertu: ils font alors coincider 1'histoire du monde avec les
histoires de la mythologie et le tenmps de la vie sver le temps de la parole
mythique, si bien que finalement 1'irréversibilité de la temporalité, devient
pour les Yukuna, la base méme de leur causalité&. On comprend du méme coup

pourquoi la régle de concaténation métomymique est si importamte: rien ne s'

engendre dans l'univers qui ne soit de prime abord génfalogique, que ce soit
du point de vue institutionnel et social (mythologie) ou persommel et individuel

(lignage)g}. S5i bien que par exemple, dans un tel univers le hasard --ou plus

1)Etudiant la symbolique de la maloca Barasans, Christine Hugh-Jones (1979)
en donne des exemples encore plus complets et convaincants gque ceux que nous
avons découverts dans la melocs Yukuna. Elle montre sussi trés bien, si ¢'était
nécessaire, qu'il ne s'agit nullement de "transformstions™ abstraites et idéelles,
maeis de combinaisons (pratiques) de schémas issus de réalités ou d'activités
différentes.

2)Chaque lignage Yukuna poss@de einsi sa propre histoire de lignage, totale-
ment indépendante du systdme mythigue, et qui se d&roule paralldlement sux mythes,
i 1l'on peut dire, mais sans pourtant Jamais les reuncontrer.
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exactement notre idée de probsbilité-- n'existe pas; et en effet comment
prurrait-i1 exister si tout n'est Jamals qu'un enchafnement linéaire unique

1)?

de rcauses

Le saveir mythique est donc caractérisf€ par cette structure géné€tique. Aussi

bien chaque feis quel'on veut réduire la mythclogie & une "connaissance',

elle prend immenqueblement l'apparence d'une ligne orientfe; les explications
des &1&ments naturels et surtout des institutions sccimles --différence sexuel-
le, maloca, guerres, horticulture, etec.-- se réf8rent teujours & leur gen@se
mythique. La 1in€arit€ de la parole mythique emp&che alers toute différen-
ciation cognitive de la mythologie; cette unicité est mBme la condition né&ces-
saire et suffisante de sa fonection unitaire; autrement dit, si néammoins elle
erée des divisions sociamles, les greoupes qui en résultent sont en tous points

semblebles ou &galitaires, puisqu'ils sont en vérité pgénéalogiquement identiques

2)

et ne diff8rent vraiment que par 1ls langue On pourrait bien siir répéter
cette analyse cognitive de la syntaxe mythique pour expliquer de m&me son
aspect deictique, tant il est vrai que si un tel saveir est d'ordre strictement
-généalogique, il n'a de valeur objective gue pour le groupe généslogigue dont
il est la justification et qui le perpftue. Ia fonction performative de 1a
parcle mythique est finalement une synth&se de ses aspects cognitifs et déic-

tiques.

€ 1l: Al'instar de ses épiscdes, chague mythe est orienté par rapport au sys-
t&me mythique tout embier; il suppose l'existemnce de ceux gqui logiquement le
pfec&dent aussi bien que, dans une certaine mesure, celle de ceux qui le sui-
vent. C'est ainsi qu'en posant les fondements des relations que les Yukuna
vont entretenir avec leur milieu, le mythe de cr&ation de Kahipu-Lakena intro-
duit du méme coup les prémisses des probldmes et des diffieultés qui serent

l'objet des mythes postérieurs...Et encore, lorsque beaucoup plus tard, le cycle

1)C'est ainsi que nous avons répété avec des Yukuna une expérience proposée
par Piasget et Inhelder (Pieget, Inhelder, 1951, chap. 1). Les résultats on montré
qu 'aucun adulte ou enfant ne croyait gu'en mélengeant des boules de couleurs, on
crédt une situation irréversible. Cela confirme nos observations pratigues:
les chasseurs Yukuna par exemple, ne semblent pas imaginer gue les animaux
puissent Etre guidés par le hasard; ils ob@issent # leurs déterminations comme
nous ob€issons sux notres.

2)La réciprogue est &videmment vraie: dens la mesure ol la fonction unitaire
du mythe est déterminfe par un rapport commun & l'environnement, elle est sussi
la condition nécesseire et suffisante de 1l'unicité de la mythologie.
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s'ach&vera avec la disparition de Kawarimi, c'est la vie de la sociét€ Yukuna
elle-méme qui prendra la relé&ve. La mythologie compose donc un gystéme tempo-
rel totalement orienté; ce qui néanmoins ne signifie pas pour autant que 1'on
puisae la réduire & un seul disours! Bn effet le mythe de création et celui

du hefos culturel ne sont pas du tout de méme nature, de méme que, chacun &
leur menidre, ils contrastent avec tous ceux qui les séparent. Si Kahipu-
lLekena, les créateurs, apportent les &léments naturels les plus fondamentalement
nécessgaires & le survie dans la forédt --1l'eau des rividres, la nuit, le som-
meil et la maloca, etc.--, Kewarimi quant & lui n'améne, on 1'a vu, pour ainsi
dire rien; il ne fait que parcourir le monde et le parachever plus ou moins
définitivement; entre ces héros on trouve alors une‘série d'autres mythes tout
Bussi essentiels décrivant en fait l'origine des institutions socisles les

plus importantes: l'usage de la différence sexuelle, 1l'horticulture, 1'exoga-
mie, la guerre, la chasse, ete. On dira donc que les unitfs S1 forment un sys-
téme encore plus vaste, articulé en trois temps, et dans lequel chaque mythe
occupe une place bien particuliére, Tant et si bien que si, de prime abord,
toute la mythologle semble réglée par l'ordre mdtonymique, comme si les rela-
tions qui prévalaient entre ses &pisodes s'€tendaient de proche en proche
ind&finiment, elle est en méme temps soumise aux rapporta métaphoriques entre
ses perties: le mythe de création instemure ainsi les conditions d'existence de
tous les autres mythes, qui & leur tour constituent la base indispensable

de l'existence de Kawarimi... le tout instituant finalement une fresque non
moins métaphorique de la vie quotidienne des Yukuna. Ce repére pourtant n’exis-
terait pas sans les propri&tés formelles de S2 et de S3 et qui assurent sa
continuité et sa coh€rence. De tout cele nous ne retiendrons finalement que

le fait que 51 &tablit un découﬁagé causel particulier de la vision du monde,

découpage qui, comparé aux autres mythologies semble relativement arbitraire,

mais qui précisfment pour cette raison permet aux Yukuna d'y voir la définition

conerdte de leur identité.

5 2: L'est en songeant & l'8ventualité d'une symtaxe en 82 que nous avons

compris qu'il &tait simplement régi par une régle de concaténation métonymigue;

nous entendons par 13 une articulation des s€quences dans laquelle chacune se
dgduit de sa précédente et induit sa suivante. Il ne faudrait pas toutefois
se laisser abuser par le terme mftonymique; nous 1'employons d'une manidre
analogique qui ne doit plus rien & aucune rhétorique, ni méme comme on le ver-

ra, & la logique formelle. Si pourtant nous avons conservé le mot, c'est par-
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ce qu'il s'agit d'un peu plus que d’un simple lien entre épisodes; nous en-
visageons en effet non seulement la contiguité des séquences, mais surtout

le mouvement qui intuitivement s'y attache et lui est inhérent: cause-effet,
action-résultat, compréhension; qu'on l'appelle comme on voudra, toujours
supposé, de lui dépend en fin de compte la significetion de la relation
considérée (eof. Morier, 1975, pp. 737-T60)}. Dans notre jargon, métaphore

et métonymie n'ont donec rien & faire avec la stylistique ou méme encore avec
la linguistique; nous n'envisageons les mythes ni comme des discours pofti-
ques ou prosodiques, ni comme une pseudo-langue. Nous ne les considérons du
reste pas non plus sous 1l'angle véritablement logigue; méme si 1'expression de
syntaxe désigne bel et bien leur aspect combinatoire; 1l'analyse logique de

la parcle mythique est une question complexe dans laguelle nous ne nous ris-
gquerons point icil)... Néanmoins en ce sens, 1a meilleure image que 1l'on puis—
se donner de 82 est sans doute celle du Jeu de dominos: e rapport entre ses
parties est linfaire continuet, lorsqu'on joue, consécutif; de plus il s'
opére par équivalences et inclusions prenant valeur d'implications; il s'agit
Bvidemment toujours du méme mouvement, de ces propriftés simples qui nous ont
fait penser gue la clé de la compréhension de la mythologie &tait d'ordre mé-
tonymique.

Par contraste, notre conception de la métephore (mythique) apparait alors com-
2
me beaucoup plus statique; en fait elle caractérise surtout Sl et 83 ). Cette

dualité métaphore-métonymie est probablement pourtant le trait le plus essen-
tiel de l'imaginaire mythique des Yukuna: il faut toujours l'une et 1l'autre
pour que leur réalité s'engendre; sans le repérage métaphorique, le monde se-

rait incoherent --il s'agit du quoi?--, et en 1'absence de la trajectoire mé-

l)Intuitivement il semble que ce n'est pas tant 1l'usage de la langue naturelle
comme support du mythe qui fers le plus probléme, mais bien la difficulté &
caractériser sa valeur sémantique. Si 1l'on voulait entreprendre la formalisation
de la mythologie, il il faudrait ainsi probablement commencer par 1'examen de
la nature de 1l'implication mythique (ou de 1'inclusgion), c'est-Z-dire par
découvrir sur quelles propriétés est bdtie sa cohérence; c'’est en quelque sorte
le probléme de 1'invariance des symboles (cf. Grize, 1967, pp. 175-1T76 et
surtout pp. 243 et ss.; cf. aussi Apostel, 1967).

2)"Alors que la métaphore fait intervenir deux réalités, dont 1l'une est
donnée par la situation et dont l'autre est imaginée, la métonymie ne repose
que sur des liens qui existent dans la réalité: elle livre une vision unique
portant sur un ensemble d'8lé&ments liés par la nature. Ou pour mieux dire:
le réle de 1l'imagination est combinatoire dans la métaphore, il est repré&sentatif
dans la m&tonymie." (Morier, 1975, p. T65; soulign& par 1'auteur).
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tonymigue, il serait désordomné --il s'agit cette fois dn comment?--; c'est du
reste pourquoil le mythe ne se réduit ni & un "langage" significatif et paral.
13le & la langue naturelle {réduction métaphorique), ni, & l'inverse & une
"description” explicative et discursive (réduction métonymique), bref il n'est
pas constatif, mais perfbrnmiifl). Cependant une fois ce mouvement reconnu il
devient naturel d'envisager chaque &pisode comme un &tat dans la progression
de 1'élaboration (téléologique) de 1l'univers; ce qui, par ailleurs, présente
en plus l'avantage de pouvoir les définir et les délimiter non pas de maniére
empirique, et donc absolue, mais de fagon relative par référence an mouvement
considéré: dens le périple complet de Kawarimi par exemple, ses aventures sou-
N

terraines forment une séquence, de méme gue par rapport & celles-ci, son séjour

chez les animsux du monde-du-bas en constitue une gutre.

Ce passage s'effectue plus précisément par une focalisation, ou plus exacte-

ment trois sortes de foealisations (ef. Morier, 1975, pp. T37 et ss.): 1) Q°

abord une focalisetion dans la chaine épigue, comme si les &vénements &taient

t€18gnidés, par exemple lorsque le passage de Kawarimi dans le monde-du-bas
est & 1'crigine de la mort de son frére (1155), et par suite lorsque celle-ci
1'induit & partir avec les grues (1193 et ss.), ete. ete.; 2) ensuite une

focalisation de configuration, lorsqu'un épisode est dans son ensemble la cause

du subséquent, quand par exemple Kawarimi tue la Mére des moustigues (1579);

3} enfin &videmment les nombreuses foecalisations de transformation, lorsgue le

héros se transforme en fruit {(1403), en insecte (1408), en ociseau (1638), etc.
Teutefois & ¢e point on peut aussi bien reprendre la clessification proposée
par Jekobson {Jakcbson, 1963, chap.2) et préeisée par Morier (Morier, 1975,
pp. 132 et ss.); ces auteurs contrastent comparativité et choix {Jakobson:
"similarité”) avec comnectivité (Jakobson: “contiguit&"); ils montrent ensuite
que ces fonctions d&terminent trois espdces de relations: de coordination
{union; Jakobson: "combinaison"), d'inelusion {de subordinstion par itransiti-
vité; Jakobson: “hifrarchisation") et enfin d'Equivalence (application; Jakob=
son: "sélection"); Morier montre aussi que 1l'exercice de la comparativité re-
pose toujours sur l'aptitude & construire des intersections. B5i maintenant
l)Ajontons encore que souvent les métonymies glissent vers la métaphore ou
qu'elles s'apparentent & la synecdoque, voire & métalepse. Nous n'entrercns
pas dans les d&tails, &tant plus préoccupé du mouvement de la parcle mythique
que, du moins en cet endroit, de précision dans 1'nsage d'une terminclogie
somme toute pseudo-rhétorique. L'essentiel n'en reste pas moins qu'il est

généralement possible de déerire n'importe quelle partie des systémes de la
parole mythique par un rapport métaphore-métonymie adéquat.



343

on cherche & appliquer ces critdres & une paire ocu une suite d'&pisodes, on
s'apercevra qu'ils ne sont pas le moins du monde distinctifs et que ce sont

des. caractéristiques banales et &évidentes qui se retrouvent toutes & la fois

dans toute connexion sBquentielle; pour s'en convaincre il suffit de remar-
quer que ce que nous venons d'appeler focalisation, participe & 1'évidence

et per définition, si 1l'on peut dire, de la coordination, de l'inclusion et

de 1'&quivalence. La logique formelle classique ne permet donc pas de forma-
liser 52, Mais d'ailleurs qui y songerait? Des lors en effet que nos systémes
sont déterminés empiriquement, bien nalf serait celui qui croirait encore que,
comme par miracle, le discours mythique pourrait se réduire & un systéme lo-

1)

positions ou de termes. Et pourtant, tout ce que nous avens dit de la syntaxe

gique de relaticns feormelles™ '; 52 est du reste tout sauf une suite de pro-
mythique permet d'affirmer, sinon pour chaque systéme, du moins pour S1 et 82,
une formule du genre: "Telle expression n’est El8ment du systéme que par ce
qui le précdde...", formule caractéristique de tout systéme formel. Car en
définitive, la fipalité du mythe n'est-elle pas de prouver que derri&re 1'in-
certitude aléatoire de la r€alité apparente régne en fait la consistance
permanente des lois génétiques de l'ordre du monde? F¥n ce sens, et quoi que 1'
on puisse penser, on est véritablement & mille lieues d'une démarche scienti-
fique, et si le passege d'une séquence & une sutre est forcément nécessaire,

sa nécessité ne tient certes pas & 1l'aspect cognitif de la parcle mythique;
elle n'est pas interne, mais &mane en ré€alité de l'audience; ce sont les condi-
tions de production de l'audience, si 1'on nous pesse cette expression, qui
déterminent le sens et la nature de lg csusalit® mythique: mode social de sur-
vie et participation collective aux rituels et aux cérémoniels de narration;
le contenu cognitif reste continuellement soumis sux formes et aux valeurs
déictiques; les indiens congoivent 1'existence d'effets et de causes l& ol
nous ne percevons que récits plus ou moins réaslistes et oniriques. Syntaxe et
sémantique mythiques sont ainsi formellement et empiriquement indissociebles.
C'est encore pourquoi les mythes nous demeurercnt obscurs et &chapperont fon-
damentalement 3 notre entendement sussi longtemps Que nous persisterons & les

congidérer comme textes....

l)Formalistes et structuralistes s'en sont du reste bien gardés,
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8 3: 51, comme on vient de le voir, 52 dépend aussi bien de 51 que de 33,

ce dernier systéme devient alors le support et la base de 1'ensemble tout en-
tier. Autant cependant S2 semble reflé€ter souplement la réalité Yukuna, autant
33 parait rigidement détermin&. C'est que, comme on commence & le savoir de-
puis une vingtalne de siécles, le langage est structurd de telle facon qu'il
n'épouse pas spontanfment le réel et ne suit pas mZcaniquement la destinde de
l'organisation sociale. B8i bien méme que la pensée mythique denne parfois
1'impression (& 1'&tranger &videmment)} de buter contre le langage; msais cette

1)

disparité est en fait salutaire™’, puisqu'eile permet précisdment de distin-
guer mythe et réalité et méme, comme nous 1'avens vu, finalement de les opposer.
81 ressemblantes en effet que puissent &tre les expressions de la parole my-
thique, elles ne seront Jamais identiques & leurs homeclogues de la langue
naturelle et quotidienne: elles font partie d'un systdme suppl@mentaire et
autonoeme. Ceci pour conséguence gue, bien gqu'd 1'évidence et d'un point de
vue strictement formel, la mythologie scit exprimée dans un langage guelque
peu archaique qui la rende difficilement compréhensible sux Jeunes non aver-
tis, les Yukuna n'ont pas vraiment le sentiment qu'il sfagit d'une langue &
part. Aipsi lorsqu'ils veulent montrer ce gui s$2pare les temp$ mythiques

de la réalité actuelle, n'invoquent-ils jamais des crit8res formels, mais
toujours des raisons (sémantiques) de nature "génfalogique". Méme si certains
termes finissent par prendre une acception quelque peu spéciale (c¢f. par
exemple le réle de penaje; cf. Jacopin, 1977), apparaissant aussi plus
fréquemment, ils ne cessent au fond jamais d'appartenir d& la langue commune.
il faut cependant signaler l'importante division grammsticale correspondant

au passé mythigue: on trouve ainsi une flexion verbale (-ska} indiquant le pas-

3€ ancien et définitivement révolu, s'cpposant au passd récent ou immédiat
(-tcha); bien que cette forme soit utilisfe dans le langage courant, elle ca-
ractérise spfcifiquement les temps mythiques; elle est aussi accompagnée d'

un adverbe (i'imaka) signifimnt en ce temps-1&, & 1'époque des "premiers (an-
c8tres)". Mais ce trait est d€j& essentiellement sémantique, ce qui nous am&-

ne & parler de la signification mythigque.

Sémantique.

L'aspect cognitif de la parole mythigue est essentiellement dfl aux procédés
sémantiques; sussi la mythologie Yukuna est-elle un systéme parfaitement clos

l)Encore une fois les indiens semblent faire de nécessité vertu.
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qui ne saurait donc Se comprendre sans ré&férences {cf. Jacopin, 1977). Non
seulement c'est ainsi qu'elle apparait aux yeux de 1'observateur étranger --
on lui donne done¢ 1'appellation de “pensée primitive" ou "sauvage", de
croyances ou de religion, etc.--, mais encore les Yukuna eux-mémes n'en
parlent pas autrement: premidrement, nous l'avens vu, en dépit de la plurali-
t& de ses variantes, elle est unique et chaque variante personnelle ou
linguistique du méme mythe reste discréte, c'est-d-dire qu'elle est entendue
toujours de la méme manidre et qu'elle engendre une compréhension fermée, si
1'on oge dire; ensuite, méme si la mythologie continue d'Btre le fondement ac-
tuel de le rfalité, elle est par ailleurs totalement accomplie; c'est méme

14, si 1'on peut dire, sa nature ou sa fonction essentielle. Si, en effet,
1funivers est achev®, si sa généalogie est révolue, alors il ne reste plus qu'-
& suivre et & répéter cette révolution... Si l'existence du monde est cylique
c'est du fait de la mythologie, et réciproquement, si le passé du monde est
mythologique c'est parce que son existence est cyclique; aussi, depuis lors,
se répdte-t-elle indéfiniment, entrainant les Yukuna dans le mouvement perpé-
tuel et inexorable de leur r&alité. Ceci explique non seulement pourquoi la
mythologie, bien que passée, semble nfsnmoins constamment présente ~-comme si
derriére les apparences actuelles du réel, elle en formait la réalité véritable
mais aussi ce que l'on a pu appeler "le fatalisme" des indiens et cette
inquidtude latente et silencieuse qui apparait parfois au fond de la vie
quotidienne, Peut-Btre croira-t-on &.une illusion de 1'observateur, et ce-
pendant les Yukuna expriment en fait ces préoccupations de mille et une ma-

]

nidres qu l'on pourrait résumer en disant qu'ils tendent & confondre dangers
objeetifs et subjectifs: la nuit avee 1l'insécurité, les jaguars avec les mauvais
esprits, ete. pour peu que leur situation semble anormsle...Quei gqu'il en soit,
on comprend que dans un tel systime, il suffit de peu de chose pour en pertur-
ber 1'équilibre; car finelement si l'ordre du monde est cyclique, tout doit
apparaitre et dizparaitre un jour; il n'y a donc paz de raisons que les humains
soient plus privilégifs que le reste des &tres vivants; qu'ils puissent modi-
fier et renverser ce mouvement aux dépens des animeux et des plantes. Les
Yukuna n'essaient pas de transformer leur environnement et 1l'idée de "“progrés"
ou de compétition semble leur &tre parfaitement &trangére; ce qui ne veut &vi-
demment pas dire qu'ils refusent les "bienfaits de notre civilisation™ lors-
qu'ils se prefentent... Fragile est ainsi 1'Equilibre universel et riombreuses

sont les causes de dérangement. C'est pourquoi les indiens font toujours at-
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tention aux détails, au point de nous apparaltre quelques fois méticuleux,

du moins pour tout ce qui touche & leur vie personnelle; et en effet la négli-
gence de certains détails peut parfois aveir des conséquences catastrophiques.
8i bien que =i, par exemple, un indien se sent indisposé, et que de plus,

il a coté guelgues signes un peu &tranges on simplement irréguliersa, il renoo-
cera probablement & aller en foré&t et se couvrira le corps de teinture de gé-
nipa de maniére préventive... Comme on le voit, le fait que les mythes for-
ment des systémes s de multiples conséquences, immédiates et lointaines, et
l'on pourrait sans difficulté en multiplier les exemples. Ils doument une
signification a l'exiatence et un sens au monde dea Yukuna, constituant lewr
réalité non seulement de manidre personnelle et individuelle, mais ausai, en 1'

absence relative de division du travail, de fagon scciale et collective.

On dira trés gé€néralement que pour qu'une expression scit cognitive, il faut
--et probablement il suffit-- qu'elle appartienne & une représentation fermée.
La nature de la cl8ture détermine la nature de la connaissance; par exemple

dans le cas relativement clair des sciepces classiquea, les sclences naturel-
les sont entre autre définies par les limites de leur expérimentation, les
sciences humsines ayant plus d'importance & l'cbservation (plus ou moins pertici-
pante), tandis que 1'information politique doit beaucoup aux té&lécommunications,
ou méme la littérature et les arts & la réflexion et & l'imegination de 1!
auteur, etc,, bref c'est une banalité de dire que toute connaissance dépend

de son mode de recherche et vaut trés exactement ce que valent ses moyens
pratiques d'appréhension. Cependant cette fermeture définissant une sphére

de connaissance ne aert paa seulement & exclure certains faits (externes)

de son espace, mais surtout & lui donner une cohérence (ioterne) spéeifique.
Cette spécificité, caractéristique de chaque cbamp de connaissances, déter-
wine aslors certaines réglea qui d&finisseot et limitent ses opérationsl);
autrement dit, ces critdres sont aussi une manidre corcllaire de clore acn
systéme,

Ainsi sommes nous emenés & la consid&ration plue concréte des opérations cons-

l)Ainsi les disciplines aemblent souvent s'exclure PaT les approches
expérimentales. Par exemple la chimie classique ne traite pas des mElanges
gui scont dea quantit®s analyssbles physiquement. ILa géométrie euclidienne
donne un bon exemple de régle fondamentale négative: il eat interdit de recourir
8 la mesure dans les démonstrationa...sauf bien efir dans les solutions dites
"graphiques”, en désespoir de cause.
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tituant un domaine de connaissances. En effet tout savoir se fonde sur un
Bavoir-faire, ou plus précis@ment sur une représentation particulidre 4'un
savoir-faire --observaticn induite incluse--; on dira ensuite en simplifiant
grossidrement, que pour &tre opératoire cette représentation doit finalement

)

aboutir & ce que Piaget a appelé la réversibilitél : la conmnaissance d'un

phénoméne est "acquise", lorsqu'on est capable, par la pensée ou par 1'acticn
N q pa s P b ’
de "renverser" ses opfrations, c'est-d-dire de discernmer dans ses "transfor-

mations" les invariants notiomels des variations formelles; on distingue par

ailleurs la réversibilité empirique, lorsque la comprEhension d'une opfration

ne se distingue pas de "1'action" en cours, ou lorsqu'elle reste liée & la
configuration concréte, et la réversibilité {abstraite) proprement dite, dans
laguelle la représentation de la transformation opératoire est "intériorisée".
Toute connaissance est domc de plus & la mesure de sa réversibilit®, qui, du
méme coup dénote son degré d'ad@quation au réel; on peut méme voir dans cette

fermeture, une maniére de condition d'existence de la réversibilité.

Or, de ce point de vue, la mythologie est parfaitement singulidre. D'une part
elle ne prend jamais la peine de déerire aucun savoir-faire; s'il existe
évidemment, il est toujours implicite et supposé; mBme les deseriptions 4'
opérations strictement mythiques, irréalissbles de nos jours, sont elliptiques
au point de requérir un commentaire particulier pour &tre entendues par les
auditeurs non avertis --jeunes, &trangers, etc.; c¢'est le cas par exemple du
saut dans le monde-du-bas (220-233), de 1'ouverture de la maison des fruits
(978), etc.--; tout se passe done comme si, bien que sous-tendant la réalité,
gelle ne lui devait désormais plué rien. Ce qui par ailleurs confirme notre
description de leur rapport en termes d'cpposition: celle-ci en effet est

si rigide que plus rien ne semble pouvoir la déranger --sinon quelqu'imprevu
cf. Jacopin, 1978--; toutes les perturbations fondsmentales ont ainsi d&ja

eu lieu dens le passé mythique; les mythes se trouvent d&s lors tout & fait

hors de port&e des troubles qui, nous l'avons vu, se produisent continuellement

l)Parmi les multiples descriptions de la réversibilité piagétienne,
nous nous sommes surtout inspiré des articles dans Apostel, Mandelbrot,
Piaget, 1957. En anglais on trouvera des indications sxtrémement
sommaires dans Ginsburg & Opper, 1969 ; voir aussi Piaget, 1970 (1930).
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dans le réel actuell . Mais d'autre part si 1l'on ajoute tout ce que nous avons
découvert en examinant le mythe de Kawarimi --par exemple que toute "implication"
gemble renversde et prend un aspect t€lologique-- au fait que la mythologie
épouse compldtement la langue naturelle, on ne peut que conclure & sa totale

irréversibilité,.

Pourtant, tout ce que nous avons dit de la syntaxe mythique indique que la mytho-
logie permet de comprendre {gén€alogiquement), d'expliquer {causalement),

voire de contrdler (par le chamenisme) et de maftriser (rituellement) le réel;

on 8 vu sussi qu'elle y parvenait envers et méme si l'on peut dire contre 1’
existence de tout continuum spatio-~temporel. Il est en effet difficile de
concevoir un continu temporel et chronologique susceptible de concilier dans

une méme continuité temps mythiques et temps actuels; méme s'ils apparaissent
dans le prolongement les uns des autres, ils ne sont pas identiques et Kawarimi
ne sera certes jamais un Yukuna comme les sutres; de méme, il est encore plus
malsisé d'imaginer un continu spatial et topologique &tablissant une comtinuité
entre maloca imaginaire et payssge réel; en ce sens celle-ci n'est finalement
pas moins irréversible que le mythe. Si bien qu'en définitive la compréhension,
l'explication, le contrdle et ls maitrise dont nous venons de parler, ne sortent
Jemais du champ de 1a réalité symbolique: s'il ¥y a action, ces actions ne sont
pas moine symboliques (emblématiques) que les objets auxquels elles s'appliquent,

ce qui explique que, comme nous venone de le voir, toute indication opératoire

l)Qu:i. n'est pas averti pourrait penser que d&s lors ls mythologie est devenue
une counalssance stable et €quilibree, bref invariante. Or tout su contraire
cette stabilité n'est qu'apparente et constitue méme peut-&tre 1'exact opposé
d'un invarisnt. Pour ne pas entrer dens de longues explications é&pistémologiques,
disons simplement que la mythologie est stable pour autant qu'on m'y touche pas,
8i 1'on peut dire, c'est-d-dire pour autent qu'on ne la mette pas & 1'épreuve
du réel st qu'on ne lui fasse pas subir des transformations qui justement permet-
traient de discerner la nature de sa permanence, quelles sont ses opfrations —-
“actions exécutfes en pense” (Piaget}--, et sur quoi se fonde son ou ses
gquilibres (ef. Piaget in Apostel, Mandelbrot, Pisget, 1957). Tout invariant
suppose en effet un changement de situations, ¢'est-d-dire des mouvements et
des coordinstions e compensant les unes les autres, bref un processus d'équili-
breation (Piaget). La mythologie n'offre Jamais 1'image de tels &quilibres
cognitife; lorsqu'on revient & un &tat entérieur par exemple, celui-ci, nous
1'avons vu, n'est --par définition-- jamais &quivalent § 1'8tat d'origine:
ainei lorsque Kawsrimi revient sur terre, tout {pour lui) a changé... Si 1=
mythologie apparait comme stable, ce n'est donc que par l'effet d'une convention
sociale et d'une conviection partag€e. --Ce qui explique alors que les mythes
ne permettent pss véritsblement de comprendre cu d'expliquer les perturbations
du réel actuel, et par conséquent pas non plus de les éviter ou de les contrecar-
rer =--. ILa question qui s& pose ainai est de savoir comment cela est-il possible,
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entre mythe et réalité--~. Néanmoins et sans vouloir entrer véritablement dans

conerdte devienne superflue --Une fois de plus nous retrouvens 1'opposition

des considérations d'épistémologie génétique, on peut peut-&tre, plutst que
d'envisager le Savoir de la maniére classigque la plus traditionnelle, en nous
inspirant 14 encore de Piaget, traiter 1'aspect cognitif des mythes non pas
comme "une lecture des propriétés des objets, mais bien, dds le début, (comme)
une action exercée sur eux" (Piaget & Inhelder, 1948, p. 532). La parole
mythigue ne fait alors que continuer et poursuivre dans 1l'imaginaire les
opérations (mentales) auxquelles les Yukuna ont recours dans leurs activités
quotidiennes. Bien que nous ne puissions malheureusement pas présenter ieci
les d8tails de nos observations, nous sommes cependant parvenu & la conviction
que la plupart des représentations Yukuns de notions relstivement complexes
{telles la continuité temporelle ou spatiale, c¢f. par ex. Jacopin, 1977) ne

se différenciaient pas tant abstraitement, dens la perspective de la réversibil-
ité ("formelle"), que concrétement en une pluralité de situations de plus en

plus subtiles, mais qui apparemment ne dépssssient jamais véritablement les

l)Cette disparité a &videmment &t& souvent observée & travers 1l'histeoire;
on s sinsi wtilisé les qualificatifs de pensée magique, mythigue, rituelle,
symbolique, animiste, préconceptuelle, prélogigue, métaphorique, magico-
religieuse, etc. ete. Cependant & partir du moment ou cette différence est
admise, la discussion n'est plus guére interessante si 1'on ne parvient pas
4 se dégager de l'ethnocentrisme insouciant, c'est-d-dire d'une pseudo-
comparaison avec les Savoirs de notre saciété (Science, Philosophie, Religion,
ete. etc.). Il n'y a nous semble-t-il gqu'un seul moyen d'éviter 1'arbitraire,
c¢'est non seulement de montrer précisément le rapport qui lie les représentations
imaginaires (mythes, rites, etec.) aux représentations pratiques et opératoires
qui leur correspondent, mais aussi et surtout de déveiler leur articulation,
leurs enchainements, voire leurs contradictions. Pour cela la méthodclogie
de 1'épistémologie génétique nous paraft jusqu'i présent la plus efficace
dans la mesure oi elle Jouit d8j3 d'une longue expérience dans 1'évitement
des impasses positivistes.

Ainsi la question de savoir si la mythologie est ou non une Connaissance,
apparait-elle de plus en plus comme un de ces faux problémes dont le comparat-
isme traditionnel {et le relstivisme culturel) ont le secret; dilemme classigue
en effet: soit on considére les mythes comme une Connailssance et il faut alors
caractériser leur spécificité (Mentslité primitive, Science du coneret, etc.),
s¢it on ¥ renonce et l'on se trouve aslors contraint de leur trouver une aulre
définition (religion?, magie?, etc.). On retrouve cette alternative (?)
chaque fois que 1l'on prend ses références dans notre socidté; c'est le cas

des notions de Pouvoir, de Travail, de Richesse, de Religicn, d'Id8ologie,

des distinctions entre Normal et Patholegique, entre Infrastructures et
Superstructures, nous en passons, et probsblement de meilleures.
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cadres de la réversibilité empiriquel

Pourtant, 1& encore une fois, les indiens font de nécessitd vertu et, trans-
formant ce qui peut nous apparsitre comme un handicap & leur avantage, ils
usent de cette caractfristigue pour rassembler les subjectivit8s, les inter-
prétations individuelles en une méme communautg ou collectivit®&: en effet si
la vision du monde n'est pas soumise & un principe général de cohérence -—par
eyemple comme le principe de non-contradiction ou de "consistance™, of. Martin,

196k, p. 36--, autrement dit si elle est relativement arbitraire, elle peut alors

8tre utilisfe pour signifier aussi autre chose, par exemple, des différences

sociales et dans le cas particulier 1'identit€ ethnique: F®st Yukuna quiconque

admet --accepte la convention de—- Kawarimi comme ancétre (et h&8ros culturel);

de 14 s'ensuit immEdiatement que les autres groupes indiens sont soit "différents",
soit carrment “"inhumains", pour peu qu'ils aient sur un point considéré comme
essentiel de la représentation et de l'explicatioﬁ de 1'univers, une opinion
opposée d celle des Yukuna! Ainsi sommes-nous ramen&s aux questions de

linéarité et de syntaxe que nous avens vues précédemment.

Tout ceci n'est probablement pas trés nouveau; et il'y a bien longtemps que
l'on voit dans les mythes le lieu de 1l'inexplicable et du mystérieux. Nous
croyons cependant aller un peu plus loin en en donnant les raisons. Car si
l'on considére le mythe de Kawarimi cette fois par rapport aux questions réelles
qu'il souldve, par exemple en ce qui concerne la reproduction des fruits -- ou
du moins la péricdicitéd de leur maturation--, la disparition des animaux lors
des jours-du=froid, la Jalousie des femmes ou encore les conflits entre fréres
afné et cadet, on en conclura qu'sucune ne regoit de réponse ou de solution

véritable: elles restent toutes des &nigmes insondables... Le mythe ne prouve

l)COntrairement i ce gque 1'on pourrait peut-&tre penser, les descriptions
ethnologiques des savoir-faire indigenies {pratiques ou thforiques) sont la
plupart du temps trop vagues, impressionnistes ou incomplétes pour qu'on
puisse en tirer un rfel parti sur le plan des reprfsentations opératoires {par
ex. concernant les modes de chasse, de p&che, de cultures, ou de construction
des habitations, ete.). Cela provient non seulement d'un manque &vident 4!
cutils conceptuels, mais encore et surtout du fait que toutes connaissances
sont le plus souvent ramenes 4 une image occidentale (id&ale). du Savoir; c'est
par exemple flagrant dans le cas "des classifications”, (c¢f. note précédente).
Parmi les exceptions, mentiounons cependant le travail de Jones + Konner (1976)
qui, sans &tre en rien psychologique, fournit des infermations précises sur la
nature des connaissances que les chasseurs San! Kung {Bochimans) du désert du
Kalehari ont sur les animaux, connaissances gqui convergent remarquablement vers
notre conclusion. (Y compris 1l'opposition mythe/réalité!)
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rien. 85i de plus nous demandons aux Yukuna 4'interpréter ou d'expliquer ces
épisodes, ils seront en général bien eu peine de.dire quoi que ce soit de con-
vaincant; la plupart du temps ils n'en ssuront trop rien et méme avec la meil-
leure volonté du monde, ils fipiront, fachés, par rétorquer quelque chose du
genre: "C'eat comme g¢a parce que c’est comme ga!”l). Bref nous retrouvons

le principe d'exclusion réciproque entre rationalité€ mythigue et rationmlité
réelle; autant dire que tout ce qui s'exprime déscormais par la perole mythique
a &té résolu une fois pour toutes dans les temps mythiques et qu'il est denc
parfaitement inutile d'y revenir. B8i bien que, paradoxaslement, lorsqu'une ques-
tion fait partie du mythe, elle sort, en tant que telle, du champ social; la
cause ou le pourquoi du probldme a totalement disparu. Les difficultés qu'
elle révéle ou qu'elle refldte n'ont &videmment pas disparu, mais ce n'est

plus slors gqu'une affaire pratique, un point d'aedaptation et d'application.

Dés lors on ne congoit pas que les Yukuna tentent jameis d'agir ou de modi-
fier les véritebles raisons de ces difficultés, a4 tel point qu'elles devien-
nent méme les fondements de 1'ordre social: questions insolubles, elles expri-

ment finalement les constances du systéme social; elles dénotent en effet ses

faiblesses, ¢'est-d-dire les lieux incertains qu'il faut constsmment surveil-
ler, renforcer et redéfinir périodiquement, sous peine de voir la sociBté se
brouiller, s'obscurcir et peut-&tre méme finalement se dégrader définitivement
et se dissoudre; ce travail de raffermissement et de consolidetion continuels
est 1'cbjet des rites. Ainsi la mythologie détermine-t-elle aussi bien les
limites de la sociBt& ——ce qui ne se résout pas, parce que cela ne g'explique

pas-- que, par suite, ses régles et ses préoccupations fonctiounelles.

Il n'est pas &tonnant, dans ces conditions, que le mythe semble plus vrai

que vrai; chaque fois en effet que se pose --ou que 1'anthropologue pose--

une question apparemment sana ré&ponse, elle se trouve renvoy€e 3 la mythologie
puisque, par définition en quelque sorte, "les premiers savaient tout et qu’
ils ont tout prévu (préparé)...". Et ainsi se dévoile aussi 1’&tonnant retour-

nement mythique de la vision du monde, qui nous est apparu & la fin du com-—

mentaire de Kawarimij car si le mythe fournit la réponse i l'inexpliceble,

1)Il s'agit dene d'une tautologie qui, nous l'avons vu, peut s‘'sllonger
Jusqu'’d la fin du mythe... Autant dire que 1l'usage Yukuna de la tautologie n'
est pas exactement celui des logiciens! La question mérite pourtant réflexion
parce que les Yukuna sont bien sfir tout & fait persuadés qu'une telle argumen-
tation, lorsqu'elle renvoie § une ou plusieurs parties du mythe, est parfaitement
concluante puisqu'effectivement elle conclut toute discussion.
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1)

comme la raiscn et le source de toute chose; tant il est vrai gqu'en tracant

quel qu'il scit et qu'on le comprenne ou non , alors il se manifeste bien

la généslogie des &léments de la réalité, immanquablement arrive le moment ol
leur gen&se cesse d'8&tre explicable et &cheppe & la rationalité actuelle et
présente... Et c'est pourgquoi eu fin de compte, la clé de la compréhension
mythique se trouve autant dans les mythes que, par deld, dans ls jointure gqui
les lie, si l'on peut dire, au réel; comme nous l'avons vu, mythe et réalité

ne se présentent jamais gque comme un assemblege détermind et propre & chegue
groupe linguistique et exogamigue. On voit donc que derriére ce gue nous

avons psrfois appelé "1'égocentrisme” de la vision indienne {cf. Jacopin, 1972,
p. 131 pa; exemple)z}, se cachent des raisons sutrement complexes. En 1'absence
de continmunm spetic-temporel et de référentiel objectif, les Yukuns se fondent
sur leur mythologie gqui devient alors asussi permanente qu'une convention socisale.
Tant et si bien que finalement le temps apparait comme une sorte de fluide qui
traverse ou supporte la socidté: "le temps est comme 1'eau des fleuves, il ne

L]

s'arréte jameis...". $'il s'agit d'une histoire, elle est immobile. Le

présent s'inserit sur le passé. La chronoclogie se fait causalité.

Mais de méme gue la mythologie est finalement un dispositif statigue, la
maloca {imeginaire)} se présente aussi comme un syst&me ncn moins permanent
et immusble. Toutes les maloces se ressembient comme des gouttes d'esu; sans
ggard aux eccidents du terrain, elles reproduisent ls malocs "des premiers",
de Kahipu-Lakeno {ef. Jacopin, 1972, pp. 115-116) et constituent en gquelque
sorte une copie de cette imege, en définitive tout aussi immobile ot dépen-
dant toubt.autant de la convention sociale gue la mytholeogie. Ce gui explique
augsi qutelle soit le support privilégié de ce gue ncus avens appelé le pas-
sion des Yukuna pour la conecrétisstion symboligue. Ft de ce point de vue on
peut probablement ré&duire le peysage & un plan glissant sous chagque maison:

'

pour nous qui ne sommes pas chamans "la forét (aussi) ne s'arréte jamais...";

il s'egit d'une infinie surface ol 1'ici et l'ailleurs peuvent toujours se

1 " o . . .
)C'est trés exactement ce caractdre de le causalité et de la raticnalité
mythique gui a engagé certains & y voir des croyances surnaturelles, des
vénérstions superstitieuses, voire méme des religions naturelles.

2]Déf':i,n:i. en quelque sorte négetivement, par ebsence de références
décentrées.
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confondre symboliquement et ol par conséquent 1la topologie devient géodésiel
On peut done dire que la socifté Yukuna se trouve entiSrement définie par ces
deux dimensions: d'une part elle enchalne sur la généalogie mythique et 4

2) de la maloca. PEn répétant la

parole mythique on suit 1l'histoire universelle particuliére (!) de chaque

autre part elle s'articule sur 1'hestiologie

groupe exogamique et linguistique, de méme qu'en construisant une maison ou
en 1'aménageant pour les cérfmonies, on en reproduit le moddle originel. Ce
passage ne saurait s'opérer sans cérémoniel. L'aspect cognitif de la mytho-
logie Yukuna m'est aun fond rien de plus que la composition de ses aspects

deictigues et performatifs. Ce sont eux qui ferment vraiment le systéme.

8 1: La sémantique du systéme du mythe en tant que tel peut en définitive
étre ramen&e i son héros principal Kawarimi Ilui-méme. BSi l'’on reprend une des
définitions dela notion de structure proposée par Piaget, Kawarimi ce confond

3)

avee la structure de son propre mythe~’'. C'est done & juste titre que les Yu-

kuna, vusant d'une métonymie gu sens propre de la rhétorique, disent "Kawarimi"
pour signifier "le mythe de Kawarimi". Il est en ce sens quelque peu différent

des autres mythes, puisqu'il ne leur apporte plus,riem d'essentiel. Finalement

1}51 curieuse que puisse paraltre cette conception, elle n'est pourtant
pas si invraisemblable. Dans une telle représentation sans continuum en effet,
un trajet par exemple n'est plus défini que par la mémoire et l'anticipation
immédiate d'une part, et par l'action du sujet d'autre part. Pergus de cette
fagon l'environnement et ses &léments passifs (hors de l'action et de la
"ecentration™ du sujet) deviennent un décor flou. Ainsi la course du chaman
Kawarimi préoccupé@ d'arriver le plus vite possible au chevet des ses compagnons
animaux victimes des hommes (707, 76L), est-elle souvent accompagnée de 1°'
onomatopée: “Et dele...dele...dele...", qui signifie exactement cela. Au
reste ne nous arrive-t-il pas, parcourant un paysage familier, de ne pas y
faire attention et d'&tre fréquemment incapable de le déerire précisément,
sans pour sutant Btre jamals en peine de nous y retrouver i chaque instant et
de proche en proche? Une fois de plus on remarquera que la différence entre
ces deux situations ne porte pas tant sur "la pensée” que sur les activités
qui la structurent, la déterminent et dont elle n'est finalement qu'une
conséquence. Si nous ne sommes pas tré&s attentifs & notre systdme banal de
repérage c'est parce qu'il ne fait jamais 1'objet d'une €laboration idéologique,
sauf ghez les urbanistes bien sir...

2

ko2).

3)"... il ¥ a structure (...} quand des &léments sont réunis en une totalité
présentant certaines propriétés en tant que totalité et quand les propriétés des
€léments dépendent, entidrement ou partiellement, de ces caractdres de la totalité&",
{cf. Piaget in Apostel, Mandelbrot, Piaget, 1956, p. 3l4; souligné par 1'auteur).
Effectivement la premidre fonetion de Kawerimi est bien de... r8unir des Zl1éments
en une totalité présentant certaines propriédtés en tant que totalité et dont les
proprié&tés...ete. ete.

Néologisme de hestia: en grec le foyer commun (cf. Germet, 1968, pp. 382-
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son probléme se résume au fait qu'il n'a lui-méme pas de mythe augquel il puis-
se raccrocher ou se rapporter, et qu'il lui manque donc un héros lui indiquant
comment se comporter humainement. Autrement 4it, ce qui fait le plus défaut &
Kawarimi, c'est Kawarimi lui-m8me, o’est-d-dire un héros culturel qui, & son
image, lul serve de référentiel! Mythe et réalité se m8lent: pour nous, son
mythe se confond svec sa réalité et pour lui, le mythe est hors de portée; sa
situation est invivable, il en mourrs. Bien que le monde (mythique) soit poten-
tiellement achevé, il n'est pourtant pas encore tout & fait terminé puisqu'on
attend justement notre héros pour clore définitivement la mythologie; i1 doit
procéder & l'ultime différenciation et s@parer irré&vocablement --aussi bien

que lier de manidre indissociable-- mythologie et réalit&, car telle est sa
fonction; mettant fin & la création, il est en quelque sorte l'inventeur de

la mythologie, et du méme coup, nous 1'avons vu, la cause [métonymique) de la
société des hommes. En ce sens la synth3se entre 1'aspect performatif et
deictique de Kawarimi est entidrement significative: s'il commence comme tous
les autres mythes, il ne finit pas de méme; Kawarimi ne va pas au ciel, mais

il reste parmi nous, sur terre, caché dans les flots... Aucune de ses péripéties
n'échappe & cette perspective, méme les plus Enigmatiques; telle par exemple

sa sexualité totalement déréglée, indiquant clairemeunt gu'un tel dfsordre est
incompatible avec 1'ordre (exogamigque) du monde, ou encore le monde-du~bas qui

nous est désormais & Jamais inaccessible, ete. ete.

Cette situation particulidre, ou plutdt cet Etat d'exception nous révéle fina-
lement la clé de 1'sspect cognitif et systBmetique du mythe. Son contenu est
en effet totalement 1i& aux conditions deietiques; il n'est pas structuré par
des régles formelles générales, mais dépend Etroitement de 1l’sudience; celle-
ci €tant permanente et relativement constante, ce défaut fondemental du systé-
me -~comparé a d'sutres systimes de connaissances—- ne nous eppsaralt pas; méme
si formellement, # cause de son caractdre non réversible, il reste tout &

fait ouvert. B5'il nous semble cependant &tre un systdme clos, c’est qu’il est
ferméd par les conditiens performatives, si 1l'on ose dire: parole, il
est complétement soumis & l'ordre de la langue naturelle, et de ce fait

1i&é 4 des conventions sociales qui lui sont ext&rieures; en un mot sa nature
dépend de sa Tonction sociale qui 8 son tour dépend de la place de la mythologie
dans le systéme social global. Ses conditions de fermeture ne sout donc pas

internes comme pour tout savoir constitud (fermé par un prinecipe de non con-
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tradiction et une régle de modus ponens), mais elles sont externes. C'est
pourquoil chague fois que 1'on veut iscler une des ses caractfristiques, on se
trouve renvoyé & son aspect complémentaire (de la syntaxe & la sémantique et
vice et versa, de la Termeture & la réversibilité, etc.), comme si par essence,
la parole mythigue Btait insalsissable. C'est en fait Kawarimi lui-méme qui

se rév&le insaisissable, puisqu'en fin de compte il n'existe que dans la té&te

des Yukuna.

S 2: Comme on le voit, si la syntaxe met plutdt en Evidence les traits métony-
migques de la perocle mythique, la sémantiﬁue en déveoile les aspects métapho-
riques. Ainsi non seulement Kawarimi est-il, au d&but du mythe tout au meoins,
un hércs semblable sux autres "héros mythiques"™ des Yukuna, mais encore
constitue~t-il une caricature d€bridée de lesur mode de vie domestique. On
retrouve bien slir ce mouvement de double référence en 52 ol chaque &pisode
peut &tre considéré comme un &tat particulier de la socift& Yukuna. Wous en
avons donné 4'innombrables exemples tout au long de nos commentaires, nous n'y
reviendrons donc pas. Mais & cet Egard il faut signaler le r&le singulier
Joué par les séquences d'introduction et de conclusion gui, limites de 81,
Echappent d'une certaine maniére aussi 4 S2; en effet le début des mythes ne
peut &tre le produit d'aucune métonymie €pisodique de méme que la fin ne
saurait gvoir de suite; mais 13 encore ces défauts sont compensés par des
signaux performatifs (cf. 1-3 et 1B55) et des indications deictiques; la
premiére s€quence de chagque ﬁwthe décrivent invariablement une configuration
&vidente et le plus souvent problématique de la socidté Yukuna. A 1l'inverse,
on trouve aussi des situations dans lesguelles l'aspect cognitif est si
pregnant que les gulres caractéres s'effacent; c'est le cas chague fois que
l'cn rencontre des répétitions; gquelles qu'elles soient, elles marquent
toujours une constance et preﬁnent souvent valeur de leoi; c'est par exemple
Kawarimi guérissant la colombe {725) et le petit chevreuil roux {785),
victimes tous deux de la malice des hommes, et qui démontre ainsi 1'injuste
oppression dont les animaux sont vietimes (Th3 et 805); ctest encore la lune
déveilant ses pouvoirs et iransformant des serpents (de sous~terre) en
poteries (304, 319), un anaconda en pidge & poissons (280); de méme, sur un
autre plan, pauxi proveque-t-il Hipu'u pour que celui-ci révéle le mangque de

maturité et de sang-froid (1761-63, 1782-84).
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En fait non seulement la parcle mythique fait fl8che de tout bois, mais elle
oriente et fait converger ces propriétés vers le but, ou plutdt le résultet
(métonymique} de chaque épiscde. Si l'on se donnait la peine d'analyser

chaque séquence de maniére purement formelle, on obtiendrait un réseau 4'asso-
clations définissant sa significetion; par exemple --en prenant au hasard --
dane 1'épisode d'Ifiapuraji, si 1'on part de son sboutissement {1l'union de
Kawarimi et de Wa'atn, 1565} et que 1'on tente de lui associer &galement tous
les E1éments de 1a sBquence {de 1421 3 1565) on aura: rapport sexuel, pénis,
cuisine, cassave, gudpes, herbes blanches, péche an barbasco, boite & plumes
{sacrées), essarts, fumde domestique, anus, pets, scerabée coprophagé, trevail
féminin anonyme, coca, mort, etc.; on remarguera alors que la plupart de ces
relations renvoient finalement aux tiches féminines domestiques, pour lesquelles
Kawarimi cherche justement uné femme depuis qu'il a perdu la sienne (cf. entre
autre 1279, 1390, etc.)l); 1z plupart des s€quences pourraient ainsi &tre mises
sous forme de convergence. BEn réalité pourtant il n'y a rien 1li de trés E&tonnant
puisqu’il ne s'agit que de la conséquence sur le plan s@mantique de ce que nous

avons sppelé focalisation dans le champ syntactique.

S 3: L'étude sBmantique de le dimension linguistique de lz mythologie est le
domaine habituel et le plus connu de 1'analyse mythique. En exagérant & peine,
on peut méme dire que par rapport d notre perspective, 1'interprétation tradi-
tionnelle se limite presqu’exclusivement & cet aspect. Clest le plus empirique-
ment Bvident, mais c'est aussi précisément pour cette raison, sinon le moins
int&ressant, du moins le plus chargé d'embfiches et il d&voile assez vite ses
ambiguités: multiplicit# des versions mais reletive stabilité de 1a transmission,
polysémie mais accord sur la compréhension, linguistique et métalinguistique
tout 3 la fois, syntagmatique sux paradigmes incertains, ou, au contraire,
paradigme aux syntagmes changeants, etc. etc.; on n'en finirait pas d'énumé-

rer les conséquences de cette réduction scmmairement positiviste. HNous n'y

reviendrons pas.

Comme S1, 33 est ici le lieu privilégié des métephores; cn en trouverait une
multitude et presqu'asutsnt de variétés que d'exemples. Nous ne ferons cepen-

dant que rappeler leur caractéristique de double référence. On se souvient en

effet que chaque &18ment mythique est d€termind aussi bien per sa place dans

1 - . X . .
)Ic1 encore noug noug sSommes inspiré d'une analyse de Morier (Morier,

1975, p. 756).
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le mythe -wet par-deld dans l'ensemble du systéme mythique—-, que par sa fone-

1).

tion pratique concréte

2)

que 1'on parte de la mythologie pour comsidfrer la réalité, ou 1l'inverse (cf.

Cette relation &tant comme on sait de nature relati-
vement métaphorique” ', la métaphore opérant de plus dans les deux sens, selon
notre citation de Morier, 1975, p. 765); de telle sorte que tout objet ou Btre
réel prend une signification différente selon qu'il appartient & tel ou tel
mythe, ou & tel ou tel épisode. Son sens (mythique) varie avec le contexte et
se surajoute slors 8 sa veleur linguistique premifre; & 1'opposé chaque &1&-
ment mythique posséde une infinité de correspondants matériels et appartient i
une multitude de situations singuliéres et de configurations pratiques. Dans
un cas comme dans l'autre, il revient aux sujets eux-mémes, ¢'est-d-dire &
chaque indien de décider des références et de leur interprétation; par exemple,
d'une part les femmes du monde—-du-bas ne sont pas identiques --m8me =i & 1'&vi-
dence ce sont pourtant "les mémes" (ef. 418.125)--, lorsque Kawarimi est en
compagnie de la lune, ou lorsqu'ensuite il leur rend visite tout seul, et

cela bien que les deux &piscodes soient immEdiatement conséeutifs; d'sutre

part chaque Yukuna sait exactement quelle est la teneur projective, si 1'on

ose dire, de cette représentation des femmes dans la réalité. Pratiquement
pour les indiens, les mythes ne révélent rien de fondamentalement essentiel:
ils ne font gque justifier le pourquoi de la réalité...

Parole,

5i curieux que cela puisse paraitre, la parcle n'est pas véritablement un

concept linguistique. TPar 18 nous n'entendons pas que les linguistes n'en

parlent pas ou n'en n'ont pas une idée claire, mais bien plutdt gqu’elle n'est
pour eux généralement pas plus qu'un &l&ment donné, inhérent et nécessaire &

la langue; par rapport & cette dernidre elle n'est donc pas vraiment considérée

l}Par rapport & ce que nous venons de dire, Lévi-Strauss est le seul i notre
connaissance d retenir le rapport de double référence {cf. Lévi-Strauss, 1973,
chap. V1I1.).

2)Relativement, car elle dépend de la nature de 1'8lément ou de 1'unité de
83; certains ne dépassant pas la valeur de signe (saussurien), d'autres ayant une
fonction symbolique (emblématique ou indicielle) qu’il conviendrait d'appeler
survaleur, puisqu'elle suppose toujours l'existence d'un. support linguistique
et d'une signification et que par ailleurs elle est une caract&ristique
fondamentale absolument nécessaire au foncticnnement du systéme mythique en
général .
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comme un domaine d'étude particulier, c. & d. comme un concept véritablement

opératoire. Ainsi lorsque Saussure invente la linguistique en introduisant

1'opposition fondamentale langue/parole (cf. Saussure, 1972, pp. 23-L3 et ss.),

il n'envisage la parole gue sous l'angle psycho-physique et individuel:
"L'étude du langage comporte donc deux parties: 1'une, essentielle, =&

pour objet la langue, qui est socisle dans son essence et indépendante de

1'individu; cette &tude est uniquement psychique; l'autre, secondaire, a

pour objet la partie individuelle du langage, c'est-d-dire la parole y compris

la phonation: elle est psycho-physique.” (Saussure, 1972, p. 37; voir sussi

p. 38).

Méme si ensuite il tente de redresser sa conception et de redonner & la parole
une place quelque peu symétrigque de celle de la langue, il n'est en fait pas
certain qu'elle puisse faire l'objet d'une science linguistique pour elle-méme
{cf. p. 28, dernidres lignes; cf. aussi Godel, 1957, pp. 142 et ss., aussi

p. 145}, Au reste sa définition individualiste d'un phénoméne qui de

toute Evidence est sinon véritablement social {au sens oii Durkheim emploie

ce terme), du moins fréquemment collectif, rencontre des difficultés (ef.

idem, pp. 138 et 173)1).

De plus et comme le note Tullio de Maurc dans son commentaire critique:

l)On peut aussi imaginer que Saussure a tent€ d‘'appliquer & sa conception

langue /parole, se découverte du principe formel de différenciation: "...nous
surprenons donc, an lieu d'idées domnées & 1'avance, des valeurs Emanant du
systéme. Quand on dit qu'elles correspondent i des concepts, on sous-entend
que ceux-ci sont purement différentiels, d€finis non pas positivement par
leur contenu, mais négativement par leur rapport avec les autres terme du
syst&me. Leur plus exacte caractéristique est d'8tre ce que les autres ne
sont pas.”" (idem p. 162, souligné par l'suteur; cf. sussi p. 166 et 168).
Ainsi "la langue est pour nous le langage moins la parole" {idem, p. 112).

Mais si ces critéres conviennent aux signes parce gue par définition ils s'ins-
crivent tous £galement dans un systéme howogéne, ils ne s'appliquent pas
facilement & la différence langue/parole qui précisément les fonde.

Il est malheureux gque nous n'ayons pour comprendre ces guestions fonda-
mentales gue des brouillons de Saussure et des informations partielles et
de seconde main {cf. Godel, 1957, pp. 249-250). Ce qui semble avoir le plus
fait probléme pour Ssussure est le statut & donner & le phrase (idem, p. 89;
ou encore p. 153). Comme le dit justement Benveniste: "Tout en comprenant
le sens individuel des mols, on peut trés bien, hors de la circonstance, ne
pas comprendre le sens gui résulte de l'assemblage des mots" (Benveniste,
197k, p. 226) ou encore "Ici la question --trds difficile et peu &tudife
encore—-- est de voir commen le "sens" se forme en "mots",..." {idem, p. 81).
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"Celui aqui (...} reprochera & Ssussure de nhe pas avoir appelé discours la
parole fait fausse route.” (Saussure: Cours...Edition eritique préparée par
Tullic de Maurc, Payot, Paris, 1975; p. 420 n. 63, souligné par l'auteur).
Car depuis une vingtaine d'années et surtout depuis 1'introduction par fAustin
de l'opposition performatif/constatif {cf. Austin, 1962) on pourrait imaginer
gque le linguistique donne une plus juste place & la perole; il ne s'sgit en
effet pilus d'étudier les frits de langue en soi, mais de les envisager aussi
dans leur contexte pratique; de nombreuses recherches se développent, qui ont

pour objet ce gue Searle appelle des amctes de parole (Searle, 1969). Il a

donc fallu encore une poussée de la parocle, si 1l'on ose dire, pour gue les
linguistes considérent ces phénoménes Jusqu'ici négligés. - Le malheur veut
cependant que ces recherches réduisent l'originaliié de ces faits de parole
& des variantes de faits de langue; strictement ramenés & des manifestations
morphologigues, syntactigues ou lexicales, ces éncncés ne servent plus alors

qu'd constituer une sorte de linguistique modele --su sens ol 1'on dit

logique modale— gqui n'existe jameis que par rapport 4 1'appareil de la

linguistique (formelle) géndrale traditionnelle.

Cette discussion de 1'cpposition langue/parole a néanmoins, depuis le temps,
perdu de son importance et chaque linguiste interpréte maintenant Saussure

& sa fagen... La situstion change cependant lorsqu'il ne s'agit plus de
linguistique et que ces conceptions sont appliguées sans examen préalable ni
précautions, pour constituer quelque peu & 1'aveuglette, d'hasardeuses anelogies.
C'est ainsi le cas de toutes les théories ou approches qui, réduisant leur
domaine 8 leurs formes, les transforment en phénom@nes d'échanges et de com-
munications métalinguistiques ou paralinguistigues, dans lesquels il s'agit
alors de trouver des signes, ou ce gqui pourrait en tenir lieu. L'ennui c'est
gu'en voulant importer sans contrdle un tel cadre théorigue, on s'y retrouve
coincé; comme dit joliment Benveniste: "En réalité le monde du signe est
clos" (Benveniste, 1974, p. 65); c'est-8-dire qu'on est trés vite obligé de
ramener l'objet d'étude & un objectivisme abstréit (pour reprendre 1'heureuse
expression de Bakhtine, 1977, pp. 93-94). La plupart du temps, le signifié

de ces "signes" n'est ni objet, ni image, encore moins concept, mais un

artifice formel, privé, purgé, méme, de tout sujet (locuteur, anditeur,
producteur, etc.); on cbtient alors un systéme formel ou un code totalement

statique; & tel point méme que la diachronie deit étre réintroduite aprés
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coup et faire 1l'oblet d'un traitement spécial.

Ce n'est pas tant le fait de considérer métaphériquement tout &change comme
une langue que nous reprochons & cette approche gue sa tendance et sa héte

& voir dans tout phénoméne la possibilité a priori d'une structure formelle
dont il ne reste plus alors qu'd constituer les 'signes abstraits, le plus
souvent dans l'ignorance presque totale des conditions pratigues et du contexte
conceret dans lesquels ce phénoméne se déroule. Bref en inventant des "mots",
de vouloir construire arbitrairement une "langue", sans se préoccuper 4'aucune
"parcle" et m@me en 1'excluant préalablement de'fait. Comme dit encore
Bakhtine: "...la pensée linguistique & perdu sans espoir de retour la per-
ception de la parole considérée comme un tout." {(idem, p. 1536, soulign par
l'auteur). Pour nous la parcle non moins que la langue, est un concept qui
doit &tre &laboré et ne saurait &tre purement et simplement rejeté dans 1!

obscurité empirique sous prétexte qu'elle semble individuelle et momentanée.

Aussi en 1'absence de toute définition générale, la définirons-nous ainsi:

On appelle parole l'acte de langege per lequel une audience s'approprie et

signifie sa réalité, en créant aussi bien des liens particuliers entre ses

participants, qu'un rapport commun et déterminé & l'environnement.

Bien que 1l'on puisse considérer la perole comme un fait de langege en général
(rites, cérémonies, etc.), elle emprunte le plus souvent ses moyens & la lan-
gue, de méme gqu'elle se manifeste presque toujours dans un acte collectif;

ainsi lorsqu'elle prend un aspect individuel {par exemple dans la parcle
chamanique), ne cesse-t-elle pas pour autant d'étre un acte social; c'est ce que

nous avons appelé l'aspect deictigue de la parcle, c'est-d-dire qu'elle n'a

de sens gue pour un groupe et une population donnfe. Elle prend ensuite la
forme dynamique d'une performance produisant & la fois des locuteurs et un
auditoire, intégrant perticipants et excluant non-participants; c'est ce que

nous avons appelé le caractére performstif de la parole que se fonde, sur une

classification ou une partition socisle et par conséquent 1'&tablit. Finalement
elle suscite une représentation spécifique du réel; c'est ce gue nous avons

appelé la fonction cognitive de la parole qui rév&le une vision du milieu et

constitue ainsi un rapport singulier au monde.
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Elle est en d&finitive moins et plus que la langue; moins, parce qu'elle n'en
constitue Jamais qu'une expression unigue, quand bien méme elle peut &tre pé-
riodiquement répétée, et plus, parce qu'elle inclut tout le contexte passif
et actif {gestes, attitudes de l'audience, etc.) gui participe de sa signi-

1)

fication la plus profonde

Maintenant la parole mythique se distingue de 1la parole en générale par les
propriétés suivantes: Tout d'abord les participants s'approprient des mythes,

clest-d-dire des expressions narratives trés structurées faisant partie d'un

ensemble parfaitement agencé par la tradition et les nécessités de la trans-
mission orale. ZEnsuite la fonetion performastive est parfaitement permutable

et n'importe guel membre de 1'assistance est en principe capable de remplacer
le locuteur. Enfin le contenu cognitif de la mythologie est totalement linfaire
et irréversible; au lien d'8tre constatif il eet compldtement assertif, au

point qu'il pourrait Bventuellement se réduire & ses manifestations deictiques

et performatives. Bref le mythe est Epigue.

Aussi est-ce dans 1'aspect deictique de la parole mythique gue s'effectue le
plus complé&tement la synthése de sa syntaxe et de sa sémantique; de 18 du reste
provient la complexité de toute rfalité mythique, comme si la structure du
mythe &tait parole et qu'il devenait proprement insaisissable dés gu'il
cessalt d'@tre parlé&... C'est que le sens d'une phrase, d'une sfquence, d'un
8pisode, voire du mythe tout entier, est dd 3 son idée, si 1l'on peut dire,
et non pas & ses £1l8ments; comme dit encore Benveniste: "A partir de 1'idée
chagque fois particuliére, le locuteur assemble des mots qui dans cet emplol
ont un "sens” particulier." {Benveniste, 19Tk, p. 226); et encore: "La
phrase est done chaque fois un &vénement différent; elle n'existe que dans
1'instant ol elle est proférée et s'efface aussitst; c'est un &vénement

J'}Pour nous la parcole différe de le notion de discours en ce sens gqu'elie
doit &tre considérée dans son ensemble, c'est-d-dire comme un phénoméne global
caractérisé ainsi par une structure et des traits particuliers qui dépassent

done "la parole" appréhendée uniguement comme une suite de syntagmes discursifs.
De méme elle se distingue de 1a notion d'@nonciation (Benveniste, 1974,chap. V)

en ce sens qu'elle n'est pas réductible, justement a cause de sa globalité, 3
une description d'ordre strictement linguistigue, puisque, comme on vient de

le voir, elle est & la fois plus et moins que la langue; par ex. "les grandes
fonctions syntaxiques" (idem, p. 84) ne constituent Jamais pour elle que des
moyens d'expressions; elle ne procéde pas non plus du "dialogue" (idem, p. 85),

ete.
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1}

pour laguelle, au commencement méme de notre &tude, nous nous sommes proposé

évanouissant,”" (idem, p., 227), etc. C'est du reste trds exactement la raison
d'envisager le mythe comme perole et non pas comme langue, langage out tout

antre forme on substance.

Pourtant comme on nous l's fait remarquer, ces propriétés ne rendent pas vrai-
ment compte de la parole du mythe; pris en soi 1'crdre métonymique et les
processus wmétaphoriques ne suffiseut pas # la caractériser. IEn effet ce qui
rend une parcle proprement mythique, c'est le particularité de ses moyens
d'expression: qu'ils soient performatifs , cognitifs 6u deictiques, ils
sont toujours strictement codifiés : ils portent la margue du mythe. Chaque
groupe, chaque ethnie, chaque tribu ou société posséde ainsi ses propres
attributs mythiques. Ce qui explique ainsi pourquoi la définition du mythe
peut donner lieu & discussions: elle ue saurait en effet &tre empirique;
elle ne peut véritablement &tre posfe sans qu'il soit question de sa fonction
sociale et, sans examiner ses rapports avec les modes de counaissance avec

lesquels elle entre &ventuellement en conecurrence,

Lorsque gquelqu'un proncnce le nom de Kawarimi ou de Wa'atu, lorsqu'on
ewploie 1'adverbe 1'imaka, lorsqu’on plaisante sur les performances nautiques
du petit préa ou que l'on se référe a& la croissance des plantes, lorsque
commence un cérémoniel, lorsqu'on termine la construction d'une maloca,

lorsque viennent les jours de froidure, lorsque le soleil se couche & 1'thorizon,
etc. ete. ...tout le monde sait qu'il s'sgit du mythe; noun pas que ces
manifestations en solent une dénotation, mais parce que la parole mythique en

connote toutes les formes et en régle tous les déroulements.

8 1: Ainsi le mythe entier prend-il finalemeut valeur de symbole. Ce qui ex-

plique, comme on l'a vu, que Kewarimi puisse &tre ideutifié & son mythe {et

réciproquement); il est en effet le symbole métaphorique de toutes les situa-

tions réelles &voquées par chaque épisode. Il permet donc de déucter et d'ex-
;)De méme Benveniste démontre silleurs (1966, pp. 128-129), que si l'on

peut coustruire des phounémes et des lexémes, on ne saurait créer de "phrasémes".

Ce qui expliquersit par homologie, comme 1'a remarqué Detieuune que ": les
mythémes restent introuvables." ({Detienne, 1577, p. 33).
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ﬁliquer —--"génfalogiquement" comme on l'a vu—- la réalité des Yukuna, aussi
bien qu'il la connote et sert & l'invoquer. Il suffit donc d'&voguer son nom
dans un contexte particulier, comme c'est par exemple le cas dans les formules
rituelles d'adresse au dé&but de la Féte du Chonmtaduro, pour que le sens du

cérémoniel soit confirmé par le mythe. Kawarimi est un volteur.

Mais si l'existence de Kawarimi se confond avec son propre mythe, 8'il est la
cause de toutes ses péripfties, alors il engendre aussi la parole mythique

& partir de n'importe quelle sfquence et méme & partir de n'importe guel point
susceptible de créer une association dans la mémoire d'un locuteur/auditeur.
Recueillant des multitudes de sens sur son image, Kawarimi les conduit

doucement vers une seule métonymie, celle de 82...

8 2: Car effectivement le mythe {S1) ne ferait pas un tout sans 1'enchainement
des épisodes (82). Ceci montre bien, s'il en &tait besoin, gue la signification
gui sous-tend la parole mythique est finalement tout & fait distincte du sens
des @noncés qui lui servent de support ou de moyen; il ne suffit pas de
comprendre le mythe pour savoir l'interpréter. Cette seconde signifiance
——pour reprendre un terme de Benveniste {cf. Benveniste, 1974, chap. III)--
est propremeut symbolique, c'est-d-dire que ses références varieut en fonction
du countexte. Nous venons de voir Kewarimi considéré comme un volteur, mais
l'on peut aussi bien sur ce modéle dénoter, par exemple, les femmes du monde-
du-bas comme dangereuses & cause de leur-impénétrable égotisme, et en méme
temps les connoter d'animeles ou de lunaires parce qu'd l'origine des temps,
elles ont une fois &t souterraines... 82 joue donc un réle primordial du fait
qu'il assure le mouvement et la continuit métonymique qui finalement donnent

4 tous les &l&ments censtituant le systéme mythigque, leur valeur signifiante;

et cela malgré, ou peut-&tre Justement parce gque ses unit8s n'om pas

d 'importance métaphorique directe et gqu'elles tirent leur signification & la

fois de reapports internes {dans 52) et des relations m&taphoriques de S1 et
$3; par exemple le fruit de l'umari {(966) de 83 est aussi Makuemari, le
Maitre de cérémonie de la F8te des fruits du monde-du-bas {1026-1044) sur 82,
a2t par conséquent le représentant symboligue des fruits dans 81, par exemple

lors des rites du Yurupari.

Partant de 1d cependant, on voit immédiatement les confusions que peut pro-
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voquer 1'écriture. En effet une foie inscrit, le mythe n'a plus besoin de la
parole pour exister: 1l persiste de lui-méme si 1l'on ose dire, sur les lignes
et dans les phrases tracées sur le papier, Cherchant & lui trouver des inter-
prétations et considérant ses significations comme des énigmes, 1'exégite a
alors t6t fait de mettre & profit la notetion pour s'engager dans le mode 4!
enalyse apparemment le plus simple: briser ls narration et détruire 1'ordre
syntagmatigue pour tenter d'en iscler les traits ou les &léments pertinents,
puis les faire fonctionner paradigmatiquement d'abord & l'intérieur du méme
mythe, ensuite entre mythes d'une méme population et finalement entre les
mythologies les plus diverses et &loignfes. Par associations d'ides on
finit per obtenir des significations souvent assez sophistiquées mais dont
rien n'indique qu'elles entretiennent une véritable relation avec le ou les
mythee analysée, sinon du seul fait qu'elles paraissent y &tre d'une maniére
ou d'une autre associées. On parvient alors tant hien que mal & maftriser
les symboles mythiques et & leur offrir un cedre ol ils prennent valeur de
"signes", mais en contrepartie on surse perdu toutes les relations distributiocn-
1 8i les métaphores de Sl

et 83 ont ainsi pris une gignification, leurs mythes regpectifs ont disparu

nelles gui les liaient & leurs mythes originels.

et restent (toujours) muets; s'ils "parlent™, ce n'est plus que par la veix,
la langue ou plutdt la plume de l'snalyste, comme si, pour découvrir le code,

il avait fallu détruire le message.

Il ne reste plus alors qu'd le retrouver, qu'd reconstituer une cchérence
globale compte tenu de toutes leg significations obtenues: c'est précigé-
ment ce gue 18vi-Strauss, par exemple, s'efforce d'établir chague foisg qu'il
isole yn rapport métaphorigne signifisnt; mais il n'est alors pas vraiment

possible d'en déduire le sens des mythes par rapport aux cultures qui les

l)Si 1'cn n'y prend garde, un sérieux probléme peut se poser lorsqu'on tra-
vaille sur des versions &crites, voire sur des traductions incertazines ou des
résumés douteux: on peut se laisser tromper par le simple jeu de la notation
et prendre pour des signes stables (& signification ou "valeur" constante),
des symboles mouvants Eau sens variant avec le contexte); l'analyste se trouve
alors pris, peut-&tre gans le saveir, & son propre pigge et pour peu gu'il
fasse confisnce 8 cet empirisme fallacieux, il tentera de constituer des
catégories, voire des structures, sur ces apparences et s'engagera ainsi dans
une série d'illusicne dent il ne sortira pas sans peine.
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ont produits, sinon d'une maniére tout & fait générale et abstraite, comme
s'il s'agissait d'universaux dont il est alors bien difficile de vérifier la

1)

valeur opfrante.

On comprend alors pourquei 52, dans la mesure oU il dépend de 81 et 83, ne
peut véritablement répondre aux exigences déductives de la description
discursive; autrement dit, la structure de 52 reste Etroitement life ou soumise
i la signifiance symbolique du mythe: si 1'on veut montrer que les hommes
peuvent voler comme des grues (1093) ou se ballader sous terre {(257-1042) -ce
qui nous permet heureusement de savoir ce qui s'y passe-~ il faut pour cela

que notre "premier" entremetteur Kawarimi ne cesse jamais malgré tout 4'étre
humain; de m2me, si le comportement des animaux nous est actuellement compré-
hensible, c'est parce gue nous avons la preuve mythologique qu'ils vivaient

en société comme les hommes et qu'd 1l'origine nous leur parlions et nous les
comprenions. Mais partant de 14, il devient alors totalement illusoire et
impossible de concilier ce réalisme subjectif avec le réalisme objectif des
apparences d'aiujourd'hui (oli les hommes ne volent plus, ni les animaux ne
parlent un langage qui nous soit accessible), d'allier la description symbolique
et la représentation empirique; tant et si bien gue les rapports &pisodiques
entre les divers &léments et parties du mythe, deviennent proprement syncré-

. 2) ., . . - . .
tiques i réalistes mais non objectifs, descriptifs mais non empiriques ou

l)On aura compris que ce n'est pas tant 1l'inscripbion &u mythe en soi qui
nous géne, que le fait qu'd partir de 13 on le considédre tré&s vite comme un
texte dont on peut négliger les conditions bien particuliéres de production
et de transmission orales, comme s'il n'avait jamais &t& qu'un discours noté.

2)Paa.r syncrétisme du raisonnement il faut entendre "le processus suivant
lequel une proposition en entraine une autre, cu une cause entrafne un effet,
non pas grice & une implication logiquement analysée ou & une relation causale
explicitée dans le détail (analyse du "comment"), mais {...) grdce & un schéma
d'ensemble gui lie les deux propositions ou les deux représentaticns de
phénoménes., (e schéma est donné immédiatement d'une manidre indistincte et
globale, qui fait considérer les deux propositions ou les deux phénoménes
comme constituant un seul “tout, un bloc indissoluble". Et encore : il y a
syncrétisme du raisonnement gquand deux propositions isoclément comprises
s'impliquent 1'une l'autre aux yeux de l'enfant, grdce i un schéma d'ensemble
ol elles viennent se fondre, et il y a synerétisme de la compréhension quand
les éléments eux-mémes de ces propositions sont dénaturés en foncticn du
schéma d'ensemble." (Piaget, 1923, pp. 136 35 139). C(C'est exactement pour-
quoi la rationalité€ mythique est pour nous si difficile & imaginer, car nous
concevons mal une description réaliste non discursive ou une analyse inductive
et non objective.
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anslytiques, bref la parole mythique est irréversible. Si cependant la non=-
r8versibilité des connaissances et des représentations &vogue intuitivement

pour nous un sentiment d'incomplétude et de diversité contradictoire, il n'en
est 8videmment pas de méme pour ses tenants; ainsi les défenseurs du Systéme
(estronomique) de Ptolémfe au Moyen-Age ou encore les jeunes enfants, ne nous
laissent en effet jamais penser qu'ils sont irrationnels ou illogiques et ce
n'est pas les explications qui leur manquent: ce gu'ils ne peuvent concevoir
objectivement ne constitue évidemment pas pour autant un vide ou un mangue et
leur compréhension est loin d'Btre incohérente. Fn feit toute description

syncrétique reldve toujours d'une organisation positive; comme le dit encore

Piaget, il s'agit d'une "synth&se subjective" (Piaget, 1923, p. 1k0).

On ne saurait ndanmoins assimiler les Yukuna & des enfants, pas plus du reste
que les astronomes occidentaux du gquinzidme siécle... et nous n'sllons pas
meintenant, aprés avoir 4 grand peine &vité les pidges de 1'ethnocentrisme
épistémologique, tomber dans un grossier ethnocentrisme psychologique! Et

si d'un point de vue strictement cognitif la mytholegie semble hel et bien

irréversible, c'est simplement qu'elle recourt 3 d’autres moyens pour réali-

ser son unité. Ceux-ci, on 1l’aura devin® sont &videmment en rapport avec les

propriétés particuliéres de la parole mythique. Nous avons ainsi vu que la
fonction de 51 &tait essentiellement de rassembler les diverses parties de S2
et de les constituer en une totalité systEmatique de telle sorte que chaque
sdquence rejaillisse par lingarité (orient@e) sur le tout, et seit renvoyée
téléologiquement (et m&tonymiquement) vers les suivantes. Si cette causalité
syncrétique” crée bien des implications, celles-ci reldvent toutefois de rap-
ports non objectifs, quand bien méme les symbeoles qui les fondent ont tous une
correspondance (métaphorique) réelle. Elles dépendent principalement de leur
contexte et l'on vérifie une fois de plus que les inférences qui en découlent
ne sont pas assimilables & notre logique anelytique et formelle traditionnel-
le: leur rapport sémantique-syntaxe ne cesse en effet jamais d’8tre singulier.
Mais de 14 provient aussi leur globalité, car si ces raisomnements forment fina-
lement une totalité@ unique, c'est justement parce qu'ils sont surajoutfs aux
Episodes et qu’ils n'en dérivent nullement par analyse. En fait, comme nous
l'avons vu, le seul €lément qui soit commun & toutes les séquences, qui puis-
se faire le lien et assurer une certaine continuité, & défsut d'homogénéité,

est Kawarimi lui-méme... De telle sorte que si le mythe parasit em définitive
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cognitivement non réversible, il est nfanmoins symboliguement réversible: sa

nature symbolique permet en effet toujours de trouver les interprétations et
les faits sublectifs permettant de relier des donnfes objectives qui, empiri-
quement , sont sans rapport analytiquel). Opérant &insi la synthése {deictique)
entre syntaxe et sémantique mythique, 1a parole renverse l'irréversibilité
descriptive apparente des séquences en une réversibilité symbolique globale

fondée en dernier reccurs sur 1'entente conventionnelle des participants de

l'audiencez). On remarque donc une feis de plus la prépondérance de l'aspect
deictique; le mythe est parole avant d'étre saveir, ce qui explique que sa
forme performative scit tout # fait immanente 3 son contenu cognitif, au
point que pratiquement il leur arrive d'&tre confondus, soit involontairement,

soit objectivement. C'est pourquel nous posons que la parcle mythique est

générative: elle s'accomplit tout & la fois entre ses participants et dans

la téte de chacun d'eux; elle se réalise dans les configurations pergues par
le chasseur, dans les activités horticoles des femmes, dans les situations
domestiques, dans les rites, pour les enfants, ete. ete.; bref, non seulement
elle se produit et se reproduit elle-méme, se ré&pdte et se transmet de
génération en génération, mais elle engendre encore la vie guotidienne des
Yuknna: elle confirme leur existence et par 1d se trouve elle aussi confirmée.
Elle explique par exemple pourquéi durant les jours de froidure les gnimaux
restent invisibles, mais par suite...le fait qu'on ne veie pas d'animeux la
vérifie. Non pas tant que les Yukuna "y croient", mais plutdt parce qu'elle
explique les différences, toutes les disparités et les similitudes gui, mises
en rappert et prises les unes dang les autres, constituent finalement 1'ordre
du mende. COrdre, qui du reste est loin d'étre seulement abstrait, et qui
probablement ne constitue par vraiment ce que nous appelons "une pensée™ dans
la mesure ol il s'agit avant tout d'un rappert sccial. Chague fois, en effet,
que la parcle mythique s'exprime, elle met en action le réseau des relations
sociales et naturelles: elle redé&finit lecuteur, auditoire, audience, et par
conséquent populations voisines (plus ou moins exclues)} et en définitive
1'environnemement naturel {sa valorisation sociale)}, etc. etc.; bref, elle

met en jeu de procle en proche toutes les parties de l'univers, (on & bien vu

1)

Ce qui, nous l'avons vu, explique aussi 1'absence de notion de hasard.

2)C'ere.‘c. du reste 1l'impressicn exacte que ressent 1'&tranger lorsque pour la
premiére fois, il tente de comprendre et de pénétrer la mythologie Yukuna: tout
est si transparent que 1l'entendement s'y perd.
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du reste que Kawarimi n'a de sens que par rapport au monde tout entier); de
telle sorte qu'en rfalité le mythe n'est que le résultat de cette pratique.
1)

gociale si particulidre connaissance synerétique, renaissance symbolique,

peut-&tre n'y faut-il voir qu'une reconnaissance de 1l'image du monde sur S3...

S 3: 5i nous avions suivi une approche tout empirique, ce paragraphe décrivant
la parole de 83 n'aurait pas d'objet, réduit qu'il serait & Sl et 4 52, c'est~
g-dire au mieux aux aspects performatifs et cognitifs Au mythe... En fait non
seulement il ne se raméne pas & un texte ou & 1'énoncé d'un discours
particulier, mais il ne se limite pas non plus & un acte ou une série d'"actes
de paroles", pour autant du moins que nous ne l'sppréhendions pas comme un
corpus linguistigue (cf. Searle, 1969): comme nous venons de 1'illustrer, il
doit en effet &tre considéré comme une parcle en action, ou encore comme une
pratique scciale constituante, c’est-&-dire un &vénement instaurant & la fois
l'identité des participants de 1'audience et la réalité de leur rapport social
général & l'envirounement. De telle sorte que si jusqu'ici nous avons tenté
de discerner ce qui dans S1 et S2 détermimait 53, il nous faut maintenant
montrer l'inverse et examiner comment les deux premiers systémes dépendent

de 53.

Peut-&tre aura-t-on alors remarqué que ce qui rend nos trois systémes S1,
s2, 83, interdépendants et complédmentaires est justement le fait de leurs
limites métaphoriques et métonymigues respectives: si métaphorigque ainsi
que soit S1 (ou 83), il se référe pourtant toujours & 52; par exemple si
Kawarimi peut figurer le frére afn€ et le Maftre de maloca "domeétique", ce
n'est que gréce et par rapport & la progression des €piscdes cons€cutifs;
mais aussi et réciproquement, les séquences de S2 ne preunent sens gque parce
que chacune renvoie au champ des activit®s quotidiennes des Yukuna [chasse,
péche, fé&te, brilis, ete.) ou aux €léments qui en dépendent (fruits, gibier,
rapports sociaux, environnement, ete.). A chaque fois nous avens qualifié
ces aspects de deictigues.

1}Une fois de plus nous sommes abusé par notre image du saveir dans une
société & classes, et par notre tendance & concevoir "ls théorie" et "la
pratique" comme deux entités ou deux concepts sfparés, Mais les Yukuna n'ont
aucune raisocn de dAistinguer "1l'expérience” de sa "description” puisque le
savoir-faire est pour tous le méme et qu'il est transmis pratiquement, sans
explications maiz non sans appréciations... 11 faut donc consid&rer la parcle
mythique comme une pratigue particulidre et non pas comme la théorie de je-ne-

saigs-quelle activité ou processus! Théorie et pratique, abstrait et concret
sont totalement int@grés et indistinguables.
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La parole mythigue ne se borne donc pas & ses apparences positives; ses signifi-
cations ou son sens se fondent non seulement sur ses formes et son contenu
menifestes, mais &galement sur 1'entendement complice et implicite de 1°'

audience; c'est c¢e que mous avons appelé 1l'entente conventionnelle des

participants, & la fois cons€quence, et par comtrecoup

du fait qu'elle soit une pratigue socialel). Car bien siir par rapport & leurs
mythes les Yukuna n'ont pas les problémes d'interprétation que rencontrent

les mythologues —--sinon bien siir leurs enfants-- et pour eux, toﬁt ezt clair.
I1 n'est ainsi pas surprenant que la majorité des giuestions d'interprétation
cu méme de traduction que nous rencontronsg se trouve due & une méconnaigsance
de l'environnement matériel et social des Yukuna. C'est du reste pourguoi
nous avons remarqué au début de cette partie que le principale difficulté de
1l'interprétation des mythes n'était pas tant due & un défaut mais & un excds
de sens. En effet gui y a-t-il de plus connotant, de plus riche en associations,
en souvenirs, en images et en réves que la réalité concrdte? C'est bien ce

gui a jusqu'd présent embarrassé les mythologues.

Quels sont donc ces traits deictiquesE) qui n'apparaissent pas vraiment dans
le mythe, mais qui n'en font pas moins partie de sa parole? Cer si finalement

il signifie plus que sa version "textuelle", c'est gue celle-ci n'est pas

véritablement suffisante et que les caractéristiques deictigues gue nous avons
notées sont trop faibles. En fait celles-ci ne sont que la marque, ow plutdt
les traces, d'un processus bien plus ample qui toujours accompagne la parcle
mythique: si en effet les mythes Yukuna revEtent pour les Yukura une signi-
fiance particulidre, s'ils semblent leur &tre spécialement adressés, ce n'est

certes pas seulement parce gue leurs héros Epiques, par exemple Kawarimi et

1)Bref il ne s'egit pas d'écrits scientifiques d4'ordre pseudo-universel, ni
de conférences philosophigues s'adressant & 1'humanité toute entidre, mais d'une
parole totalement circonstancife et &vénementielle, si singuliére méme que sur
ce point aussi elle peut d'ure certaine manidre &tre considérée comme 1'antithése
d'une théorie scientifigue ou d'une thése philosophique, d'une déclaration de
droit, ete.; celles-ci ne sont du reste dot@es d'universalité que pour les
analystes. Ces discours ne scont en effet pas dépourvus d'aspects et
d'effets deictiques.

2)Peut—§tre serons-nous plus clair si nous faisons correspondre notre ter-
minologie avec celle de Austin: mous appelons performatif ce- qu'il appelle
illocutoire et deictique ce gu'il désigne par perlocutoire {(cf. Austin, 1962,
chap. VIII, IX et X).
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Mactchi, y jouent un réle symbolique (S1), ni seulement parce que certaines
phrases ou répliques preunent une-fonctioﬁ indicielle (52), ni encore & cause
des expressions onomatopéiques (S3), meis surtout parce qu'en plus de ces
signes, tout au long de la narration le locuteur joint le geste & le parole

et ne cesse de s'adresser & son auditoire: i1 ponctue ainsi son récit 4°
innombrables gestes, mimant soit ce qu'il est en train de raconter, soit

les &léments ou les objets de la réalité environnante qui sont en rapports
métaphoriques avec ses paroles:" 18, Kawarimi se tenait & cet endroit de la
maison..." (juste derridre les maguarés; 1001), "Maotchi regut un coup juste
13, sur les reins...” (en jetant le tranchant int8rieur de sa main ouverte

sur sa hanche; 107), ou encore" aprés tout ce temps 1'eau &tait & peine descen-
de de ¢a..." (montrant 1'épaisseur d'une feuille d'arbre entre son pouce et

son index; 180k}, etc. etc. Le narrateur crée ainsi petit & petit une atmosphére

l).

de complicité entendue entre les participants

On comprend alers pourquoi les aspects performetifs et deictiques semblent
apparemment confondus dans le "texte" mythique; ils ne sont en définitive
que les signes, ou mieux, les signifiants de valeurs participant proprement

de la parole, &chappant presque compldtement & la langue, -et dont par consé-

quent, la signification dépasse compl@tement 1'dnonciation. Le mythe est donc
perole non seulement parce qu'il s'appuie sur la langue naturelle, mais encore
parce qu'il ne saurait se paesser de la voix et de la personnalité d'un lo-
cuteur. Ainsi la parcle mythique est-elle ritualisée; elle n'est cependant
pes un rite car ce gui dans le rituel est purement connoté, est ici concréte-
ment dénoté, voire au besoin pratiquement désign® par le narrateur. Chaque
fois qu'il prononce les paroles: "Je vais maintenant raconter 1'histoire de...
C'est une histoire du Jdébut des temps...", le temps et l'espace du mythe

viemnent alors tranquillement s'amarrer au temps et & l'espace de la vie,

1)11 agit donc comme un acteur "distancé" ou cabotin, puisque tout le monde
est censé connaitre l'histoire, contrdlant ses =ffets sur son suditoire.
Ces particulerités sont tout & fait &videntes dans les films que Timothy Asch
& tourné avec 1'anthropologue Napoleon Chagnon chez les Yanomsmd et qui montrent
entre eutre le Mythe de Naro (1'opossum) Joud par deux informateurs de villages
différents, {(cf. Asch, 1975). Le chaman Dedeheiwd de plus s'adresse directement
& Chagnon et ne cesse tout au long de la narration d'sccumuler les détails
et de lui indiquer des Eléments autour d'eux, qui doivent lui permettre de
saisir personnellement les références...
I) est dn reste bien significatif que la seule illustration que nous ayons
trouvée de la parole mythique -—qui ne soit ni analytique, ni didactique--
s0it précisément cinématogrephique.
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Nous atteignons notre objectif: proposer une perspective méthodologique per-
mettant de trouver le sens d'un mythe quelconque, ou de ses parties, d'une
société donnéeqpelconque,-pour Peu qu'elle ne soit pas fondée sur la division
sociale du travaill). Nous utilisons le terme de "perspective" & dessein et
par souci de prudence: A'une part en effet nous n'offrons --pour des raisons
d'espace faciles d concevoire- 1'interprétation que d'un seul mythe; pour

bien faire, il aurait #videmment fallu montrer que notre méthode donne des ré-
sultates sgemblables non seulement pour les autres mythes Yukuna, mais encore
pour d'autres mythologies... D'auntre part 1'interprétstion mythique dépend
évidemment de la noticn de mythe; nous n'avons pas voulu proposer de défini-
tion particuliére car tout an long de notre recherche nous avens &vité, auntant
que possible, de suivreune démarche positiviste (ou pragmatiste), de peur jus-
tement de nous y trouver enfermé. Notre approche se veut donc ouverte et il
serait tout-&-fait regrettable qu'elle donne lieu & des discussions sur la dé-
finition de mythe ou de mythologie; au contraire croyons-nous, du moment que
le mythe est défini de fagon aussi large ou vague que la pratigue d'une parecle

sociale constituente, 1'intérét est justement de discerner dens chaque situation

sociale ce qui le rend singulier et dés lors 4d'en iscler les particularités
fonetionnelles et 4'en déduire ou d'en reconstruire les propriétés formelles

et significatives. Bref il nous semble diffieile de discuter notre perpective
sans examiner la founction sociale du "mythe"™ (ou de ce que nous avons appelé la
"parcle sociale"), spécialement par rapport sux rituels et sux autres manifes-

tations consensuelles,
Aprés ces quelques remarques nous poserons encore deux préalsbles:

Préalable 1: On a vu l'importsnce des caractéres deictiques --et par contre-
coup performatifs-- de 1la parole mythigque. Il est dene utile de donner pour
chaque mythe ou versiocn mythique le maximum d'informsticns sur les conditions
sociales générales --ou spécifiques si la spéeificité est life an mythe-- dans
lesquelles il est conté: rituslisation de 1'énonciation, secret initiatique,
ete., bref tout ce qui participe indirectement et implicitement de scn sens du
seul fait de la complicité avee l'auditoire.

l)Cette restriction ne signifie nullement que noctre méthode ne s'applique
pas auk mythologies des sociétés hiBrarchis€es et fractiomn@es (en classes,

castes, ete.), meis que dans ces cas il faut introduire des différenciations
dont ncus n'avons pas parlé iei. :
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Préalable 2: Nous avons aussi indiqué le rdle importun de la notation. 8i bien
slir, il est illusoire de vouloir interpréter et analyser un mythe sans 1'écri-
re, il n’en reste pas moins qu'il convient de ne pas perdre de vue que son ins-
cription, méme si elle n'est qu'un moyen, modifie radicalement sa nature. Bref,
de parole evanescente elle devient texte permanent, ce qui peut &ventuellement

masquer certaines de ses propriétés essentielles.
Passons masintenant & la méthode d'interprétation proprement dite:
Schéma:

Le mythe est un systdme totalement imaginaire.

La réalité est un systéme totalement réel.

Toutefois elle est constitufe & partir du mode de vie particulier i chague
population; de telle sorte gqu'd chaque mode de vie social correspond une réa-
1it& particulidre dépendant de la maniére dont chaque population utilise le
réel de son milieu. On distingue done la r8alité qui est le réel vu et investi
par les hommes, du r&el gqui existe indépendamment d'eux; si toute réalité

est réelle, 1'inverse n'est pas vrai.

Tout &lément ou partie de mythe --d'une mythologie donnée-- se ré&fdre & la
réalité si bien qu'il participe de deux ensembles, d'une part conerdtement

du systéme mythique et d'autre part abstraitement d'ﬁn point ou d'une région
de la réalité. Celui-ci peut tounjours &tre apprfhendé ou exprimé par une mé-
tonymie de nature pratique correspondant & 1’ectivité conerdte qui y prend pla-
ce; inversement tout objet de la réalité est connoté par 1'élément mythique qui
le représente. 5i bien gue mythe et r8alité sont symboliquement 1iés et que
leur rapport est non pas mnalytique et déductif, mais métaphorique.

Neotre méthode d'interprétation consiste alors 3 isoler et &laborer ces liens,
en combinant m&taphore et métonymie selon les contraintes de la réalit® et du
mythe.

Le mythe est en effet supporté par la langue natﬁrelle d laquelle il reste
formellement soumis.

I1 faut done différencier trois niveaux signifiants:

1} L'entit® du mythe lui-méme, inscrit dans le reste du systéme mythologigque.
2} Le systéme des séquences ou des épisodes.

3} Le systéme de l'énonciation linguistique.
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On passe du nivesu supdrieur aux autres niveaux en le décomposant successive-
ment en unités d'ordre inférieur; inversement on passe du nivean inférieur

aux autres niveaux en intégrant successivement ses unités pour composer des
unités d'ordre sup€rieur; intégration fondée sur le fait que les unités infé-
rieures deviennent des &léments nécessaires 3 la signification des unités su-
périeures. Cela suppose €videmment gue 1'entendement de chague niveau est de
nature différente et qu'il ne suffit pas de comprendre les unités d'un niveau
pour saisir le sens des unités qu'elles forment an nivean supérieur. Autrement
dit, les phrases servent & composer les épisodes, mais comprendre les phrases
ne nous permet pas pour autant de saisir le sens des épiscdes; de méme les
épigsodes nous permettent de composer le mythe, mais ne nous donnent pas pour
autant sa clE.

Ainsi trouvera-t-on le sens réel d'un €lBment mythique, ou le sens mythigue
d'un objet réel, en révélant l'ensemble des relations qui le détermine & chaque
niveau. Partant d'une inconnue formelle ou empirique, on censtruira non seule-
ment ses rapports & chaque systdme, mais encore sa signification complexe dé-
voilée; on prendra scin de vérifier dans un mouvement inverse qu'elle est bien
cohérente avec le tout. C'est le seul moyen de s'assurer de la consistance

de 1'interprétation.

Démarches:

0. Selon gu'on parte du mythe, et que 1'on cherche & découvrir ls sens réel
d'un €lément mythique, ou au contraire que 1'on parte de la réalité et
que 1'on veuille saisir le sens mythique d'un objet réel, deux séries de

d8marches se présentent.

1.0 Du mythe & la réalité.
1.1 8%l s'agit du mythe entier:

111. On aura soin de situer sa place dans le systdme mythologique général

pour avoir une idée de son objet et de ses préoccupations.

112. On le décomposera alors en sdguences pour reconnaitre les articulations
métonymiques qui le lient d'un bout & 1'auntre et gui feront apparaitre
la transformation gui s'accomplit entre le début et la fin.

113. Pour chaque &pisode on tentera alors de rendre explicite les rapports

- métaphoriques qui lient tous les &léments d la r2alité pratique.

1.2 8'il s'agit d'un épisode:
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122. On reconstruira la place qu'il occupe dans le mythe tout entier dans 1'or-
.(1211 dre  général des séquences, et par deld si c'est nécessaire dans le sys-

t2me mythologique.

123. On procédera ensuite comme en 113 pour retrouver les activités auxquel-
les il renvoie.

1.3 5'il ne s'agit que d'un &lément:

132. On examinera & la fois 1a place qu'il occupe dans s& s&quence, et on
continuera alers comme en 122 (et 121),

133. et on essayera de comprendre le rapport qui le lie & la réalité qu'il

évoque.

2.0 De la réalité au mythe:

2.1 S'il s'agit d'une institution, d'une activité& ou d'une discrimination g&-
nérale, on s'attachera & découvrir les mythes dans lesquels ils sont
évoqués. Cn sera alors renvoyé & 1.1.

2.2 8'il s'agit d'activités ou de pfocessus plus restreints, on tentera d'en

découvrir les &pisodes. On se retrouversa alors dang la situation de 1.2.

2.3 Enfin s'il ne s'sgit que d'objets isolés, on identifiera les &léments mythi-

ques correspondants dans les mythes oll ils sont &voqués et on sera alors

ramené i 1.3.

On ne ssureit pourtant considérer ces démarches comme une "solution", ni méme
véritablgment comme une marche & suivre. D'une part 1'entendement ou 1'inter-
prétation 4'un mythe, ou de ses parties, n'est pas, on 1l'a vu, une guestion
fermée se résclvant par “vrai ou fesux", et d'autre part la recherche du sens
par 1l'invocation de cannotations, par la d8couverte de dénotation, la composi-
tion de désignations, etc. n’est pas un processus que l'on parviendrs, semble-
t-il de sit8t & formaliser; la combinaison de 1'ordre métaphorique avec la
dimenzion mé&tonymique, lesc valeurs emblématiques, les aspects indiciels ou
les fonctions symboliques sont apparemment si contingentes, qu'on ne les dé-
couvre pas sans faire largement sppel & 1'observation et & 1'intuition. B8i
décevante --ou réaliste-- que s6it cette conclusion, elle ne saurait ce-
pendant trop diminuer les résultats auxquels nous parvenons, car méme

si 1l'anatomie du squelette ne permet pas de comprendre la physiologie d'un
organisme, elle est néanmoins nécessaire et toujours sous-entendue. Autre-

ment. dit, en révélant la complexit® génétique du mythe et de ses significations
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virtuelles ou effectives, nous avons peu & peu dfcouvert ce qui lui "donne

un sens™: 1l'interactipon de trols sous-systémes structurant toutes les réfé-
rences, internes ou externes, du mythe; non seulement ses possibilitfs de
gignifier, en son entier ou en ses parties, sont lifes aux propriétés de ces
syst@mes, meis c'est méme justement leurs correspondances qui, pour les Yukuna,
le rendent signifiant. Ausséi bien pour engendrer un sens dépassant la "simple"
signification de la langue naturelle, ils doivent naturellement étre relative-
ment autonomes 1'un par rapport aux deux autres; les mots et autres &léments

de 1l'énonciation sont --en partie-- déterminés par leur place dans les &piscdes,
ceux-ci par leur rdle dans l'ensemble du mythe, et enfin ce dernier par rapport

au systéme mythologique complet.

5i done pour les Yukuna, le mythe a un sens, c¢'est parce qu'il fonctionne com-
me un systéme. Pour le démontrer il &tait donc nécessaire d'en montrer les
effets et les rétroactions, et ceci bien qu'en définitive tout systéme ne soit
véritablement intéressant que lorsqu’on en sort, que lorsqu’on peut s'en 1i-
bérer et le voir apparaitre comme une entité autonome et particuliére, parti-

cipant d'une autre r&alité, la réalit€ de ceux qui justement lui prétent vie.
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