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CHAPITRE V

LA SCANSION DU TEMPS.

Un rythme masculin.

Les Mai huna se reprécentent le temps sous les traits
de plusieurs grands-péres élevés au rang de chef ou guide, da

bek+ bakina ha, "ceux qui nous conduisent®"., Le plus

important d’entre eux, qui mene la Ffile du changement
periocdiqgue, est Lune, incarnation du héros culturel incinédré
dans un bicher de bois humide (M.S).

Les Mai huna ont—-ils du cours du temps une définition
unique? Le temps est-il pensé comme un devenir ou comme un
espace de changement? Est-il fixe, immuable ou irréversible?
Ces questions sont autant de pistes pour appréhender les
modalités de la reproduétion sociale et symbolique du groupe
mai huna. Les hommes et les femmes sont erngagés dams un
cycle, plus précisément, ils sont placés sur une orbite qui,
si les Elancs n'étzient venus fausser sa trajectoire, aurait
eu toutes les chances de se reproduire indéfiniment.

Les Mai huna croient au théme de 1°’éternel retour & la
lueur des astres qui les guident, et cependant plongés dans
l'histoire et 1le changement occidental, les vieux constatent
que les choses ne sont plus comme avant. Un vieux chamane

l&che un avis glacé : "les jeunes d’aujourd®hui sont des

1 L’exprecssion peut &tre traduite par "ceux qui nous é¢leéewvent"
dans le méme cens ol 1°on éléve ses enfants..
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cochas!" L école, 1°écriture, les rend tel;, ils perdent
la qualité d’"€étres mai, d°Etres spécifiques dans la culture
regionale. Le temps a donc fait son oeuvre, il est passé,
sans retour. Cette idée de l7irréversibilité du mouvement
temporel n'est pas encore inscrite dans la représentation du
temps, Ssi l1’ordre temporel est, lui, bien marqué dans la
langue. L’expérience consciente du temps se trouve encadrée,
encore, par le sdubassement organique qui est organiseé
temporellement. L'expérience de la mort introduit, dans le
mythe, le temps mesuré de 1°exnistence humaine. L'expérience-
des saisons et l7alterrnance du jour et de la nuit — réglée
par le partage en deux des forces de la nuit et la mort de
1" homme responsable de la permanence nocturne (M.6, annexe 3)-

permettent de croire en 17éternel retour, én 1 immuabilité
de 1 ordre alternatif. Les Mai huna ont un devenir,
soigneusement pensé, au terme duquel ils s’intégrent dans
l1’ensemble des Etres péfiodiques réguliers, les astres.
Foussiere d’étdiles, les ancé&tres mai huna veillent sur leurs
descendants, ils sont simultanément coupés de 1 humanité,
absents de 1la vie ordinaire, et présents dans le ciel, qui
est la terre primordiale mifna bese, et dans les rites.

Le temps se mesure dans 1l espace, dans les relations
qu’entretiennent les habitants des deux sphéres qui furent
séparées par la mort, & laube de 1’humanité : 1’espace
primordial, mina bese, et 1 espace terrestre, yiha bese, sont
les deux directions d’un temps circulaire.

La césure des deux mondes introduit 1°histoire et la

diachronie. La mort, la séparation des hommes et du héros
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culturel ., donnent wn sens & la chronoclogie et permettent de
se repérer dans le temps mai huna par époques succecssives. Le

temps du héros culturel, Maineno bainu h&, tout a la fois

pré~historique et contemporain, se distingue du temps des

hommes, mai_ bainu h3, ol les divers événements sont ordonnés

et relévent d’une logique différente de celle présente dans
le mythe d°origine. Maineno est en dehors de l'histoire ou
son moteur méme, & 17origine de toutes choses. 11 est rendu
responcsable de 17innovation, il autorise 1les changements
vécus par les hommes. Le temps des hommes est donc contenu
dans le temps du héros et cependant, il <e'en distingue
cbjectivement. L histoire des hommes est en partie mesuwrable
par les noms des protagonistes - une meémoire genéalogigue
restreinte — et par les éveénements extérieuwrs qui, nous étant
caonnus, réveélent une dimension historigque. Les récits &
caractere historique se distinguent formellement des mythes
de genése, les premiers rappellent le souvenir dtévénemsnts
pacssés, les cseconds ont une valeur infinie. Mais 1le pacesé
n'est jamails absoclument révolu. Le temps des hommes court
sans que Jjamais les personnes socient coupées de leurs
origines~} vivantes, elles rendent hommage & leurs anc@tres,
défuntes elles visitent et conseillent leurs descendants. Les
Mai huna wvivent un temps cyclique et leur systéme rituel de
reproduction est construit en boucle : tous les échanges sont
orientés et jamais ne doivent &tre interrompus. La mort
introduit une bricsure fictive que les vivants s attachent a

surmonter par un traitement adéquat des morts.
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I1 est important de remarquer que le temps est
symboliseé par des grands—peéres, figwes classiques de 1la
dureée matérialiéant le temps, et que ces grands—péres sont
mus par un principe "fécondant" qui est la raison méme de
leur existence; Ils sont des vitalisateurs. Ce sont des Etres
'masculins qui sont chargés de régler, d’'incarner et de
signaler le cours du temps. fissu fragile entre les mains des
hommes qu’il emporte vers la mort, le temps est une dentelle
dont les points sont noués par les hommes, au moment des
rites, géneération aprés génération, sans jamais couper le
fil.

Ainsi que le remarque F.Y Jacopin, 1l espace-temps est
"une projection sociale et chagque population le nomme et le
mesure autrement; il eét fornction du rapport au réel et
chaque fois sa représentation ou plutst la rationalité qui
s’ en dégage constitue une autre réalité.” (1977 : 219).

Ce chapitre introdqit le temps mai huna sous trﬁis

asp

m

cte : le premier concerne la représentation de la mort,
le second preéecente les grandes divisions du temps et 1le
troisieme s’attache au symbolieme des €tres margueurs du

temps en relation avec la notion de calendrier.

S—-1 : LA REPRESENTATION DE LA MORT.

\

La mort est une étape naturelle que 1’on franchit de
son plein gré, "il/elle veut mourir", ou que 1°on subit par
la malveillance d autrui. Il s'agit dans le premier cas de la

vieillesse et du suicide, dans le second, de la maladie qui
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résulte du chamanisme agressif, de 1 accident et de la mort
subite. Les malades sont soignés par tous les moyens
envisageables - cure éhamanique, plantes médicinales,
médecine moderne - s;ils consentent au traitement. Nul ne

peut €tre soigné sous contrainte.

o-1.1 : Les pratigues décrites dans la littérature.

Le pére S.Tejedor évoque une coutume curieuse des
Orejones/Cotos en 1927 : "Ils ne supportent pas que le malade
souffre et n'ont & son égard ni compassion ni patience. S%il
ne guerit pas, on 17invite & boire du poison, on 1l abandonne

ou erncore on lui applique le despénador, "quittewr de peine":

ceci consiste & allonger le malade par terre et sur le dos, &
lui passer un gros morceau de bois en travers de la gorge sur
legquel un homme de chagque coté pése de tout son poids... Les
inutiles, infirmes et paralytiques n’ont pas droit & 1la
vie2, " (1927 : 23). Cette version mai huna du garote vil n’a
jamais eté évoquée par eux, ni n’apparait dans aucun mythe.
L empoisonnement au barbaSC03 est uné pratique courante pour
se suicider ou mettre fin & ses peines physiques : selon son
etat, le malade le prépare lui-méme ou demande 1’aide d’un
parent.

A 1°époque de Tejedor, les morts étaient abandonnés
s'ils succombaient devla "peste" (maladie épidémique d’ori-

gine occidentale); mourant naturellement ou par euthanasie,

~

2 Aujourd’hui les infirmes, attardés, anormaux sont
entretenus par leurs parents.

3 Longocarpus Nicoud.
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ils etaient incinérés dans leurs hamacs avec toutes leurg
possessions — lances, fusils, massue, . mortier, maison...-—
"pour que 1°&me rejoigne le dieu Tanto (7) dans la spheére
celeste.” Certains - Tejedor ne précise pas lesquels, mais il
pourrait s’agir des guerriers et des victimes de raids - ne
recevaient pas ce traitement et les vivants devaient revenir
par des chemins inconnus et effacer leurs traces pour que les
morts ne les suivent pas (ibid : 24). Au méme moment, Tessman
observe des incinérations : "la crémation dure une journée,
les os et le crane sont complétement brilés, les hommes, les
"sorciers", les femmes et les enfants sont incinérés de la
méme maniére. Quelgues—uns enterrent les enfants, étendus sur
une plaque d'lIriartea, dans la maison qu’ils continuent
d’habiter. Le chien d'un mort reste en vie, la partie de la
plantation du défunt proche de la maison est détruite, le
reste appartient & la veuve en usufruit (on ne sait pas si le
veuf hérite'). (Cf. Tessman 1930 : 202. Trad. J.Marchand).

9—-1.2 : Le mythe du Chemin des Morts (M.8).

MAIGOGO HEYARID t "Le pont des jambes de Maigogo'.

Il a wvu... Il vy a longtemps...Voici le récit
confié par celui qui s'est envolé pour voyager dans le
ciel. Il a raconté ce qu’il a vu en se promenant
lorsqu’il est parti wvoir 1le pont des jambes de
Maigogo. ‘

Il est monté voir comment les gens atteignent
le pont des jambes de Maigogo. Il les a vu passer sur
le pont ou tomber lorsqu’elle replie les jambes. Ase a
vu cela en se promenant.

A leur mort, les personnes passent sur le pont
des jambes. Sans rien dire elle replie ses jambes et
les fait tomber. Elle ne fait pas plonger ceux qui ont
vécu en traitant correctement 1leurs alliés. Ils
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passent tranquillement. Ase raconte, il raconte ce que
chante la mere des chants :

(Chanté) :

"Maigogo dit : passez sur mes jambes. Ils vont
en amont pour voir, ils parlent du pont des jambes
peintes. Ils remontent la riviére et voit celle qui
fait un pont en étendant les jambes. Elle se retourne
comme le papillon Morphée (bleu intense) et les fait
passer. Elle leur fait franchir le grand fleuve. L& se
dresse la femme aux seins jaunes, au lait empoisonné.
L&A se dresse Maiguru. Maiguru frappe pour les
attraper, prend ceux qui parlent bien, il les cueille
comme des feuilles et les baigne d’un liquide rouge ou
blanc-bleuté."”

(reprice du récit)

Il verse un liquide bleuté sur ceux qui ont
éteé enterrés, rouge sur ceux qui ont été bridlés. Il
leur parle. Avec sa lance il pique les gisants pour
les attraper. Il les redresse, il les transforme, il
les fait revivre et 17on entend le tonnerre "guru guru
guruw guru...". Four ce faire, Mai guru place dans une
grande marmite tous ceux qui se cont posés sur  la
poutre maitresse de la maison (métaphore des défunts).
I1 pique les morts avec sa lance loresqu’ils partent au
ciel en se trainant, il les redresse "guru guru guru’,
il les recrée.

La aussi se trouve Yima chetoyo. la femme au
lait empoisonné. Elle cherche & tuer en proposant son
sein. Elle se f&che pour obliger les morts & boire son.
lait empoisonné. Elle les regarde, debout, les seins
jaures, le lait empoisonné, elle dit : "Viens téter'.

CQuand Maigogo replie ses jambes pour faire
tomber les morts, Maiguru les attrape & la raquette.
Il les fait sortir, il pique les &mes trainassantes,
il les redrecsse. Fuis il baigne de liquide rouge les
morts incinérés, bleu, les enterrés. Les &mes batina
blanc-bleuté se redressent et brillent, les &mes
incinérées s’illuminent de rouge. Elles brillent 1la
nuit. Buand vient 1la nuit, les morts clignotent.

Ase a raconté ce qu’il a vu en se promenant.
Maigogo parle aux morts et 1les fait passer, elle
replie ses jambes pour les faire tomber. Maiguru les
rattrappe et les reléve.

Ceux qui tomhent complétement se transforment
en poisson bujurgui“® : ceux-l4 ont mal parlé a leurs
alliés, ils ont copulé avec leurs parents. Maigogo
n*aime pas ceux qui ont vécu en pensant mal, ils ne
lui font pas plaisir. Ceux qui ont bien traité leurs
affins passent tranquillement sur 1le pont de ces
Jambes.

.4 Famille des Ciclidés.
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Quand ils sont passés, la femme au lait
empoisonné se retourne pour les tenter, debout elle
les regarde avec ses seins jaunes...

Maiguru pigque les a@mes qui se trainent, il les
sort, les redresse. Elles commencent & parler. 11 se
pose sur la poutre maitresse du toit, il 1les place
dans une marmite qui bouillonne "guru guru guru" comme
la marmite de manioc, comme le bourdonnement des
abeilles. Ce sont les &mes qui parlent gquand il les
transforme et qu’elles se redressent.

Ase est venu raconter ce qu’il a vu en se
promenant, quand il s’est envolé il s’est promené en
bourdonnant. Il &a vu ce qui se passe la-haut dans le
ciel et il est venu raconter.

Il s’est posé sur le tronc des &mes, bati
kumu, immense tronc qui s’allonge et s illumine de
blancheur, ou se dirigent les personnes. Il allume ce
tronc étendu qui est la maison des mifa mai, "gens
primordiaux". L& se trouvent ceux qui ne savent pas
comment passer. @Qui vient? Fourquoi vient-il?

"Je ne suis pas de ceux qui se dressent la-bas
et pleurent "bio bio bioc™".

Les autres arrivent en courant et se penchent
pour regarder ceux qui pleuwrent debout. Ase leuwr
repond qu'il n'est pas de ceux—~la. Les morts emménent
les nouveaux arrivants en les prenant par la main.

Celui qui s’est envolé la-bas raconte tout ce
qu’il a wvu, comment ils font la-haut, comment Maiguru
les transforme en faisant tonner...

Ainsi font les gens & leur mort. Ils s en vont
sur ce large chemin que 17on voit aller jusgu’en haut.
Ils vont au ciel se poser sur le tronc des &mes. Ils
attendent en pleurant pour le franchir.

Ase a raconté sa vision du monde primordial,
il s’est promené en volant, il est le conteur. I1 a
parle, les autres ont écouté et racontent maintenant.
Cela se passait autrefois, ce n'est pas de ce temps.

L Lino 1le chamane répeéte plusieurs fois les
diverses étapes et poursuit.]

Quand il est parti, Ase a vu un homme assis au
bord de 1la riviére avec ses ornements d’oreilles. Cet
homme est 1la cigale qui chante & la mi-année, son nom
est kuako. Ase qui se promenait seul, a vu le "pére de
la mi-anneée”, Kuako, wvenir par ici, il 17a wvu
engrosser les creatures de tneyi, 1le pére des
pifuavos. Maintenant les fruits se dressent bien miirs,
au temps des pifuayos, f£nenu, leur face devient jaune,
les fruits rougissent. En se promenant de la sorte le
visionnaire a tout vu, il a tout raconté.

Il a entendu sonner les maracas quand il se
promenait, il a vu secouer les sonnailles de 1" autre
coté. Il est revenu ici faire la méme chose et voila
pourquoi nous vivons en faisant chanter les maracas.
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I1 a entendu le maitre de 1 autre cété se déplacer en
remuant les sonnailles, il 1%a entendu secouer . les
maracas. En se promenant, il a tout entendu, il a wvu
toutes sortes de choses. '

Quand la cigale Kuako, pére de la mi-année est
allé parler aux Mai huna, il est allé écouter les gens
discuter. G@Quand il entendit les gens parler, il
chercha leur maison. "Il n’y a personne 14 ol nous
vivions, ou sont-ils allongés dans leurs hamacs &
discuter? Les maitres de maison ne sont-ils pas la 7"

La flite est suspendue au milieu de la poutre
faitieéere. Il essaye de souffler, il veut donner le ton
Juste mais quand il souffle un son bien différent
sortit “hui hui hui”. "Ne touche pas! Ne fais pas cela
a ton grand-peére!" lui dit un homme [autre version: sa
propre femme défunte l1’avertit de ne pas souffler dans
les os du grand-peéerel.

Celui gqui a tout vu en se déplagant a raconté.
Cuand il 17entend lui parler ainsi il passe son chemin
pour voir plus loin. I1 voit wun homme qui regardait
courir 1’eau, assis au bord du Ffleuve, avec ses
ornements d'oreilles. Il va & sa rencontre sur une
petite hauteur, la-bas, au port de sa maison il
regarde courir 1’ eau...

Le mythe <se poursuit sur l'inversion entre le monde
primordial et le monde terrestre et une autre vercion fait le
récit du rituel des prémices de pifuayos. Ces deux parties
peuvent Etre seépareées du corps précedent et racontées chacune
comme un tout autonome. La version intégrale de M.B se trouve
en annexe 3.

Flusieurs mythes décrivent les aventures savantes du

chamane Ase, appelé yao sanu Uik, "gisant & 17 intérieur de

terre”, dans la communauté de 1’Algodon. Maitre-chamane et
modele pour 1les hommes, sa chair fut dévorée par les esprits
Ma bah¥, "gens-rouges", ses 0s broyés par les dents de
Jjaguar, son coeur remis entre les mains de sa femme défunte,
¥mtnuto. Rendu léger par ce traitement libératoire de

lesprit, i1 reprend forme humaine dans les mains des mémes



esprits : des tiges de Bruagmansia (toe) remplacent ses os,
les fibres composent sa chair (cf. M.10, annexe 3).

Le mythe présente trois enseignements : 1le premier
expose les voies du savoir chamanique, le second aborde le
processus de renaissance des morts, le troiciéme témoigne des
communications entre les différentes spheéres cosmiques, entre
les différents états de 1la pérsonne. Certains locuteurs (ou
certaines versions du mythe) introduisent la personne de
Maineno qu®ils rendent responsable, en collaboration avec ou
en substitution de Maiguru, de la transformation des morts

muets en €tres de paroles lumineux, en étoiles. Ce mythe

appartient au temps des hommes d'autrefois, doe baisenu h3,

il situe 17origine chamanique de la parole sur 17au—-dela,
terre primordiale, terre non polluée, ecspace de gestation du
monde. Le reécit suit une forme originale, cyclique. La
trancsformation des morts est racontée peu & peu, chague
épisode est repris en parﬁie dans. 1’ épisode suivant ef
réguliérement intervient 1le leitmotiv qui distingue les
étapes; "fAse est venu raconter ce qu'il a wvu". La forme
illustre 17aller-retour entre les deux mondes que le mythe
rend explicite en liant transformation des morts et rites de
prémices du pifuayo. Aucun terme temporel n’apparait pour
indiquer la durée, le temps dans lequel se situe le voyage
des morts, le voyage du chamane, ce qui rend plus important
l'effet de cycle répétiti+f et consol ide l1’idée de
communication des espaces. Avant la naissance de 1 humanite,

durant le temps rituel, aprés la mort de la personne, les
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dewx mondes se rejoignent, 1’espace terrestre se fond dans

1l espace mifa.

o—-1.3 & Ll origine de la mort.

La mort est introduite dans la société comme un
préliminaire incontournable de l’existence sociale. Le mythe
de Jaguar Céleste (M.3) expose 1°origine d’un héros culturel
dont le pére est défunt : il lie la socialisation de cet &tre
a la vengeance du' pere et qualifie le héros de "porteur de
mort"; il assortit le vol du feu de cuicsine de l%augure de la
mort du héros et de son incinération. L expérience de la vie
est d abord 1 expérience de la mort.

Le monde étant créé une pfemiere fois, 1 humanité est
détruite sous le déluge : "Et tous 1les hommes devinrent
termites!” (M.7. annexe 3).

Fuis le monde étant créé une seconde fois, le fils de
csoeur de Maineno sépare le ciel de la terre, sur ordre de son
trére de meére, et 1 'humanité coupable d’un exceés de curiosité
est tout entiére enterrée. Le héros déclare alors : 'Les
personnes ne viendront plus me voir en chair et en os mais
seulement en esprit” (M.2). La mort est officiellement
reconnue.

Depuis, la mort est devenue le moyen de régler 1’ordre
cosmique : c’est ainsi par exemple que la nuit permanente est
réduite a un temps raisonnable par la mort de 1’homme dans le
couple Naiyo, maitre de la nuit. Elle reégle l’ordre social et

il apparait que la mort est toujours le fruit d'un acte
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humain, sanction d'une faute ou d'urne agression, agression en
retour.

Soumis & une existence breéve, les hommes ont perdu
l1"immortalité par 1la faute d’une femme qui ne sut répondre &
1"appel du démiurge "reégénérateur” (M.12).

Antérieure a 1’existence sociale, 1la mort précéde la
naissance des hommes. Mifa bese, le monde primordial, vert,
tendre®, qu’atteignent 1les défunts, est simultanément un

espace de gestatioﬁ et un lieu de repos.

o9—=1.4 : L acceés & la terre primordiale.

Il existe deux moyens et deux chemins.pour acceéeder a
mina bese. L un des moyens est lié & i’expérience chamaniqgue,
l7autre & la mort, 1"un des chemins conduit du faite de la
maison au grand "tronc des &mes", 1’autre remonte le cours de
la riviére. La transformation chamanigque ressemble & une
petite mort, ~car il est nécessaire gque le corps meure ou se
transforme profondément pour que 17esprit se libgére et
explore le cosmos. Ase, le chamane vole, plane, voit, écoute,
apprend, transmet. Il est pur esprit, il répond a 1la
condition formulée par le héros culturel pour passer d une
terre a 17autre. Il existe au faite de la maison un espace
qui a la propriété d &tre une zone de communication entre
l1intérieur et 1'extérieur, le microcosme et le cosmos. L’ &me
s échappe par ce point, Ase et les chamaneg utilisent ce

passage, Maiguru vient y chercher les défunts, les o0s du

S Traduction du siona, wifna (mifa). (cf. Cipolletti, 1985).
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grand—-pére (soleil) vy sont suspendus., les ancétres, leg
chamanes defunts, les mifa mai, "gens primordiaux", passent
par cet espace pour participer au rite de prémices du
pifuayo. Ce point est en correspondance avec le sommet du
crane (le sinciput) qui est ouvert & la naissance, dans les
premiers temps de la formation de la personne (les
fontanelles des bébés), et symboligquement ouvert au moment de
la transformation de la personne chamanique. La fermeture de
ce point est semblable & la pose dun couvercle sur une
marmite, ¥YiByi, vocable formé sur la racine, Ki%, qui
signifie "té€te". La correspondance entre ces points conduit
la personne en cours de transformation jusgqu’a la marmite de
Maiguru ol elle renait — rappel de la naissance de 1l enfant-
soleil - & la condition d*étoile.

Le chemin des morts est ouvert a tous, hommes, femmes,
enfants, chamanes, et également semé d obstacles. Maigogo,
nommée Afida sur 1°Algodon, est une femme aux grands pieds

formant pont, entiérement peinte au roucou. Elle est souvent

appelée yotiko ago hai té&tegac "le grand papillon Morphée qui

transforme"”. Elle fait le tri des bons et des mauvais, ces
derniers recevant plus un avertissement qu’une sanction-pour
comportement deélictueux puisqu’ils sont récupéreés et
transformés, comme les autres, par Maiguru. Four certains
informateurs, le passage de la riviére est semblable au
franchissement d’une porte : “Yles hommes qui n’ont pas fait

1" amour atteignent Mina bese et en reviennent, les autres ne
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vovyage mais n’ont pu voir Maineno®."

La femme aux seins jaunes, au lait empoisonné, est une
figure repoussante qui n’a ce résle tentateur que pour mieux
distinguer naissance réelle et re—-naissance. Falle de
maternité, la femme devient meurtriére en sortant du rapport
particulier gui 1la lie & son enfant. C'est une autre image
des dangers de la maternité que 1°on a vus au chapitre trois.
Le mythe de "la visite au ciel” (M.9) et tous les mythes
traitant de Mida bese montrent que 1le monde de 1%au—-dela
n"est, pour les vivahts, qu’en apparence semblable au monde
d’ici-bas : il y régne un froid terrible, le feu est le coeur
des détunts incinérés, le manioc est du poisson, les poissans
revivent aprés avoir été péchés et mahgés,.pour pécher il
faut se harponner soi-méme... Dans ces conditions, le lait

d’une femme ne peut &tre consommable, il est au sens propre,

passé.

Maiguru, l’egprit—-tonnerre différent de Mrh%,
1" esprit-foudre, transforme les morts en étoiles. Le
roulement-bourdonnement treés particulier qu’il produit

signifie aux hommes qu’un mort passe entre ses mains. Le
roulement sourd du tonnerre "“guru guru guru" est le bruit du
manioc qui bout dans la marmite, métaphore sonore de 1la

cuisson-renaissance, le bruissement des ailes d’abeilles,

6 Cette anecdote est la vision mai huna du voyage d’Armstrong
sur la lune qui leur fut raconté par un évangéliste nord-
américain de 1’I.L.V. Lino tenait absolument & 17 idée que
Maineno était hors d"atteinte des expéditions inter-sidérales
des Blancs, mais 17idée de chasteté présentée ici est
manifestement d'influence religieuse.
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messageres de la mort entre les deux mondes, la parole des
morts—-vivants. Ce bruit s’entend dans les périodes trés
chaudes de 1°été, & la saison des pifuayos, lorsque le grand-
pére cigale?, ¥neyi, est présent sur terre et, Klako, pére de
la mi-année, présent &8 MiRa bese, au moment o0 les hommes
réalisent le rite de prémice; du pifuayo.

Les morts deviennent des mifa mai "gens-primordiaux”
et développent des activités sociales semblables A celles des
hommes sur terre. Ils sont intégrés dans ce nouveau monde en

franchissant, bati Eumu, "le grand tronc illumine de

blancheur" a l"aide de leurs parénts, doihuna, "con-
sanguins"®, Ce nouveau monde est "tellement meilleur" que le
monde ici-bas que les Mai huna défunts baignent dans 1la
félicité. Les pifuayos ne manquent jamais et la vie est une
suite de f@tes dans la maicson Mifa de la meére primordiale
Muleo.

Les morts cse tramsforment en étoiles, ils brisemnt avec
le cycle de la vie diurne des hommes et s installent aux
cotés de leur peére epirituel, Maineno-Lune. Les étoiles ne
sont pas nommées mais spécifiées par leur taille et leur
couleur : les grandes, hai tuku, sont les chefs, les

blanches, bo tuku, sont les personnes ordinaires, les rouges,

ma tuku, sont les incarnations des chamanes "elles ne
brillent que d"un oeil" & la différence des lucioles, tuhku,

7 Le jeu des grands-péres cigales est développé plus loin.

8 Nous pensions que ce tronc symbolisait la voie lactée mais
il n"est sans doute que sa partie finale. La voie lactée est
le chemin des peécaris et des animaux, baima, depuis le monde
souterrain - espace de la gestation des @&tres animaux -
jusquad MiRa bese ol se retrouvent les dmes des animaux tués
& la chasse.



dont les deux vyeux clignotent et qui sont le support
temporaire des &mes en partance vers Mifa bese. Ces lucioles-
ames, batina, reviennent hanter leurs lieux de vie jusqu’a
leur transformation. Les couleurs des étoiles ne signalent
plus un traitement différentiel des morts, - comme dans le
mythe, mais un statut différent, les morts étant aujourd hui

tous enterrés.

o-1.5: La difficile céparation des vivants et des mortes.

Le principe de vitalité d'une personne ect concentré

dans son coeur, abt, siége de la pensée et de la raison. égg
se transforme en &me ou esprit, bati., durant le temps du réve
et a la mort®. S’il est animé d’un désir de vengeance il
devient &lko, une &me agressive dont 1le nom signifie “"elle
dévore". Le désir de vengeance d’un mort dépend des rapports
qu’il eut avec les vivants, de la qualité de sa mort et des
eventuelles souffrances endurées. Une personne dont 1l agonie
s’est prolongée, est réputée se chercher une &me de compagnie
avant de se lancer sur le chemin des morts. Les
manifestations des &aikona sont le plus souvent pacifiques,
mais elles servent aussi de signes annonciateurs, ou
explicatifs, de 1la maladie et de la mort. Elles se frouvent
en tous lieux freéequentés par les hommes, particulieérement sur

les chemins de for&t, mais elles hésitent & pénétrer dans les

maisons protégées par une barriére chamanique. szo est

multiforme, elle prend forme et substance dars les

9 Bati dérive de bate participe passé de "vivre*.
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blanche forme aérienne, une feuille immobile dans le vent, un

sifflement nocturne. ﬁ?kd est la raison de tout ce qui est

étrange * un pot cassé sans motif, une poussée retournant la
pirogue, une fermentation anormale de bieére... Les gens ne
peuvent se débarasser d’elles tout au plus peuvent-ils, en
réve ou par l’intermédiaire d’un chamane, leur demander de
les laisser en paix et se protéger de leurs actions. Les
vivants se chargent de leur rappeler 1l’existence du chemin
des morts et la nécessité de se retirer. Eventuellement, ils
les guident et leur conseillent de ne revenir que
lorsqu™elles sont invitées.

Habituellement, & 1la seconde ou s'éteint une personne
on entend le départ de l1°ame qui prend une pirogue pour
remonter le chemin des morts. Les Jours suivants, les
chamanes et les proches parents révent et dialoguent avec
elle en prenant du yagé.'L’éme apparait dans son enveloppe
corporelle, dans les vétements qu’elle portait, mais elle est
sans poids, ses pieds ne touchent pas le sol. Durant une
semaine, il est interdit de faire de la biére car 17 ame
refuserait de partir et risquerait de contaminer la biere des
vivants. Le dialogue peut durer pres d’gn an puis 1°&me
s efface, elle se rapetisse, se tient & distance dans 1la
vision onirique ou hallucinatoire, elle parle de plus en plus
doucement et finit par ne revenir que de temps en temps. Sa
trancsformation &8 Mida bese est achevée, ses parents 1’ont

aidée & passer “1’arbre de blancheur". Elle ne revient
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désormais que sur invitation, lorsqgue les hommes offrent le
rite de prémices du pifuavo & la mére primordiale.

Autrefois tous les moyens ¢étaient mobilisés pour
accelérer la séparation des morts et des vivants : la maison
brilait avec 1le propriétaire défunt, ses objets personnels
disparaissaient, rien de ce qui pouvait attacher une personne
& sa terre natale n’était conserveé. Certa?nes pratiqgues
particulieéres environnaient la mort des chamanes et noctamment

celle des ‘“grands buveurs de toe", peil Tkutdikina  h3, pour

éeviter leur transformation en Jjaguar et leuwr rémanence
terrestre : le cadavre était baigné dans 1 eau de macération
de son hamac*©, du sel ou du piment était placé sur les yeux,
le nexz et la bouche pour 1°emp€cher de retrouver le chemin de
sa maison. En devenant jaguar, le chamane perd le sens de la
famille et dirige son agression indistinctement sur les
responcsables de sa mort et sur ses propres parents.

Les cendres des mdrts, pures de tout meélange, etaient
consommees paf les volontaires en garantie de longue vie
s"ils les ingeraient sans tousser. Le moindre étouffement
sigrnalait une mort rapide et pour ce motif, nombreuses
étaient les abstentions qui n’avaient aucune conséquence
facheuse.

Aujourd’hui, les Mai huna enterrent leurs morts en

suivant la coutume métisse des veillées funébres.

10 Le hamac est une propriété personnelle des hommes qui les
soutient durant tous leurs voyages dans le monde mina, monde
du yagé. Fait en fibre de chambira par 1°épouse, le hamac ne
résiste pas & l'eau. Ce procédé signale qu’il ne doit pas
survivre & la mort du chamane, il ne doit pas abriter ses
voyages qui de facon cymétrique seraient des vovyages en
direction de la terre, en direction des vivants.
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L'origine de 1l enterrement. Hatire k&i ha (M.11)

"Histpire de raie".

Au temps o4 la raie était une personne elle
. vint dire :

- Fourquoi ne pleurez-vous pas lorsgque vous
jetez vos morts & 1°eau? Nous ne faisons pas ainsi,
quand meurent nos fréres nous pleurons, vous, vous ne
Pleurez pas et vous jetez vos morts la ol j’habite.
Elle est montée A terre dire cela, e€lle est sortie de
1°eauw pour leur apprendre.

= Il faut pleurer ainsi!

Elle leur montrait avec sa lance comment ils
devaient se lamenter. Elle courait de-ci de-1& avec sa
lance : '

- Voila comment les vivants doivent pleurer
les mortes!

Maintenant les gens pleurent leurs fréres. Ils
ne savaient rien avant. Ils jetaient leurs morts &
l1"eau. Maintenant tous pleurent, 1les Elancs du Napo
pleurent, les Mai huna pleurent aussi. La raie étant
venue leur apprendre, les Mai huna se sont mis &
enterrer leurs morts et & pleurer leurs fréres.

Ce mythe retrace 1 introduction d une coutume blanche
chez les Mai huna. Il convient de savoir que la raie est un
personnage associé aux blahcs, elle est, dans un autre mythe,
le chapeau du blanc. Il faut noter 1l’inversion entre 17 eau et
le feu ,peut-€tre parce que le feu vient de 1’eau (M.3) : les
Mai huna n’ont Jjamais jeté 1leurs morts au fleuve mais
toujours au feu. Le feu n'est & aucun moment associé aux
Elancs.

Le corps est préparé, les paupiéres closes, le menton
attaché. Recouvert dun linceul, entouré de bougies, il est
allongé la té&te au soleil levant, les yeux tournés vers MifRa

bese. Un simulacre d'office chrétien est assuré par un métis

qui récite une priére et distribue 1les bénédictions. La

veillée funébre dure blus de 24 heures et réunit l’ensemble



de la communauteé : les femmes pleurent & grands cris, les
hommes boivent, fument, plaieanient et les affins
construisent le cercueil trés ajusté au corps. Deux repas
sont servis. La mise en biére a lieu & l1’aube et le cercueil
est scellé au lever du soleil. Une intense dramatisation
accompagne ce moment, les pleureuses a la voix cassée forcent
le ton, les hommes laissent tomber une larme, les petits
enfants épouvantés sont passés au-dessus du cadavre pour leur
assurer une longude vie... Fuis tout le monde se dirige vers
le cimetiére et un nouveau moment dramatique accompagne le
jet des poigﬁées de terre et le remplissage de la fosse. Le
corps est enterré profondément pouw éviter gqu’un animal ne
cherche le cadavre, et durant plusieurs jours on observe le
monticule pour-voir si 1"&me du Aéfunt manifeste sa présence.

Tout étant consommé, chacun rentre chez soi se
reposer. Flusieurs jours durant les femmes ne préparent
aucune biere, les petits-enfants n*attrapent plus les
lucioles...

La mort a changé de nature, elle est aujourd’hui
devenue un probleme marchand pour deux raisons. La premiére
est que les objets de valeur des morts (machette et fusil
principalement) sont conservés par les personnes qui
expriment le désir de les posséder, ce qui tend & maintenir
les défunts sur terre et éventuellement provoque leur coleére.
La seconde est que la mort est une affaire individuelle qui
nengage en aucune maniére la solidarité économique des
consanguins et des affins de telle sorte que le conjoint du

déefunt est amené a&a s’endetter lourdement pour assurer une
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£8te gqui agréera & la communauté et au mort @ s7il n’y a pas

1

assez deau de vie, les hommes refusent ce qu’ils consideérent
comme une contrainte (porter le cercueil par exemple...)} si
le mort n’est pas satisfait il refuse de partir, ennuie ses
parents et prend des otages... Dans ces conditions les
rapports entre 1les vivants et les marts sont temporairement
déréglés ce qui induit un déséquilibre dans le cycle de vie
de la société. Le temps mai huna est perturbé par le temps

des Blancs.

9-2 = LES GRANDES DIVISIONS DU TEMPS.

Le concept de temps est porté par le morphéme. nu,
placé en suffixe de divers déterminants qui modulent sa
valeur. Il possede le sens de "temps de..., époque, saison,"
et indique 1la durée dans le temps abstrait comme dans le
temps climatique.

- Lannée en soi n’est pas nommée, mais le décompte
des années s°opére & partir de la saison du pifuayo. Le temps
du pifuavo, tnenu, ouvire le cycle annuel et sert de date de
référence dans le passé ou dans 1 avenir. Ainsi par exemple :

tepe tnenuv tayose, "il y a deux ans", "deux temps du pifuavo

assés"; tepe_  tnenu daakire, "dans deux ans", “deux temps du
P H aga Es ’

pifuayo venant".

- Le mois est nommé par le terme, mai, qui désigne la
lune*?, Les mois ne sont pas individualisés, ils ne possédent

pas de nom propre. La révolution de 1 astre dans le ciel est

11 Le nom complet de lune est, mai_ rami aki, "astre de nuit”.
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« La mention
mois s’accompagne toujours de la particule ag#, "il est",
uniquement applicable & un @&tre animé masculin. Selon qu'il
est complété d’une forme verbale passée, ou future on sait

vers quelle direction se tourne 1le discours. Ainsi par

xemple : mai tei agt kuakoqu, "il.y a un mois j’ai cuisiné
des bananes", mai tei ag+ o kuakoyi, "dans un mois je
cuisinerai des bananes". L expression mai tei agt pourrait

trés bien dans un contexte différent se traduire par "(c“est)
un seul homme”.

- L année est divisée en trois saisons principalesg
fluctuant dans le temps en fonction des évenements
météorologiques. La premiére saison qui du}e de décembre &
mai est le temps du pifuayo, %nenu, la seconde de juin &
juillet est celle des crues et des haQtes eaur, kuedakanu, la
troiséme d"aciit au retour des pifuayos est celle du "pére de
la mi-année", kOdkonu. Chaque saison est divisée en périodes
qui peuvent & l'instar des saisons servir de références
temporelles. Elles correspondent & des temps de maturation
des fruits sylvestres, et aux temps de reproduction des
animaux. Ainsi par exemple : nenu "temps de 1’aguaje=",

juin, octobre; aukabt+ vyianu, "ponte des caimans", Jjuin-

juillet; mid yianu, "ponte des oiseaux", mars-avril; bai

bahu, "naissance des animaux", février—- mars... Chaque temps
est pensé preécisément par rapport aux activités que les

hommes peuvent deévelopper compte tenu d’un certain état de la

12 Mauritia Flexuosa.




nature. Ceci est détaills
saisonnier.

- Le morpheéme nu situe le locuteur ou l’auditeur dans
l"espace-temps et 1la langue n établit pas de distinctions
morphologiques entre l’expression chronologi que ou
l'expression climatique du temps. L*été est "le temps de
l"ensoleillement”, %Tsinu, 1 hiver "le temps de la pluie”,
okonu, notions élastiques qui s’adaptent aux changements
climatiques fréquents dans la région. Ils ne désignent pas
une saison au sens classique mais uwne durée variable
d ensoleillement ou de pluie qui peut revenir plusieurs fois
dans un cycle annuel.

— Le jour et la nuit sont disﬁingués par des morphémes
qui se réferent & la lumiére ou & lobscurité : mianu, "temps
de 17illumination = jour", fami, "nuit". Mais les jours sont
comptés en nuits de <csommeil (périodes obscures). Ainsi par

exemple : g¥bpe g%d  kanisaoh®h¥, "Dans 15 jours = 1S5 sommes

étant accomplis". La Jjournée de vingt—gquatre heures est
découpée en séquence : l’aube, %ia nea, "encore obscure"; le
lever du coleil et le matin, mai mtih¥; le midi, mai hora
stiktre, "quand 1’astre est collé au milieu"; 17aprés—-midi,
neatao, "vers 1’obscurité", le coucher du soleil, mai tomeh¥,
"l1’astre tombe". Dans la journée, lés heures sont indiquées
par un geste de 1la main en directioﬁ de 1la position du
soleil, dans la nuit, le temps est mesuré par le chant des
animauyx nocturnes qui se manifestent indépendamment de lune

et avec une régularité plus certaine. Le crapaud, maguro®,

13 Non identifieé.
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chante & 9 heures du soir et a4 1 heure du matin, le grillon,
musu, chante a deux heures, une pénélope et un hocco chantent
& 3 heures, le mitu-mitu a 4, une espéce d’aigrette a S.
L expression du temps nocturne est formulée en termes
poétiques, la voix remplace 1le geste utile pour les heures
diurnes : & l1°heure ol chante le mitu-mitu, & 1heure du
silence, quand nulle voix ne s;éléve (& minuit, bi%imah¥, "no

suena", ytrimah¥, "no canta").

- Le temps s’apprécie par un vocabulaire complet de
lexemes & valeur temporelle et &4 valeur aspectuelle que nous
ne detxaillerons pas ici mais qui permet de ranger les actions
dans un ordre temporel sans grande profondeur dans le passé
ou le Ffutur. Ce qui précéde avant-hier, .keﬁamena, est
"dTavant", doe, ce qui suit aprés-demain, Lamanata, est
"apreées", hete : les deux mesures pouvant €tre spécifiées par
1l expression des Jjours ou des saisons. Le vocabulaire du
temps (longtemps, soudain, aujourd’hui, encore, toujcurs...)
est indépendant du morphéme nu sauf dans les expressions
indiquant la durée et les époqgues. Far exemple : doenu, "(il
y &) longtemps", kanu, "(en ce) temps la", teanu, "(en) méme
temps”, mai__ bainu, "notre époque", doe baisenu, "1 époque
d’avant".

- Enfin, le temps est introduit par les désinences
verbales qui situent 1°expérience humaine, effective ou
possible, des différents événements. Présent, passé et futur
sont distingués A& plusieurs niveaux avec une césure majeure

entre accompli et inaccompli ce qui permet, par exemple, de
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distinguer le défunt bai¥ikt+, "celui qui a veécu", du vivant,

baih%®, "il wvit".

S-3 : LES MARGUEURS DU TEMPS.

Trois séries d’é&tres marquent 1le cours du temps et
servent de référence dans la pensée mai huna : quelques Btres
nocturnes, en particulier des oiseaux, les astres, et les
cigales. Ils ont en';ommun d'étre animés et de genre masculin
mais ils se situent chacun & un niveau différent. Les astrés
et les cigales sont traités de grands—-peéres et 1ils sont
responcsable du devenir des hommes. Leur place, leur rcle, si
ce n'est leur origine dans tous les cas, sont définis dans la
mythologie. Les oiseaux sont des horloges naturelles qui ont
pour propriété de communiguer avec l'espace primordial, ils
accomplissent un trajet régulier entre les deux mondes, comme

les astres, les grillons et les cigales.

S-Z.1 : Les 6tres nocturnes.

11 s7agit principalement des oiseaux.mais les grillons
et les crapauds servent aussi de ‘"coucous" nocturnes. Les
plus remarquéesA des horloges nocturnes sont les pénélopes,
les hoccos, et les aigrettes qui chantent entre trois et cing
heures du matin. A ces heures se leve le chasseur ou le
pécheur pour aller chercher le premier repas de la journée. A
ces heures se lévent les femmes, soit pour se faire belles et

se préparer & accueillir un amant (disent les chants), soit



pour commencer la jggrnéé= Tous ces volatiles sont de genre
masculin, freres de meére ou fils de soeur de Maineno, le
héros culturel. Leurs chairs sont trés appréciées. Leur chant
découpe le continuum nocturne mieux que les étoiles souvent
cachées par 1les nuages. Un Mai huna sait 1°heure sans
regarder le ciel, il 1lui suffit d apprécier les qualités de
bruits et de silences qui 1l environnent. De nuit, le danger
se signale par le bruit, de nuit sifflent les oiseaux de

mauvais augure, Ee¥i, "satanas", et, 3Tko, "d&me dévorante" ou

encore Manu, le grand incendiaire, qui ne ret;ent le feu de
son bec que si on l1'exhorte & avaler des objets de fer. Le
temps nocturne, comme le temps diurne finalement, nest pas
apprécié en soi mais par rapport & une activité humaine. I1
existe donc des plages horaires sans autre nbm que le temps

du sommeil.

=_

. 5-3.2 : Les astres.

Trois grands—péres astres se partagent le rythme du
temps, trois Etres dont l'existence préceéde celle de
1"humanité et transcende celle des hommes. Le statut d astre

“prime leur pérénnité et le rythme de leurs occurrences.

Le premier, hiérarchiquement par sa position d’ainé,
et par 1 importance de sa personnalité est Lune, incarnation
du héros culturel. Il ouvre le chemin du temps, il lui donne
un  sens, et son trajet détermiﬁe celui des autres
responsables du temps. Le second est Soleil, son +fils,

transforme avant son pére. Il suit Lune dans le ciel et régle
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avec lui 1’alternance du jour et de la nuit. I1 est en
relation duelle avec_le grand-pére, Oko bati, "esprit de
leau” et reégle avec lui les lumiéres diurnes et les pluies.
Le troisiéme est ce grand-pére "esprit de l’eau” qui n’est
pas un astre, mai, comme les préceédents, mais par certains
aspects il incarne la constellation d’0Orion.

Lune, mai _®ami aks+, et Soleil, mai mianu ak+, sont
unis dans la pensée mai huna par le concept mai gqui identifie
les hommes. Ils se déplacent dans 1le ciel sur un chemin
identique. Chagque nuit, lune accomplit un trajet d'est en
cuest mais au cours du cycle lunaire 1°astre cse déplace vers
l"est. Ce n"est qu’a la pleine lune que les deux astres, pére
et fils, se ressemblant par le Qolume et la luminosité,
suivent un chemin presque identique dans la nuit et dans le
jour. Il est entendu que chacun poursuit son chemin sous
terre en sens inverse de la route terrestre de telle sorte
que lorsque lune parait chez les hommes, son fils éclaire le

monde des proto-mai huna souterrains.

A : Lune

Lune est un astre de premiére importance dans
1’ économie mai huna comme sa position de héros culturel le
laisse entendre dans le mythé“. Il est responsable, dans le
systéme des croyances, de la fécondité des femmes - il les

déflore et provoque 1les régles -, et de 1la croissance

14 Une vision d’ensemble de la geste épigque du héros culturel
Maineno/Lune apparait en annexe. Il est la création, la
reproduction et 1la mort et leurs principes actifs chez les
hommes. Il introduit le travail horticole et 1les plantes
cultivées, 1l controle tous les arts.
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(humnsine, animale, véagétale). Les phases croissantes de
l1’astre sont associées aux &ges de 1 homme symbolisés par le
diamétre de leur disque d'oreille, ses phases décroissantes
signalent le vieillissement et le déclin de 17 énergie vitale.
Chacune de ses phases nommées correspond a une activité
humaine.

Lune verte : minifi stiht, mai ¥ia midi agi, "1 astre

est encore jeune, vert."
L apparition de lune verte (invisible) déclenche les

regles féminines. L’expression désignant les régles est mifa

mai "iaqQo, "elle a wvu la 1lune verte". Ce temps est mauvais
pour les semailles - les vers mangent les fruits -, pour la
coupe des arbres - lecs termites rongent le bois -. Les hommes

courent le danger de se faivre mordre par les serpents. Il est
temps de soigrner les enfants rachitiques pour 1les faire
grossir et les péres adressent des oraisons particuliéres &

lune : "mai mitibase heakaima..., "lune fais-moi la faveur de

grandir pour faire lever...", mai mt¥ mamakt+ heakaima ...

"lune fais-moi la faveur de traiter ton fils...". Ce pouvait
etre a cetté époque que les jeunes garg¢ons avaient les
oreilles percés, leur sang coulant comme celui des jeunes
filles puberes.

Fremier croissant : haikt hdhdh%¥, hai  kuku agt, "il

—

grossit, il grandit".

Cette expression est 1la métaphore du premier
agrandissement du lobe de 1°oreille masculine, une tige plus
large remplagant 17épine du percement. Signe de début de

croissance, cette expression peut s'appliquer & un vaste
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champ sémantigue. Le mani

(0]

»
c leg bananes, d*autres plantes

cultivées sont bouturées en lune croissante pour garantir

leur bon développement.

Eremier guartier : ¥ia $a hei _agi, doe totobi nehf,

"il est encore de petite taille", "il a taillé son ailette
d’arbre".

La premiere Xpression concerne tous 1les é&tres
susceptibles de croitre et désigne une étape d un processus.
La seconde se réfeéere a une activiteé particulieére, masculine,
qui fait precisément songer & un épisode de la geste
mythigue.

"Maineno Ffait une autre femme. Il & coupé une
ailette?™ du bois & rame pour créer une personne, doe_totobt
neht."” (M.7, annexe 3)

L expression de la phase lunaire fait référence a un
moment précis de la vie du héros culturel. Le mythe relate
gu’il se taille, dans une racine tabulaire, une femme-sur-

mesure pouw le plaisir amoureux!®, Elle désigne symboli-

quement le moment dans la vie des hommes ol ils accédernt & ce

méme plaisir et "consomment" les femmes : la femme, Maiko,
est transformée ulteéerieurement en poisson mojarrita”,

paradigme du poisson comestible en toute occasion. Les

15 Certains arbres comme le remo caspi (Aspidosperma Exelsum,
Apocynaces) cité ici, possédent des racines trés larges en
forme d’ailes qui remontent & la base du tronc. Cette partie
ligneuse sert a la confection des rames, dans 1’usage de ce
bois en particulier, dans d’autres cas, elles servent de
caisse de résonnance pour se communiquer des messages &
longue distance en foréEt.

16 La premiere éeépouse est la meére primordiale -la sexualité
est soumise a la 1loi de reproduction -, la seconde est une
femme qui démange et ne convient pas, la troisiéme est Maiko,
les autres, femmes utiles dans une perspective économigue,
seront présentées dans les chapitres suivants.

17 Famille des Characidés.
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hommes, accedant aux femmes, prouvent leur aptitude
productrice et 1la rame est 1°un des objets gue le mari doit
fabrigquer pour son épouse au tout début de son mariage. A ce
titre, l'expression fait référence & une activité masculine.

Lune gibbeuse : uetu totah¥, "il plante le pilier"

Cette expression désigne & la fois une étape
(masculine) dans la construction de la maison et 1la
penétration de 1la femme. Uetu est une métaphore de la verge
érigée. . .
-..Chemin faisant, Maineno tue une pénélopere, I1
prend une plume de sa queue et fouille 1le vagin de Maiko.
"Gane gane gane" il tourne et retourne, il flaire et renifle.
Buand il <=sent que Magaro-Nao ne 1’a pas touchée, il 1la
pénétre. (M.7) :

Dans les commentaires les Mai huna - plaisantaient et

employaient 1 expression, uetu totahi, pour dire qu’il 1la

peénétrait. Dans 17autre sens, un homme est censé construire
sa maison des quil prend femme<,

Fleine lune : mai gahStika, "astre ornement

d’oreille", "notre ornement d’oreille" : HEb+ti kuaht, mai

hSkuagf, "il forme la rondeur”, "il forme notre rondeur" :

mai  hobsti "rondeur d°astre”, "mnotre rondeur” : mai

hdhdsaocgt, "lune/l homme a totalement grandi”.
La multiplicité des expressions révéle 1l importance de
la pleine 1lune pour les Mai huna. La plupart d entre elles

sont treés eﬁplicites. La polysémie du terme mai permet de

18 Fipile cumanensis
19 Autrefois, les jeunes couples s’intégraient dans la grande

maison dont 1°existence précédait 1la constitution du couple
et 1'homme construisait la maison-moustigque, mite ue, qui
leur appartenait en propre. Aujourd’hui, les jeunes hommes
construisent leur propre maison aprés un ou deux ans de
résidence avec le beau-pére,.
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substituer "homme, personne ethniaque" u "nous" A "actre"

o2 L — (L)

Lune est dans la version de 1°Algodon de son origine, le
disque d’oreille du Maineno : "c’est son disque d’oreille qui
a brilé". Dans les autres versions, Lune est Maineno tout
entier et 1les hommes portent son symbole sous la forme du
disque d'oreille : Maineno a brileé, c’est le disque d'oreille
(lui, é ag#) que les hommes portent=2°, Ce disque est t&ché de
noir par l’inceste que Maineno commit avec sa soeur.

Celle-ci, curieuse de savoir quel amant la visitait
chagque nuit, s'enduisit les mains de genipa. Lorsgu’il grimpa
dans son  hamac, elle attrapa son diesque d'oreille qui dés
lors porte 1la trace du forfait. (Résumé)

Les anciens mai huna portaient deux disques d oreille en
bois de balsa blanc, blanchi a i’argile, dont 1le centre
pGrtait ure graine sombre=2 encastrée;

Les expressions sur la rondeur gualifient 1la forme
récslle de 1 astre et suggerent le temps de véralson des
fruits sylvestres et cultivés qui s’ arrondissent et
deviennent bons & cueillir. La derniére mention indique la
firn du processus de crolissance et par analogie successive
signale que les hommes portent des disqgques d'oreille dune
tail;e maximale (ils ont atteint le sommet de leur vie), que
les femmes sont enceintes, pré&tes & accoucher, et que 1la
végétation regorge. La grossesse est suggérée par le terme,
kUadyi, qui évoque le processus de maturation qui se produit

in utero.

20 Ce disque d'oreille est la figure métonymique du héros
culturel. ‘
21 Lira beto : Fruit de Astrocaryum Huicungo.
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Lune gibbeuse, dernier quartier, dernier croissant :

mai_doe bogasachdh¥ t+hatoamaka neh®, "Lune est déja dépencé

(comme le kéroséne) et il ne fait qu’une petite lueur”.
Cette expression condense toutes les phases
décroissantes de 1la lune en l’associant & une diminution

énergétique.

Lune disparue : yiha sanu kakagt, "il est entré a
l1intérieur de la terre".

Les Mai huna pensent que Lune séjourne quatre jours
sous terre et refait en sens inverse le trajet qu’il a suivi
sur terre. Les quétre jours forment le temps du passage d un
é¢tat a 1*autre dans 17imaginaire et dans les rites : temps de
la réclusion de la jeune fille pubére, temps minimum de repos
de la parturiente, tempe de la couvade paternelle... Apreés
avolir opéré un hommg pour lui Faire un vagin, la femme de
lhistoire de Hetu kone séjourne quatre jours dans la maison
d’uﬁ chamane, "peére des guéEpes" (Bellier 1987 : 207).

Le vocabulaire des phases de 1la 1lune indique une
claire opposition entre les phases, croissante et
décroissante, et 1% accent est placé sur 1la pléine lune. La

phase croicssante se développe sur le mode de la respiration :

4 LA

mai huhuhsy, ~ "l7astre/homme grandit"” peut évoquer -

métaphoriqgquement toute croissance, il pourrait &tre traduit
par "l’astre respire". La croissance progresse avec le
souffle et 1le souffle dq chamane garantit la croissance. La
décroissance est symetriquement associée & la perte d’énergie
yitale. A partir d’un certain &ge, niveau de maturité que

chacun pergoit intuitivement autour de la cinquantaine, le



corps ne grossit plug, erd son souffle, dépense le
stock énergétique qu’il a précédemment incorporé, il se
consume "comme le kéroséne'.

Le temps lunaire rythme la nature et les activités des
hommes bien plus que le temps solaire. L inégale richesse du
vocabulaire dans la mention des phases révele que
1"importance de 1lune repose sur son aptifude a symboliser la
croissarnce et la maturation. C’est ainsi que lune -~ dans sa
phase pleine - et les hommes qui s’identifient & lui sont
portéurs et expression de la maturation au sens large. La
phase croissante symbolise la venue au monde d°une nouvelle
génération d hommes et des produits nécecsaires a leur
reproduction. La phase décroissante évoque le vieillissement
et la disparition de la génération supérieure. On ocbserve que
la lune verte affecte 1les femmes uniquement tandis que les
étapes suivantes concernent les hommes ou leurs actions sur
les femmes. L’Dppaéition entre la femme mar quée
périodiquement par les menstrues de la lune verte et 1 homme
margqué définitivement, apres le stade du changement
péribdique de disque-symbole, traduit une ~ conception
différentielle de l’influence temporelle chez les femmes et
les hommes. Le caracteére cyclique de la vie d’une femme, que
les Mai huna interprétent comme une aptitude a la
régénération, a pour effet d'effacer dans les représentations
les points de départ et d'arrivée de sa vie que sont
respecfivement sa naissance et csa mort. Les femmes
vieillissent et .-se régénérent au rythme de leurs périodes

menstruelles "lunaires", les hommes sont destinés au
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vieillissement et & la disparition par combustion de leurs
forces. Leur vie entiére est illustrée par un seul cycle.
L origine et la fin d°une femme sont toujours trés floues
dans les mythes, sa naissance n’est pas bien précisée, sa
mort peu décrite, alors que les références a la menstruation
-et a la gestation sont plus fréquentes==, La femme n’est mai
que par 1 homme qui lui donne cette identité, elle est
soumise par dérivation & 1la condition temporelle impliquée
dans mai et qui'concerne évidemment tout &tre humain. Nukeo,
la mére primordiale, 1°image des femmes, est immortelle et
immobile dans le temps, attachée dans son hamac & la "té&te de
l"eau”. Elle n’évolue pas dans 1l espace comme les astres, san

mari et son fils, qu'elle a trancformés.

B : Soleil

Saisicssant est 1le contraste entre Lune et Scleil. Cet
astre d importance majeure chez les Tukano orientaux ou che:s
les Siona-Secoya semble n"avoir aucune autoriomie chez les Mai

huna. Son rapport bénéfique ou maléfique aux hommes est

entie¢rement gouverné par son pére, son influence se limite a
trois positions/actions : brdler, pourrir, embellir. En
dehors du mythe nulle glose sur 1le soleil. Le: chemin de
soleil n’indique pas le cours du temps dans les
représentations, s’il le marque bien dans la réalité : la
positibn du soleil indique 1°heure dans la journée et hormis

l1"heure de midi, mai__hora stikire, "quand il est colle au

22 C’est par les reéegles et la maternité que les femmes se
distinguent des -hommes, cf. vocabulaire du cycle de vie,
chap.4)
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milieu", aucune expression n’indique le temps en incluant son
nom, seul le geste dans sa direction théorique porte sens.
Les deux extrémités de son chemin, mai_ mtidudu, "c&té du
soleil levant", et, mai__ tomedudu "coté du soleil couchant"
indiquent respectivement 1’aval et 1’amont dans une topologig
imaginaire. L7aval est la terre des Blancs et la direction de
la "t&te de 1°eau”, okotid. terre de Nukeo, imaginée éomme la
mer, l1"amont est la terre des ancétres et le chemin vers la
terre primordiale, mifa bese. L’aval et 1 amont réels sont
nommés par le cours de la rivieére, gahedudu., "coté descente"
et, maidudu, "coté montée”, ol lon note la récurrence de
‘mai: l'amont et les sources des riviéres sont l"espace des
Mai huria depuis les temps les plus reculés, maidudu signifie
"notre coté”, "coté homme", "cote aétre" en raison de la
polysémie de mai déja signalée.

Le role de Soleil s’interpreéte moins par rapport &
Lune qui 1’écrase que par rapport & "Esprit de 1’eau" avec

qui il entretient un rapport d égalité et de complémentarité.

C : Pluie

Le nom de "Esprit de 1°eau", Oko bati,n inclut pas le

terme mai mais bati entité qui est la transformation post-

mortem de 1°esprit siégeant dans 1le coeur,dbt. Bati est
l’esprit de tout &tre animé, nature qui laisse entendre sa
différence avec les astres majeurs, mais il appartient en
tant que tel & 1’ensemble des étoiles et des constellations
qui symbolisent les personnes défuntes. Rien dans la pensée

mai huna ne permet d assigner une trajectoire au grand-pére
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Okobati. Il réside & Mida bese, la terre primprdiale, céleste
et occidentale. Les Mai huna commentent peu les étoiles et
les constellations, les seules qu’iis nomment sont les
étoiles blanches, rouges, grandes, et 1les constellations,
Fléiades et Orion. Ancétres des gens et gens primordiaux, les
etoiles sont dans le ciel comme 1les mai huna sur terre,
fixées dans un territoire. Ils ne se déplacent qu’en visite
pour participer aux fé&tes rituelles.

Okobati est un grand-pére comme Soleil, et les deux se
partagent 1’ordre météorologique selon leur position et leur
inclinaison par rapport & la terre. La version de 1 Algodon
de l'origine de soleil (M.5a) et 1le mythe de l7origine du
rite de prémices du gifuago (M.10), consolidés 1"un  par
17autre, exposent 1'harmonie des positions des deux grands-—
peres.

Lorsque Soleil ramasse son bois & terre, il briile les
feuilles. Lorsque Okobati se penche en avant, il provogque
17étée. Lorsque Soleil dépose son filet et se redresse, il
apparait comme un adolescent dans la fleur de 1°&ge. La
positiaon correspondante de Okobati est inconnue. Lorsque
Ckobati se releéve en arriére et déclenche les pluies (qu’il
porte sur son dos) parce que l1°on a mal pensé ou parlé trop
fort, Socleil se cache derrigre les nuages pour punir les
hommes de leurs discours & son égard.

Grand—-peére Soleil contrsle lumiére et chaleur, Grand-
pere Eau reégle le régime des pluies. Il suffit dans les deus
cas de 1la parole insultante des hommes (ou des femmes) pour

que le temps pacse de 17été & 1°hiver. Cette représentation



4
S
tJ

du temps meétéorologique illustre a nouveau le dualisme de la
pensée mai huna. Chaque variation climatique résulte de
l’action combinée des deux grands-péres : il n'y a pas de
sécheresse si la pluie vient trop vite, il n’y a pas de pluie
si le soleil n"a pas cessé de ramasser le bois de son jardin.
Ces deux conditions sont commentées au moment des travaux
horticoles de briilis et de plantation. Le régime des pluies
affecte considérablement les activités humaines. L eau bien
dosée favorise la pousse des plantes, les crues et les
décrues modifient 17acces et la qualité des ressources
animales, la pluie interrompt 1les activités humaines &
l7extérieur de 1la maison. Toute 1l économie mai huna repocse
sur 17 alternance rapide des Jours de pluie et
d'ensocleillement plus que sur 1le rythme saisonnier, au sens
ol les Mai huna entendent la saison.

e=_¥ -

o9—32.3 : les cigalecs saisonniéres.

Le chant de certaines cigales annonce 1 arrivée des
saisons. Fériodiquement, mais sans régularité absolue,
reviennent chanter les cigales mythiques. Bien qu’elles ne se
laissent jamais voir, leur aspect est connu et nous n’avons
pu savoir si les indications que donnérent 1les Mai huna
correspondent é une espece réelle ou imaginée. Le chant,
différent pour chaque espéce, est attendu, entendu et
reproduit. Deux cigales divisent 1’année en temps majeurs
dits "temps des grands—-peéres", ueqtnu : 1la premiére ouvre

1"année, la seconde signale 1la mi-année. Chague cigale
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principale posséde un compagnon, également considéré comme un
grand-pere. Ce sont précisément les cigales saisonnieéres que

les Mai huna traitent de chefs ou de guides, da bekt baktna

ha, en raison de leur discours annonciateur.

Si 1’on ne considere que 1 alternance, mentionnée le
pius souvent entre les deux grands-peéres, de la nouvelle
année (décembre & mai) et de la mi-année (juin a novembre),
chaque période comprend une succession symétrique de périodes
de pluie (ohkonu) et de non—-pluie (okomanu). Fremiére péricde:
non-pluie, pluie, non-pluie; deuxiéme période : pluie, non-
pluie, pluie. Le premier temps de la seconde période posséde
une caractéristique supplémentaire qui est la crue des
rivieres sous la poussée des eaur des grands fleuves Napo et
Putumayo. A cette époque, de courtes piuies orageuses
succeédent & 1la bruine de la Saint Jean et les eaux des
riviégres sur les berges desquelles vivent 1les Mai huna
remontent lentement le sené du courant habituel ou stegnent a
un tres haut niveau. Cette particularité a donné naissance au
troisiéme terme du temps, le temps des crues, kuedakanu, qui
n‘est pas nommé par une référence A& une cigale comme les
autres. Une hypotheése sur le décal age entre les
représentations et 1la réalité peut 8tre 1le changement de
territoire. Les Mai huna sont passés des régions des sources
plus encaissées o0, disent-ils, chantent 1les cigales, a
l1’aval des riviéres ou les variations du niveau des eaux se
font nettement sentir. Le compagnon de 1la deuxiéme cigale
est, selon certains informateurs, chargé de conduire cettg

période.
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Les grands-péres cigales sont originaires de la terre
primordiale (ouest, céleste) et parcourant le chemin de lune
ils s"installent temporairement sur terre. Dans 1"année, Lune
arpente trois chemins nommés par la cigale correspondante :
chemin de ifuayo, fnema, chemin de Sart, sartma, chemin de
kdako, klUakoma. Ces cHeminsvsont repérés sur un axe est-ouecst
qui traverse la maison dans sa largeur. Si la plupart des Mai
huna s’accordent sur le fait que Lune suit trois trajets et
que le chemin de "pifuayo est un axe central, ils divergent
sur les routes de kKOdko et de Sart.

Les Mai huna font preuve d une certaine originalité en
exprimant 1 alternance saisonniére, attribuée dans la plupart
des mythologies aux constellations Fléiades et Orion (cf.
Levi-5Strauss 1964 : 232), par les mouvements de la lune et du

soleil.

A : Le temps du pifuayo, itnenu.

L>année s’ouvre avec l17arrivée sur terre du grand-
pere, *neyi, recsponsable de la croissance et de la maturation
des fruits du palmier Bactris. Il est représenté par une
cigale, tnenu ako aqo, “Y1la mére du temps du pifuayo', qui
mesure 7 centimetres et chante toute la journée "tne tne ine
tne". Toutes 1les cigales de 1’espéce sont les créatures de
¥neyi. Le chemin de Lune et de soleil, inema, passe au centre
de la maison, les FPléiades, batakua, apparaissent & 1l horizon

nord-ouest, prés des trois étoiles alignées en "b&ton",

tubutshbka qui représentent le baudrier d°0Orion. Le temps du

pifuayo court de décembre/janvier & mai, en moyenne.
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En janvier apparait le grand-pére Yimatori, cigale
noire, "mére des plants de poison", ¥Yima, sur lesquels elle
se pose. Elle chante de deux maniéres : les femmes entendent
"yoai yogi yoqi", les hommes "togi toagi toqi". Cette cigale
occupe les anciens sites d habitation mai huna, a 1°amont des
sites actuels, ou les ancétres des Mai huna cultivaient leurs
poisons de chasse. La préparation du poison et la culture des
plants sont aujourd’hui délaissées et la disparition de cet
usage conduit A& 17oubli relatif d’un repére dont la fonction
devient dés 1lors difficile & cerner. Flusieurs Mai huna ne
connaissaient pas Yimatori. Ce personnage est en relation
avec le temps de la chasse et le temps du rituel.

Au temps du pifuavo, les fruits sylvestres mirissent
en abondance et les animaux débutent leur régime de
"grossesse". I1 est explicitement dit que 1les animaux
commencent & grossir par amélioration de leur alimentation et
que les femelles vont mettre bas en fin de période. Touf
particulieérement, le singe laineux®3 prend une couche de
graisse sur le ventre, hoko, Qui est & son maximum en mai. La
présence de ce singe, apprécié en toute circonstance, est
requise dans le cadre du rite de prémices du pifuayo et
1’espéce est trés surveillée. Le temps du pifuayo est le
temps de 1la reproduction des singes, des oiseaux, des
mammi f éres, il est le temps d’une chasse sélective=2<,

L arrivée de 1la cigale "poison" annonce qu’il est temps de

23 Lagotryx Lagotrichia.

24 Les autorités d°lquitos interdisent la chasse commerciale
de decembre a avril pour protéger la reproduction des
espéces.
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préparer le poison pour chasser, en particulier, les singes
laineux du rituel=s,

Le temps du pifuayo est le temps de 17 abondance et de
la félicité, 1les fEtes de bieéres se succédent les unes aux
autres sans interruption. I1 donne lieu a une pluralité de
représentations ce qui e;t en soi wn bon indicateur de sa
valeur. Trois personnages s’occupent des fruits et de leur
reproduction.

- ¥ne hoho, le crapaud-buffle est 1la "meéere" des
pifuayas. Ce fruit est une des premieres espeéces cultivées
introduite dans 1°économie mythique mai huna (M.14 annexe 3).
Il n'existe pas sous forme sauvage et les Mai huna
reconnaissent la main de 1 homme, méme 1inconnu, dans tout
palmier de cette espece. Lathrap (1570 : 37) a prouvé gue le
Bactris est la seule espeéce de palmier du Haut-Amazone dont
la reproduction n’est rendue possible que par la main de
1" homme.

- #neyi est le grand-pére spécifigquement chargé de la
croissance et de la maturation des fruits. Les peintures au
roucou qu’il porte sur le visage sont les couleurs qui ornent
la face des fruits. Les cigales sont & la fois les femmes et
les créatures de ¥neyi, 1ici et a Mipa bese, car elles
changent de . résidence, selon les peéeriodes et les
informateurs. Elles sont fécondées par 1 autre grand-pere,

FKuako, lorsque ¥neyi est absent : sur terre lorsque ¥neyi est

25 Les VYagua ont une représentation similaire du temps du
pifuayo. Dans son article "El tiempo de..." J.Fraysse-
Chaumeil analyse soigneusement 1la fonction sociale du
découpage du temps chez les Yagua (1985 : 109-121).
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a_Mina bese, & HMifRa bese 1lorsque ifneyi est sur terre. Les
enfants qu'elles portent dans 1le mollet sont les fruits du
pifuayo dont 1a'patérnité sociale est attribuée & ¥neyi. Les
deux grands—-péres sont en querelle permanente. #neyi accuse
Kidko de 1lui voler ses femmes et d’affamer les gens, mais il
lui rend 1a pareille et joue exactement le méme réle & MiRa

bese ot KO3ko est une figure plus importante. L’option de la

fécondation terrestre correspond mieux au phénomeéne de
pollinicsation dé l"espéce qui se produit au temps ol Kuako
fait souffler un vent violent.

- Nukeo est la derniere, la plus importante et la plus
admirée de toutes les instances protectrices. Elle est la
"meére"” du rituel de prémices et la responsable de 1 harmonie
dans la reproduction du honde et des hommes (cf. chap.7).

B) Le temps des crues.

Le temps qui .suit chronoclogiquement 1a périocde
précédenteAest annoncé - selon certains informateurs - par la
cigale Sart+, nom que porte Maineno au temps du déluge.
D’autres nomment le temps des crues par un terme descriptif,
kuedakanu. Le mythe du déluge (M.7) fait le lien entre
Mainena, Sart+ et les crues.

L’origine des crues.

...I11 dit & sa femme de poursuivre sa route
pendant qu’il urine. Elle s’arr@&te au milieu du
chemin. Maineno entre dans un large tronc, retire
toutes les pustules dont son corps était couvert et
les colle sur le tronc. Puis il se peint au roucou,
peint ses disques d'oreille et revient en portant sa
sarbacane. La sarbacane était merveilleuse, joliment
peinte au roucou et parfumée. Lui-méme est beaucoup
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plus sympathique. Il revient voir sa femme et 1ui
demande ol est son mari.

Elle lui répond qu’il est allé uriner plus
loin. Il 1lui demande de l1’appeler powr voir & quoi
ressemble son mari. Elle appelle "Tart Tart Tart" et
comme Tart n’arrive pas il lui avoue qu’il est Tart-
Sart. Se disant qu’il a bien changé, la femme 1le
suit... . .

Fendant la nuit Sart s’allonge sous le hamac
de Magaro—Nao (le ravisseur d’une des épouses faites
par Maineno dans une racine) et Totodebo (la soeur de
1’ épouse de Sart). 11 pleure "deo deo deo deo" ‘“bien
bien bien bien" et dit :

- Nao Nao Nao 17eau coule quand tu fais
1’amour, l°eau coule Nao Nao Nao. Tu fais 17 amour et
tu fais déborder 1°eau qui tombe goutte a goutte Debo
Debo Debo Naoc Nao Nao.

Guand le jour s"est levé, il pleuvait & verse.
Trempé par 1la pluie, il s’en va. Il va au trou d'eau,
& la source ot surgit l7eau, il s*enfonce dans le trou
et Jjoue avec la boue de la riviére...

Il a cassé le récipient qui conternait 1°eau.
Flus 1°eau montait plus il se réjouissait et il
s’entongait "dogu dogu dogu'". L eau a beaucoup cri et
elle =& recouvert toutes 1les créatures animales,
bainina, et toutes les petites femmes, meonina., qui
existaient.

Sarty . est représenté par une cigale de deus
centimétres, blanche ou jaune, qui chante "¥ilk ik ¥ik ¥ik
Hik" ou ‘"sakt+ sakt sakt sakit" au moment des crues de juin-

juillet. Sart est pergu comme le freéere de Kuako qu’il
accompagne ensuite et méme & qui il succéde selon certains
informateurs. 11 est "le pére des troncs” et il posséde le
mais. Il partage cette propriété avec ﬁuke&ikf, le grand-pére
caiman, qui gérde le mais originel dans sa maison sub-
aquati que.

Le chemin de Sart+ passe au nord ou au sud du chemin
précédant et la cigale chante avant ou/et aprés le passage de
Kuadko. Sous toute réserve car il existe un certain décalage

des dates, Sart+ annoncerait les équinoxes de printemps et
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d"automme. A cette épogque, les Fléiades et Orion sont absents
de l1'horizon et seules brillent les ¢étoiles visibles en
permanence.

Signalée par les hautes eaux, la période est dans
1’ensemble assex séche, entrecoupée de pluies orageuses. Le
trait marquant est la wvague de froid connue sous le nom de
"froid de 1la Saint Jean" qui a lieu lors du solstice d hiver
de 1’hémisphére sud (21 Juin). L’atmospheére est littéralement
pourrie : une ffne bruine alterne avec la gréle, les gens ont
froid, faim et ils sont de méchante humeur jusqu'a la fin.
Aujowrd’hul la Saint Jean est f&étée & la mode métisse=e,

Ce temps est aussi connu pour la maturation du kapok,
¥rinu ¢ les Ffruits éclatent et laiscsent s’ééhapper des

touffes de soie végétale qui flottent au fil de 1°eau.

C : Le temps de la mi-année.

Le troiciéme teﬁps chronologidue, premier danes la
responsabilite des cycles est 1le temps de la cigale kKuako,
kuakonu, ou le temps du grand-pére, ueginu. Il est représenté

sur terre par une cigale de 8 centimétres aux ailes bleutéess

elle recssemble a une fliite verte et bleue. Elle chante "#i ¢#i

rl 1 1 Tl

dans les hauteurs, dans la région des sources

26 Four 1la Saint Jean les maisons voisines préparent de
grandes quantites de biére de manioc et de "juanas" -portions
de riz farcies & 1la volaille ou de manioc rapé farci au
poisson salé, cuites dans les feuillec de Heliconia. La f&te
commence au coucher du soleil, les maisonnées se réunissent
dans le plus grand espace et la biére circule. A minuit les
"juanas" sont distribuées par un homme A& tous, mais chaque
sexe constitue un groupe séparé pour manger. Le repas terminé
les adolescents cse battent symboliquement avec le feu et
cherchent & se briler la plante des pieds.



et elle se pose sur les branches effeuillées. La chute des
feuilles indique que le grand-pére cultive son essart, mais

la chute des feuilles de menese #i=®7, signale aux hommes

qu’il est temps de planter le mais.

Le chemin de lune, kiiakoma, se rapproche du centre ou,
selon d’autres informateurs,passe de 1’autre coté du chemin
de ¥nema. Les Fléiades et Orion paraissent & dix heures du
soir, vers l17est, la voie lactée est claire.

Ce temps du grand-pére, dit "temps de la faim et des
maladies", est marqué par une petite production de pifuayo de
la mi-année qui ne "rassure" pas 1les Mai huna : elle est
limitée dans le temps et les fruits sont moins charnus, moins
gorgés de graiscse, plus aqueux et plus fades. Al cours du
mois daodit souffle un vent violent qui porte Klako de Mifa

becse vers la terre, et le raméne & la fin. Ce vert est

responcsable de nombreuses maladies entrainant diarrhées et
vomiessements trés dangereux pour les enfants en bas &ge. Au
début de 1la saison, les méres donnent & leurs bébés des
raclures de pierre pilée mélangées a une boisson de bananes,
et de la terre & leurs enfants plus grands. Les adultes sont
censés €tre immuniseés. Dufant toute la saison les chamanes
interviennent réguliérement pour modérer les influences de ce
grand-peére.

Dans 1" au-dela, Klako est une figure positive. Ii est
le maitre des pifuayos, il apparait comme un €tre pacifique,
occupé & regarder couler 1la riviere, et aimable car il

distribue généreusement sa biére. Il est en dernidére instance

27 Espéce non identifiée.
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le pére réel des fruits terrestres puisgue c'est lui qui
feconde les femmes de Fneyi. La saison qu’il conduit n’est
pas si dramatique que le laisse entendre 1" absence de vrais
pifuayos car les animaux sont gras et faciles & chasser. La
seule différence importante est la pénQrie relative de fétes:
aucun rite ne se déroule sous les auspices de Kuako.

Dans le temps du grand-pére KGiako mirit le mais que
son compagnon Sart protége. Cette période en particulier
s"appelle le "“"temps du mais”, beanu. Autrefois, les Mai huna
réalisaient un rite de prémices du mais (& la fin du temps de
rmldako) gqui - pour autant qQue nous puissions en juger sur la
base de descriptions laconiques - avait un rapport avec la
guerre. Le depart et le retour victorieux de raids guerriers
se fétaient avec de la bieére de mais. Ce peut &tre par ce

biais que Klako est associé & la mort et & la faim.

. Les deux grands—-péres sont des figures alternatives;
contrastées et mutuellement aépendantes. Le coté positif de
'{neyi ecst 'balancé par le psle négatif de KkKQ&ko, mais ce
dernier est revalorisé sur la terfe primordiale ol n’apparait
pas le premier. Les deux hommes sont mobiles, circulent d un
espace & 1’autre et échangent leurs femmes qui sont, elles,
stables comme dans la réalité. Rien n'est dit de leurs femmes
respectives sauf a propos de leur fécondation qui n’est peut
gtre significative QU’en ce qu’elle précise que le temps est
l1°'espace de la reproduction. En effet, les deux grands-péres,
respectivement bénéfique et maléfique, vont et viennent, et

leur retour s’ accompagne toujours d’une régénération de la



nature comme en témoigne le calendrier des saisons et des

activités.

9—4 : LE CALENDRIER DES ACTIVITES SAISONNIERES:

De décembre & la mi—février,'au début du temps du
pifuayo a lieu la saison séche, okomanu ha, "le temps de non
pluie". Les riviéres sont basses et nombreux sont les petits
lacs et les portions d’eau faciles & barrer pour faire une
péche & la nivrée. La péche a la ligne est aussi aisée mais
les poissons ne sont pas trés gros, les eaux charrient moins
de nourriture que ldrsqu’elles sont hautes et transportent
tous les fruites qui tombent des arbres en bordure de rivieére.

Les mois de février et mars sont pluvieux et 1les
rivieres ont des crues rapides qui dispersent les poissons
dans le courant. C'est & la fin de cette saison que certaines
especes descendent les affluents par bancs entiers pour aller
frayer dans le Napo.

Avril et mai sont des mois secs ed de nouveau se
pratique la péche & la nivrée.

Durant toute 1la période, la chasse va en s améliorant
a mesure que les animaux s’assemblent pour manger les fruits
sylvestres de toutes sortes qui mirissent. Les animauy
sortent de sous la terre a la saison de 1’aguaje2®® au cours
d”inenu et de kuedakanu.

Sur le plan horticole, 1les derniers essarts sont

défrichés (décembre-janvier) et mis & sécher pour &tre brilés

28 Fruits du palmier Mauritia flexupsa



juste avant 1la saison des piuies, okonu, de février-mars. La
fin de 1la période (avril-mai) est marquée par les activités
de semailles qui se déroulent dans une atmosphére joyeuse et
festive, la biére de pifuayo coulant & flot.

En juin-juillet, les ressources de cueillette sont
maigres. Restent les fruits du Mauritia (aguaje) du Jessenia
(ungquir-abui), des Farinari (famille Chrisonalanacées). Les
animaux sont en revanche gros de tout ce quils ont consommé
les mois précédents et 1ils sont faciles & chasser dans les
zones non inondées qui servent de réserve (restingal). Les
poissons remeontent les riviéres pour se nourrir des fruits
tombés dams les hautes eaux stagrnantes. La péEche est aisée
dans certains endroits de 1la for&t inondeée (tahuampas,
kuegunu) ol les poissons cherchent leur nourriture : fruits

du palmier huiririma, biri, qui appé&tent les sabalos, les

barbudos et 1les cunchis; fruits du palmier chontilla, bi,
dont sont friands les sabalos®®., Les poissons pEchés & cette
époque doivent €tre préparés spécialement car leurs branchies
retiennent des ¢épines de larves urticantes, bayuca, dévorées
au fil de 1°eau.

La principale activité est 1°extraction du manioc des
escarts qui risquent d’é&@tre inondés par les crues rapides, et
la préparation de la farine de manioc, seul moyen de
conserver le manioc. Certaines zones d’altitude sont

défrichées et les essarts & mais sont préparés.

29 Huiririma : Astrocaryum Jauari; Chontilla: Eactris sp.:
sabalo ¢ Brycon sp; cunchi : Pimélodidus sp.: barbudc @
famille des Fimélodidés.
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En aoit et septembre, il est temps de semer le mais
qui sera récolté trois mois plus tard (novembre-décembre).
C’est le temps de la ponte des caimans dont les Mai huna
consomment les oeufs pleins de graisse. Le temps du mais
annonce le temps du poisson dans la logique des
représentations mai huna : le mais appartient au grand-pére
caiman qui est marié & la "meére des poissons”. A cette épogue
les poissons sont trés charnus, forts de ce qu’ils ont avalés
dans la foré&t inondée, et, la décrue des eaux facilite la
péche dans la riviére et surtout en amont ol se réfugient les
plus appréciés d'entre eux, les sabalos, btako, "la mere" en
mai huna. Les reséources en gibier sont a un niveau moyen:
les petits ont grandi et les adultes remaigrissent avec
1 absence des meilleurs fruits. Les ressources de cueillette
sont minces et les Mal huna ramassent a cette épogque plus de

plahtes & usage domestique qu’A usage alimentaire.

Les Mai huna développent‘ leurs représentations du
temps en opposition et selon une mesure a deuyx temps, qui en
fait ce développe en trois temps. Sous réserve des
transformations liées au changement d; régime des pluies, les
Secoya du Haut-Napo et du Yubineto ont des représentations
similaires (cf. Casanova 1975 : 132). La lune de pifuavyo
(janvier—-mars) est marquée par 1’abondance des fruits de
collecte, de  la chasse et de la pEche. Elle est suivie de la
lune d*aguaje (mai-juillet) qui correspond & 1la saison des
pluies et des inondations et permet la chasse en restinga. En

aoit vient la lune de vent qui annonce la lune de la cigale



355.

FOako qui margue la fin de la saison séche, le temps du
travail horticole et du mais. Le cycle est clos par la lune

des Fléiades en novembre—décembre.

Le calendrier rituel mai huna ne suit que partiellement
le calendrier saisonnier. Seul le rite des prémices du
pifuayo est " réalisé a date fixe - au temps du pifuaveo -,
annuellement dans la communauté et tous les deux ou troics ans
pour chaque maitre de fruits qui doit attendre d’avoir une
production suffisamment importante de premiers régimes. Les
années précédant le _rituel, les premiers fruits qgui ne
peuvent &tre utilisés & cette fin sont laicsés. I1 ecst
impensable de 1les manger sans faire le rituel, l1°infraction
pouvant €tre mortelle. De méme, les premiers fruits d un mort
ou d’un absent ne sont jamais consommés par ses parents. La
relation d identification symbolique entre un individu ét ses
fruits est trés puissante et le propriétaire des fruits a,
seul, 1 absolu contrsle sur leur consommation.

Le rite de prémices du mais qui avait autrefois une
periodicité stricte a aujourd’hui disparu. Les rites de
prémices des bananes et du manioc sont réalisés & des dates
variables, en fonction du moment ol elles ont été plantées et
du temps de maturation requis par chaque espéce. Toutes les
maisons ne se sentent pas oﬁligées de faire 1le rituel et
celui-ci n*est possible que si les plantations sont faites
dans la perspective de transformer en boisson collective plus
d’une tonne de manioc, ou prés de trente régime de bananes...

Le chapitre 7 présente un développement sur les rituels.



356

FIGURE N°10 :

Le calendrier des saisons et des activités.
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o= & LE TEMPS SOCIAL.

Ainsi court 1le temps mai huna et la vision du grand-
pere Kuako, assis au bord de 1la riviere a regarder couler
l1eau, rappelle cette réflexion qu'un Yukuna fit & Jacopin :
"Fourquoi te presser, comme l’eau des fleuves, le temps
coule, il ne s’ arréte jamais." (1977 : 224).

L ’eau est 1°¢élément de rapprochement des mondes et des
états séparés par la mort. Elle comble le vide métaphysigue
et elle introduit le temps du passage. Dans 1le sens du
courant, de Mifa bese & Oko ¥18, d'cuest en est, elle porte
la croissance et la régénération : c’est le sens de
1"influence lunaire. Dans le sens contraire, elle porte une
transformation symétrique & celle de la vie, élle conduit les
hommes vers une renaissance semblable & celle qu'expérimente
1"enfant-csoleil dans 1la marmite mythique. La blanche riviere

des Emes, bo batigava, qui coule dans le monde céleste de

Mifa bese, mEle ses eaux a celles de la rivieéere terrestre et
Jamais ne s arréte le courant qui unit les deux mondes. En
plusieurs endroits du mythe, l1"'eau est 1’espace de 1la
communication entre 1le monde naturel et le monde surnaturel,
le monde des hommes et 1le monde des animaux, le monde
terrestre et 1le monde souterrain. Naturellement porteuse,
1’eau est congue comme un espace vital qui, en elle-mEme ou
par les ©&tres qu’elle abrite, fournit aux hommes la plupart
des éléments pour construire la société (les plantes

cultivées, la connaissance des toponymes, le feu...). L eau

est espace de renaissance, voie de passage dTune vie a



1"autre (pré-natale, post-mortem, bain symbolique des morts,
cuisson par ébullition dans 1la marmite). Elle est espace de
gestation plus qué frontieére.

Le rituel offre symboliquement les mémes propriétés de
communication, ce que Jacopin exprime ainsi : "le rituel qui
permet de passer d’un monde & 1’autre est un intervalle
spatial : au sens propre du mot rite de passage, vers 1% autre
vie" (1977 = 222). Le rite des prémices du pifuayo ouvre le
cycle annuel, Eélébre les bienfaits de 1a régénération
périocdique, ravive les rapports entre nouveau monde et vieux
monde>°, entre les morts et les vivants. Cette dialectique de
la mort est omniprésente et chez les Barasana : "Death is a
prerequicite of continuity... The myths suggest that death is
not final and that trough death immortality is achieved."
(C. Hugh—-Jones 1977b: 215).

La mort introduit le temps, le rite instaure
l1"immortalité et garantit 1°éternel retour. "Four @&tre
assuré gque 1°équilibre du monde se perpétuera, il faut que
ces rythmes soient investis socialement” pense Jacopin

(1977 : 226). Cette socialisation du rythme temporel, les Mai
huna la pratiquent par 1la personnification des différents
termes de la périodicité et par le rite et les <fEtes de
boisson. Dans les deux cas de socialisation, ce sont les
hommes qui sont 1les moteurs de 17histoire. Les grandes
figures du temps sont masculines, comme 1les héros de

1l histoire mai huna sont des hommes. Ce sont encore les

30 Powr les Mai huna, le nouveau monde est celui que 17 on
atteint aprés la mort, le monde de Mida bese.



hommes qui formulent et portent les invitations rituelles,
eux qui invitent leurs alliés, vivants et défunts, a
participer a 1°7échange fécond que permettent leurs femmes
avec la production de 1la bieére. Ce sont les hommes qui ont
les gestes décisifs : les chants, les danses, les offrandes,
les services dirigés vers la communauté de 17 au-dela sont
purement masculins. Le role des femmes, nullement
négligeable, est tout entier contenu dans les mains
masculines. Sans biére de pifuayo, la reproduction sociale et
symboligue du groupe est impensable. La biére est le produit
spécifique des femmes mais elles n'agissent que lorsqgue les
hommes leurs transmettent les fruits cuisinés. Et cette
répartition des t&ches répond a une finalité précise. Les
hommes prennent en charge toutes les opérations liminaires
par souci de baliser exactement l’eépace dans lequel 1la
participation des femmes est indispensable : c est a dire le
domaine réservé de la reproduction et de la transformation.
Les femmes portent dans leurs ventres la génération
des hommes, les femmes des cigales mettent au monde 1la
production annuelle des fruits de 1la vitalité, et, cet
immense mérite est dié & l1’influence de Lune. Les femmes
transforment les fruits en biére pour que leurs époux en
fassent 1l offrande & la mére primordiale qui porte en elle le
principe de la vie et le principe de la mort. "La femme en
tant que pdle de vie renvoie dialectiquement au psle de la
mort." (E.RBadinter 1986 : 58). C’est, en ultime instance, une
femme qui gére la vie humaine : Nukeo, la mére primordiale et

le principe eéternel, a formé Lune. et Soleil pour qu’ils
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rythment la vie des hommes et des femmes. Elle-mé&m

est le
principe du tremblement de terre et des vieillards, 1 augure
de la mort. La distribution du pouvoir temporel se joue,
depuis les temps mythiques, & la "téte de 1°eau" que certains
voient en aval, d’autres en amont. Les figures,masculine. et
fémininelincarnent chacune un aspect du pouvoir temporel que
développent les acteurs sociaux. La configuration mai huna
rejoint le modele présenté par A. Wiener pour la société
trobriandaise : "Le pouvoir des femmes opérant dans un
continuum spatio-temporel an—historique revet donc une
importance toute particuliére pour 1la conception et 1la
mort..." La sphére masculine du pouvoir se situe dans un
temps et un espace historique qui sont particuliérement
important lorsqu™il s7agit de relier les individus nommés &
travers les générations" (A.Wiener 1983 : 2Z8). L intégration
symétrique et complémentaire des deux aspects du temps et de
l"espace produit un modéle d’interaction entre femmes et
hommes que 1on wvoit Jouer - dans tous les types de
trancactions.

La masculinisation du temps est le moyen pour les
hommes d°affirmer leuwr position dans le proceés de
reproduction de 1la vie et du monde. Ils sont les maitres
apparents des conditions symbolidues de la procréation et de
la transformation, 1ils agissent sur un univers de femmes et
sur une nature trés amplement féminisée comme le montre le

chapitre suivant.



CHAPITRE VI

LE VISAGE FEMININ DE LA NATURE

Farler de ‘"visage féminin de la nature" mérite au
préalable que 1’on s’entende sur le concept de Naturé chesz
les Mai huna car ainsi que le révéle F. Descola & propos des
Achuar (Equateur) l'expérience et la représentation de la
Mature des sociétés amazoniennes sont particulieres, riches
et mal connues. "L idée que la Nature est 1le champ des
phénoménes qui se reéalisent ihdépendamment‘de 1"homme est
evidemment compleétement étrangére aux Achuar, puisque ceux-ci
ignorent la coupure radicale entre le mythe et la physis par
quoi la pensée rationnelle s est trouvée inaugurée" (Descola
1987a : 128). De méme les Mai huna ignorent cette coupure
épisiémologique et cependant il reste commode - puisque nous
devons wutiliser les outils conceptuels propres A& notre
culture — de considérer la Nature sous 1%angle de son
autonomie par rapport & 1°homme, ne serait-ce que pour
appréhender les notions de distance et de continuum existant
dans la pensée mai huna entre 1a société des hommes et la
société de la nature. .

Il n"existe pas de terme en langue mai huna pour
parler de la nature. Celle—ci recouvre divers espaces, ré&égnes
ou ordres, nommés, qui nous permettent d’approcher les

relations pratiques et symboliques que les humains
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entretiennent avec les &tres de la nature. Avant d explorer
ces categories il convient de préciser quelques principes
généraux des rapporfs entre les Mai huna et la Nature.

La genése mythigue montre que les hommes s’ inscrivent
dans un monde naturel, pré-existant, dans lequel ils isolent
un espace, qu’ils défrichent et sur lequel ils construisent
leurs maisons. Far ce processus, tout ce qui n est pas un
espace socialisé par le travail des  hommes — la maison, le
jardin, les jachéres...— est congu comme un espace naturel.
Entre la foreét libre et la maison fermée, il existe une
relation continue qui unit 1 espace de la Nature dans lequel
s’aventurent les humains, et 17espace de la culture dans
lequel les forces de la nature font irruption. Le Jjardin
occupe une position médiane sur cet axe.

S1 l'origine de l°espace naturel précéde l°existence
des hommes dans la pensée mai huna comme dans la philosophie
occidentale, 1 origine des €tres de la nature est par contre
dérivee de celle des hommes. La réflexion de F. Descola
s’applique aussi bien aux Achuar qu’aux Mai huna 3 "Si les
animaux d’apparence humaine possédaient déjé en puissance
dans leur nom le destin de leur animalité future c’est parce
que le référentiel commun a tous les Etres de la nature n’est
pas 1’homme en tant qu8tre mais 1 humain en tant que
condition.” (ibid : 126). 1I1 existe entre les hommes et les
animaux une relation sociale homologue & la relation gque les
hommes entretiennent avec leurs alliés.

Les manifestations de Ala Nature (pluie, foudre,

tonnerre, vent...) qui s’imposent aux hommes peluvent €Etre



symboliquement contrclées par les Mai huna grdace a un
ensemble de gestes rituels et de paroles appropriées. De
fait, les cérémoniés et les oraisons permettaient aux Mai
huna d influencer tous les mouvements naturels jusqu’a ce que
les EBlancs viennent altérer notablement 1le maintien de
l1"équilibre naturel par leur mode d’exploitation de la foré&t
amazonienne.

I1 apparait que les Mai huna sont indissolublement
liés & une nature dont ils se distinguent de la m@mé maniere
que les hommes coexistent avec les femmes dont ils different.

11 est commun de rapprocher la femme de la Nature : "...et

les femmes sont partout nature méme chez les Hororo
matrilinéaires..."” (Lévi-Strauss 1964 : ‘275); Y11 est
17artisany elle est la matiére sur laqguelle 1 artisan
oeuvre." (Badinter 1986 : 124). Mais comme le fait remarquer

Godelier, la distinction nature/culture que fait une sociéte
indigéne ne renvoie pas nécessairement & 17échelle des
valeurs occidentales : "Si 17on voulait & tout prix employer
métaphoriquement la distinction nature/culture, je dirais que
pour les ERaruya l°homme et la femme sont tous les deux du
coté de la culture, mais contribuent de maniére distincte au
passage de la nature a la culture.” (1982 : 120). Les Mai
huna expriment clairement une relation de connivence entre la
femme et la nature. Les traits communs qui unissent la femme
aux €tres de la nature, végétaux ou animaux, font de la femme
un modele des représentations naturalistes qui alimente les
métaphores du langage : le vagin est un lac, ¥itara, les

poils du pubis sont des buissons, sgsegakima, les jambes d"un



364

gtre surnaturel féminin sont des troncs d’arbres jetés en

travers de 1la riviére, h&bt kumu h3. L espace de la nature

est marqué par les figures maternelles qui la protégent et
par la marque du genre féminin dans les grandes catégories
classificatoires.

La liaison intime entre 1la femme et la matiére de la
nature contraste avec la relation que les hommes
entretiennent avec les astres et 1l17organisation du monde
naturel. Ce rappo?t compléte un ensemble de relations oi le
bas (féminin) alterne aveé le haut {(masculin), comme le
négatif et 1le positif, 1le vagin et le pénis. Une telle
déclinaison des valeurs incite & croire que ce qui est
associe a la femme est négatif et que la féminisation de la
Mature indique une subordination de la nature & la culture
qui serait 1°apanage des hommes. Cependant, les Mai huna sont
loin de deévaloriser la femme (et la nature) en féminisant la
nature. Il s agit plutst pour eQx de satisfaire a l7exigence
minimale de complémentarité par laquelle ils construisent
leuwr monde. La nature végétale se distingue de la nature
animale comme la Nature dans son ensemble se distingue de la
societé des hommes. L’association entre la femme et 1la
matiére naturelle, qui joue par rapport au monde végétal et
au  monde animal, est 1le moyen par lequel les hommes
construisent la culture mais elle est aussi un hommage rendu
4 la puissance maternelle, responsable de la gestation, de la
croissance, du renouvellement et de 17équilibre (tous
principes qualifiant le personnage de Nukeo, la mere

primordiale). Toutefois, 1la loi de la consommation, alimen-
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taire ou, par métaphore, sexuelle, axe important du rapport
entre les hommes et l1la nature, divise 1les individus en
prédateurs et en proies et l1°association entre prédateur et
sexe masculin, proie et sexe féminin est récurrente sinon
absolument constante. Si le monde végétal suit un ordonnan-
cement propre, chaque sociéteé, humaine ou animale, et, a
l7intérieur de ces sociétés, chaque groupe, clan ou espéce,
sont divisés en sexes, maséulin et féminin. Les rapports
entre les sociéfés humaines et animales sont régis par la loi
de la complémentarité économique qui anime les hommes. I1
existe ainsi & la surface du globe une premiére répartition
des espéces qui veut que, dans ses rapports avec la nature,
la société humaine soit représentée par les hommes qui sont
en position de chasseurs, tandis que la société des animaux,
principalement associée au gibier est assimilée & un monde
feminin, comme le monde végétal.

La personnificatfon féeminine de la Nature est le
contrepoint des représentations masculines du temps et ces
deux principes agissent de concert pour permettre a 1la
société de se reproduire par les gestes quotidiens,
symboliques et rituels, propres aux hommes et aux femmes.
Nous avons vu au chapitre précédent que le temps cyclique des
Mai huna mettait en relation deux espaces, 1’espace terrestre
et l1'espace primordial céleste. 8Si le temps est incarné par
des grénds—péres et si les hommes sont les moteurs de 1la
charne reproductrice, les femmes animent 1°espace réellement
et symboliquement., L’ étude du visage féminin de la Nature

nous conduit d'espace en espace - terrestre, souterrain,
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aquatique et céleste - vercs les représentations des Stres qui

(a)
b Anad

animent la nature, principalemént' les ®&tres végétaun et

animaux.

6-1 : LES ESPACES DU MONDE MAI HUNA.

La Nature mai huna se laisse appréhender dans 1la
notion d'espace, bese, que nous considérons ici dans un sens
géographique. Chéque espace est peuplé d°Etres vivants, au
sens mai huna du terme. Ce sont des &tres mythiques ou réels,
végétaux, animaux ou surnaturels, qui partagent des
conditions de vie homogénes, propres & chaque espace, et
entretiennent avec la société des hommes qui occupent la
terre, espace de reference, des rapports sOCiaux
particuliers. Les Mai huna distinguent 1°espace Iterrestre,
yiha bese, 1 espace souterrain, "intérieur de la terre", sanu
yiha bese, 1" espace anatique, iaya bese, et les ecspaces

célestes, tmtr bese et mina bese.

6-1.1 : L’espace terrestre.

L’espace terrestre est 1le territoire des hommes,
occupé par différentes sociétés humaines et par les sociétés
non humaines aux multiples figures représentatives. I1 est
l’espace de 1la vie physique et matérielle, ou reégnent 1le
travail ét la mort depuis le mythe du renversement du ciel et
de la terre (M.2). Les Mai huna font peu de commentaires sur

1’occupation territoriale des non mai hunsa, des étrangers,
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indigénes ou métis. Leur existence est connue; leur présence,
quel gue —fois pesante, est plus ou moins bien acceptée. Ce
sont des acteurs peériphériques dans la vie mai huna, situés

localement, en fonction des connaissances personnelles des

mai huna qui ont voyagé a la ville, hai ai kiro, "ou vivent

beaucoup de gens'", ou sur les fleuves peuplés par divers
grOUpES. ..
L espace terrestre des Mai huna se compose de

plusieurs domaines : le domaine des maisons, uema _dadi h3d,

qui constitue le novyau de la définition indigéne du
territoire et 1"espace social par excellence; le domaine des
jardins des humains, lieu socialise par le travail qui

assujettit la nature & des finalités productives; le domaine
de la forét et des jardins des esprits, peuplés par des Etres
de la nature et de la surnature. Cet espace communigue avec
les autres espaces par des points congus comme des portes de
passage, visibles et préticables par certains §€tres. La
colpa, point d'eau salifére, donne acceés & 1’espace
souterrain, la rivieére conduit a la fois, vers socn monde
intérieur, et vers le monde primordial céleste. Les &tres
animaux et les chamanes, entre tous les &tres qui peuplent la
surface du globe, sont les seuls & pouvoir passer d’un monde
a l7autre durant leur existence Physique. Les humains
ordinaires ne pouvant séparer leur esprit de leur corps a
volonté, a 1'instar des chamanes, attendent la mort pour se
dissocier de 1 espace terrestre et rejoindre 1°’espace

primordial céleste.
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C’est principalement dans le domaine terrestre que
nous étudions 1les relations entre les hommes et la nature
puisque c est 1a' gqu'ils exercent 17essentiel de leurs
activités quotidiennes de subsistance. LL’espace des hommes
est partagé entre les hommes et les femmes, mais si 17 on
préte attention aux effets de la résidence uxorilocale ce
sont les hommes qui circulent entre des micro-espaces centrés
sur leurs épouses. Sans &tre propriété des femmes, la terre
des humains est aﬁimée par les femmes. Ce sont elles qui
restent le plus souvent & la maison et ce sont elles encore
qui passent le plus de temps au jardin. Les hommes circulent
entre les espaces féminins de leur société et de leur monde.
MNous verrons plus loin comment sont féminisés 1l espace de la
forét ou 1l espace de l1’ean que les hommes arpentent

régulierement.

6—1.2 : L’espace souterrain.

L intérieur de la terre est 1'espace des proto—mai
huna qui, au moment de la naissance de 1 humanité, sont
restés sous terre & cause d'une femme réglée qui s’est mise
sur leur chemin. Il est la terre des femmes—pécaris et de la
faune terrestre en gestation. Au regard des peuples
souterrains 1l espace intérieur de la terre est semblable a la
superficie. Il est peuplé de proto-humains et de proto-
animaux, il ﬁrésente des foréts et des riviéres et il est
parsemé de jardins plantés de manioc doux. Aux yeux des

humains, certains objets de la culture souterraine n’ont pas
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la méme valeur gu’en suirface : 1le banc pour distribuer le
vage est un serpent, les couleuvres sont des plats a tabac et
des poissons... Les Mai huna semblent n’entretenir aucune
relation avec 1les proto-mai buna mais 1ils ont, depuis 1la
visite mythique d’un chasseur dans le monde souterrain, des
rapports d"échange rituels avec les femmes—-pécaris. C’est une
femme (femelle) qui garde la porte de sortie du monde
souterrain, la col a,vpar o transitent A4 1la saison les
pécaris, les tépirs et divers mammifeéres. De maniére

remarquable, la plupart des €tres souterrains sont féminisés.

Le maitre des animaux, da bai bitakt agt, est le seul Etre

masculin et son importance est mineure en dépit de son titre.
Tous les animaux, ses 1invités cérémoniels ou ses parents,
sont pour lui des soeurs de pére, des soeur%, des filles ou
des épouses (cf. M 25 & M.26 en annexe 3).

L* ornement que portent, aujourd’hui, les femmes-—
pécaris sous terre est i’embléme qu’arboraient, autrefois,
les femmes. Mai huna dans le septum nasal : un b3ton fin orné
de coquilles d’oeufs aux “trémités. L espace souterrain
prend corps autour de figures féminines. Elles sont & la fois
les chefs des sociétés résidentes, (ni animales ni humaines
mais en devenir animales), et les intermédiaires entre les
hommes (espéce'et genre) et le m8le qui est leur maitre, leur
pere. L’ espace souterrain d’old viennent les humains est le
centre de 1la gestation et de la naissance de la vie animale.
Il est logique qu’il soit habité par des figures féminines et

cette féminisation concorde avec la conception de l1’animalité
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par rapport a l1°humanite. Le concept bai renvoie a un univers

féminin, le concept mai & un monde masculin.

6~1.3 @ L 'espace aguatique.

Dans le monde de 1°’eau, les Mai huna distinguent la
surface de la riviére, sillonnée par les poissons et les
humains, de 1"intérieuwr occupé par la maison des esprits de
l1'eau et 1la ville des EBlancs. Le monde intérieur établit une
communication entre les différentes strates coémiques gui
signalent divers états de 17&tre mai hunma (a-venir, présent,
devenu). Il prend naissance & la "t&te de 1°eau", gko ¥18,
situee (le plus souvent) a l'est et en aval, et il aboutit a
la terre primordiale, mifna bese, & 1’ ouest, en amont, apreés
avoir sillonné la terre et 1l espace souterrain. Le monde
intérieuwr est en grande partie animé par ﬁukeéiko, la "meére"
des poissons et du pouvoir chamanique de flegme, avatar de la
mere primordiale Nukeo qQui occupe, elle, la "tEte de 1% eau”
et la maison du rituel de la terre primordiale.

Le monde ‘de l’eau ne se limite pas & la riviére mais
inclut les lacs, les 1lagunes, et les poches d’eau, peuplés
d*8tres vivants et, tous, propriétés d'esprits féminins. Le
monde de 1°eau étendue‘(les riviéeres, les zones inondées) est
congu comme un espace de vie et de re-naissance dans sa
dimension intérieure, et un moyen de circulation dans son
aspect extérieur. Il se distingue de 1°eau de pluie gui n’est
que 17 épanchement temporaire de 1’eau contenue dans un

récipient céleste sur le dos de son maitre Okobati, "esprit
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de 17eau". L"ean de pluie sous contrsle d une fiaure
masculine ne crée pas un espace & l'instar de 17eau de
riviere animée par une force féminine, elle est un signe

entrre 1°espace céleste et 1 espace terrestre.

6-1.4 : L’espace céleste.

Le monde céleste est composé de deux domaines. Le
premier est la strate céleste, mit bese, peuplée d’oiseaun et
a l’occasion traversée par un avion, "bateau a moteur du
ciel”, tmt¥ tou. Le <csecond est 1la terre primordiale peuplée
des ames, batina, de tous les Etres (vivants sur terre)
defunts, et habitée par la mére primordiale, au temps du rite
des prémices du pifuayo, et par Mainenoc, le créatewr-lune.
Les dew: domaines communiquent : les falconidés, les guépes
et les abeilles servent d'intermédiaires entre les vivants et
les morts dont ils se nourrissent. Ce sont eux qui avisent
les défunts; résidents célestes, qu’un des leurs vient de
mourir sur terre, ils préviennent les vivants que leur défunt
a éte transformé en étoile. Dans cet espace, les gens vivent
dans des maisons et font des fétes de boisson, les animaux se
déplacent librement dans la foré&t. Etant tous au dela de la
mort, les ¢€Etres mifa meénent une existence libre de toute
contrainte matérielle. Il ne 1leur est pas nécessaire de se
nourrir pour vivre. Comme dans 1le monde souterrain, les
apparences sont trompeuses aux vyeux des humains qui s’y
aventurent : ce qui semble un feu ardent est en réalité un

coeur glacé, 1le manioc s’avere 8tre du poisson, les poissons
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i

dis des Mai huna : le
mythe relate qu”il n"a jamais été pollué par les hommes. Tout
le monde vit sur un plan d* égalité. Mina bese est le lieu de
la culture plus quun espace naturel mais il convient de le
présenter dans ce chapitre car son antichambre, la couche
atmosphérique séparant 1la terre des hommes de la terre
primordiale, est sillonnée par 1les oiseaux, les insectes et
ieur catégorie (xmt akona, "Etres du haut") inclut les singes
et tous les €tres arboricoles.

La connaissance des espaces qui divisent 1 univers mai
huna donne le cadre de "l existentialisme" mai huna. Dans la
pratique, les relations des humains avec les €tres de 1la
nature se jouent sur la terre qui est 1 espace de la vie des
hommes. Dans la mythologie qui fonde l7origine des &tres et
des gestes, les différents espaces communiquent, et par leurs
pratiques symboliques, les hommes maintiennent les liens
entre les espaces. La colpa est toujours le point de passage
entre la terre et sous-la-terre, la voie lactée est le chemin
qui conduit les pécaris de la mort su terre & la re-
naisesance au ciel, la riviére, quant & elle, irrigue tous les
espaces. La notion d’espace n*a d7interét gue par les &tres
de la nature et de la suwnature qui le peuple. Sa dimension
est moins physique que sociologique, l’espace vide est une

notion inconnue des Mai huna.
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6-2 : LES ETRES DE LA NATURE.

Les Mai huna distinguent les €tres de la nature selon
gu’ils sont animés et sexués, ou inanimés et de genre neutre.
Les animaux relévent de la premiére catégorie, les végétaux
et les minéraux de la seconde. Les pierres sont notoirement
absentes du paysage actuel des Mai huna, mais tout ce qui est
minéral, le sable, l’argile... est traité comme s’il était
sans vie. Ceci a .un certain niveau du discours car, dans la
mythologie, les minéraux et les végétaux (qui suivent les
mémes régles grammaticales) constituent des sociétés, nommées
par la désinence bah¥, "vivant", a 1"égal des clans humains
ou des especes animales. Dans les mythes, il existe des gens-—
feuilles, hafa _bah%, et des gens-pierres, gQSta bah¥, que les
Mai huna traitent aujourd hui simplement de feuilles ou de
pierres sans que le mythe précise comment ils ont perdu leur
humaniteé primordiale.

Le mythe ne décrit gque treés briévementvl’origine du
monde physique, du paysage mai huna, ce qui reveéle une
différence de statut entre ce qui‘constitue 1 environnement
- les plantes sylvestres, 1le relief - et ce qui est en
interaction active avec les humains, les plantes cultivées et
les animaux. La mythologie introduit dans 1la création un
ordre révélé par la priorité qu’observe 1le héros culturel
dans le découpage du continuum primordial.

Dans le premier temps de la geste épique du héros, la
création de la femme (M.4c) précéde 1*apparition du paradigme

du gibier, le tapir, et toute la mise en place cosmique : pat
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ordre, l7installation de 1°eau des fleuves, des astres, de la
terre, du ciel, et des humains. Il est simplement dit que les
arbrés poussérent 'sur'terre a 1%époque ol le ciel était pres
de la terre et que les hommes se mirent & défricher la forét
dés qu’ils sortirent de terre (nagquirent) (M.2). Le second
tempé de la geste épique est consacré a la création de la vie
terrestre et de maniére significative, celle-ci se réalise
par la volonté du héros culturel, a mesure qu’il prend femme.
Il commence par ée fagonner une femme sur mesure dans la
matigre ligneuse avant de s’unir a des femmes, qu'il
transforme plus tard en animal, qui présentent un intérét par
rapport au travail. La premiére séquence associe la femme, le
sexe (la différence des sexes), la procréation, 1 ordre
cosmique. La deuxieme séquence unit la femme, le travail, la
division des td&ches, le principe de spéciation.

Les espéces végétales sylvestres sont créées pour
servir de nourriture aux animaux qui alimentent les humains :
"Maineno a distribué dans 1’espace la nourriture des animaux
que nous mangeons". Le mythe ne donne aucun détail mais les
Mai huna savent que chacune des espéces consommées par leur
gibier est une création de Maineno. Cette logique alimentaire
indique un ordre entre les végétaus, les animaux et les
humains. Un plus grand inter&t est prété aux plantes
cultivées qui, a la différence des plantes sauvages, ne
viennent pas seules et ne sont pas censées alimenter les
animaux. Leur origine est intrinséquement liée & la pratique
de 1 alliance ce qui met 1'accent sur le rs&le social de

l1’horticulture et sur 1la finalité redistributive de 1la
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production agricole. Les plantes appartiennent soit aux
épouses successives du héros culturel (ou & leurs péres) soit
a l1°époux de sa sbeur et, dans ce cas, la soeur et surtout
son enfant sont les instruments de 1la récupération pour le
compte des hommes.

De maniére insistante 1la mythologie multiplie les
relations entre 1la femme, 1’horticulture et la nature,
végétale ou animale. Si Leroi—-Gourhan incline & penser gque
l7agriculture est une invention féminine (in Badinter 1986 :
66) les Mai huna considérent gue seule une figure féminine
peut incarner le processus de vitalité et de fertilité
present dans tout &tre naturel. C’est pourquoi, semble-t-il,
la création de la femme est, dans le mythe, un préliminaire
nécessaire & la création de la part de la nature avec
laquelle les hommes sont en intéraction. 11 s*agit
principalement des plantes cultivées et du gibier, les
animauwx nuisibles ou incomestibles ayant des oarigines
particuliéres que nous examinerons plus loin. Cette relation
entre la femme, la nature végétale, lato sensu, et le gibier
est marquee précisément par 1le concept de "mére", ako, que
les Mai huna wutilisent amplement. Ako désigne 1le lien
génétique et 11 s’applique a 1la notion de "“propriéteé",
principalement définie par le "travail investi'". Une mére
biologique est appelée par le nom de son enfant compléteé de
akg (par exemple : Hetu ako "la mére de Hetu"). Une
propriétaire de Jjardin, de maison, d’arbre fruitier, de
hamac, est nommée par cette forme, ako. Toute espéce animale,

végétale, tout lieu, toute chose posséde une "mére" qui
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exprime son escence vitale et gqui ecst nommée de la mEme

manieére, ako. Le masculin de ce terme, akt, existe et désigne

|

les péres et les propriétaires mais il n’est jamais utilisé
dans le monde naturel. Les animaux, les arbres, les herbes,
les collines possédent des '"méres" mais pas de ‘"péres". A
l1'exception de quelques éléments naturels qui appartiennent &
des figures masculines, tels que la pluie, le tonnerre éu
i’arc en ciel qui sont des signes entre des espaces, les
"méres" animent tout. Les Mai huna nomment precisément
certaines d'entre elles dotées de pouvoirs plus importants
mais la liste nest pas limitative : citons par exemple, la

mere du réve, da bto ako, la "mére de la riviére", da viava

1

0, la "mére du vent", tutu ako, et toutes les "méres" des
especes animales. Certaines de ces "méres" sont indubi-
tablement des §€tres surnaturels et leurs descriptions sont
trés imagées, d*autres sont simplement les plus gros
représentants des espécés, animales ou végétales.

Sachant que toute chose est animée par le principe de
"mere" il est délicat de classer les &tres de la Nature en
animé ou inanimé (sur 1la fonction de puissance animatrice,
camac en langue gquechua, voir G. Taylor 1980 : 12-13). I1
existe une différence de statut entre les animausx,
explicitement éniméa dans la grammaire mai huna, et les
végétaux et minéraux, apparemment inanimés. Celle—ci repose
sur la reconnaissance, ow non, de caractéres sexués.

Rien dans 1la langue ou dans le mythe ne permet de
reconnaitre ou d’associer un sexe aux minéraux. Ils sont

résolument de genre neutre et donc en apparence inanimés. La
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tangue ne specifie pas ie sexe des plantes mais il apparait

T

que 1l ensemble "végétal" est féminisé par son aptitude & la
reproduction. La distinction des individus m3les ou femelles,
est exceptionnelle : un fruit de palmier sans noyau, dans un
régime de fruits a noyau, peut &tre dit msle.

Le sexe des animaux apparait trés précisement & de
multiples niveaux. Les animaux sont collectivement féminisés,
dans les grandes catégories classificatoires,et chaque espéce
est caractérisée pér un sexe, masculin ou féminin.

Sexe et société vont de pair chez les Mai huna et de
tous les ¢&tres de la nature, seuls les animaux entretiennent
des rapports sociaux homologues & ceux des humains. Cette
"identité" superficielle est due & leur organisme - comme les
humains les animauwx cherchent leur nourriture pour vivre — et
a leurs facultés de communication. Chaque espéce posseéde une
langue qui lui est propre, que 1les hommes comprennent et
reproduisent. L7 aptitude éu langage et le goiit alimentaire
rapprocﬁent les animaux des hommes et servent de criteres
classificatoires. Les animaux grégaires '"qui s expriment
comme les hommes réunis dans une seule maison" sont plus
estimés que les animaux solitaires, muets ou inaudibles. Les
mangeurs de fruits sont plus appréciés que les mangeurs de
sang ou de déchets.

Les Etres de la Nature ont une origine mythique qui

#xplicite leurs rapports de plus ou moins grande proximité
avec la société des hommes. Les différents critéres sur
lesquels nous reviendrons plus loin - le sexe, le langage, la

nourriture - identifient les §&tres en question par une
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projection de l1'ordre anthropocentrigue. C"est ainsi que
l17attribution d°’un sexe & une espéce est indépendante de la
morphologie réelle des individus (toute espeéce est bisexuée)
mais lidée aux valeurs de la société des hommes. Cet ordre
anthropocentrique rend explicite les rapports entre la femme

et la mature comme nous l’examinons & la suite.
6-3 : LE MONDE VEGETAL ET LA NATURE DES FEMMES.

Depuis que les hommes connaissent 1°horticulture, le
monde des végétaux est partagé en deux : le monde de la
forét, maka, qui reprécsente 1la partie sauvage, libre de
1’emprise de 1 homme et le jardin, yio, qui désigne le mcnde
cultive. Le premier se reproduit indépendamment de la main
humaine, 1 existence du second dépend du travail de 1"homme
et de 1la femme. Le monde du jardin est féminisé par le rdale
que jouent les femmes dans la mythologie et par leur travail
continu d horticulture. Le monde de la foré&t est féminisé par
les €tres qui 17occupent, les animaux, les végétaux et les
"meéres". La femme est une référence commune aux deux mondes
parce qu'il existe entre la femme et le végétal, la femme et
le principe de reproduction, un lien objectif dans la pensée
mai huna.

=

6-3.1 : La matiere végétale des femmes.

La position de la femme dans la société mai huna est

en partie établie par sa place dans la mythologie d’origine.



80

A deuwt reprises, le mythe trace un lien entre la femme et le
végétal. La premiére épouse du héros culturel nait sous forme
d*épine extraite dd pied de son pere, la seconde est fagonnée
par lui dans un tronc d*arbre. Cette consubstantialité entre
la femme et le bois a deux conséquences : elle montre d’une
part que la femme a un corps malléable et adaptable A& celui
de 1" homme, d autre part elle place sur un pied d égalité les
mutations internes des femmes (les régles) et externes des

vegetaux (les mues). Les mythes parlent d eux—-méEmes.

La femme-sur mesure de Maineno. (M.7)

L*"&me de son pére 17avait accompagné jusque
la. Maintenant il se retrouve seul. Four la premiére
fois, il va faire 1’amour.

Il ouvre 1le fruit de raca caspi?! et fait un
vagin. Il creuse, place une feuille de yanamukoc?® et un
fruit de roucou. Fuis il sen va. La femme s®allonge,
ecarte les jambes et rit en ouvrant son sexe,"hahai
popoi”. Il a envie de faire 1’amouwr et il pense
qu'elle 1%invite. Il fait 1’amouwr et en retire de
terribles démangeaisons. Il court se jeter & 1°eau en
pensant qu’un vagin ne peut &tre ainsi fait. I1 décide
de la changer en arbre, raca caspi., et d*un coup de
talon, il envoie l1’arbre vers le haut en lui disant
d*Etre raca caspi. Les fruits de cet arbre sont
suspendus en 17air comme les boules que forment les
paresseux. Il donne des filles & ceux qui passent sur
ses racines.

Il a fait une autre femme. Il coupe une racine
ailée du bois remo caspi pour ce faire. Il creuse une
nouvelle fois, place le fruit du roucou, la feuille de
yanamuko, le bStonnet pour se peindre, 1la laine de
fourmi®, le peigne et le miroir. I1 met tout en place,
la résine de leche caspi®, la feuille pour limer les
feuilles®., Il s'en va et s’arréte pour écouter. Il

1 raca caspi, nue hoho : espéce non identifiée urticante.
2_yanamuko, beoko : Neea Farviflora.

3 Les Mai huna appelent "laine de fourmi" un tissu, d’origine
vegétale ou animale, de couleur blanche quils trouvent en
forét. Nous n’avons pu identifier la provenance.

4 leche caspi, bito fi : Couma macrocarpa

S Les Mai huna emploient la feuille de 17uvilla sauvage,
Fouwrouma Ulei, comme lime, pour préparer les leévres &
recevoir la teinture noire de yanamuko. '
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1 o e = Sy R = ] ; LR,
1"entend se baxgn:'r' dans la i 1v1ér‘e, il 17entend
=]

plonger dans 1% eau "k ko ko". Se demandant qui fait

ce bruit, il revient sur ses pas et la voit plonger

dans 1°eau. Magaro-Nao (autre personnage mythique
d’origine indécise) a déja pris une des deux femmes
que Maineno avait faites. I1 +fait 17 amour avec

Totodebo "Ailette authentique". Maineno wva vers la

femme gui reste, Maiko. Il lui demande ce gqu'elle fait

et o se trouve sa soeur. Elle lui répond quielle
attend Sar+ (autre nom de Maineno) et que sa soeur est
déja partie avec Magaro-—-Nao.

Le vagin est 1°expression métonymique de la femme et
le mythe le traite comme un visage. Il regoit tous les
instruments et tous les produits nécessaires a la beauté, qui
n"est pas, chez les Mai huna, un apanage des femmes car les
hommes se peignaient autrefois aussi socigneusement que leurs
"belles". Comme le visage, le végin posseéede une bouche, va,
des leévres, yogani, des dents (imaginaires), des cheveux...
Trés explicite est 17épisode du mythe ai le rire de la femme
déclenche 1°ouverture de son vagin. La premiére version de la
femme contraste avec la seconde mouture, réussie, comme une
"demi-mondaine"” se distingue d’une "vraie femme". Le mythe ne
dit évidemment pas que la premiére femme est une prostituée
mais il montre gqu’il s’agit dune femme, mal fardée,
raccoleuse, contagieuse, provocante selon les criteéres mail
huna exposés dans le modele suivant. Celle que Maineno prend
pour femme est une femme complete. Elle est fagonnée dans un
bois tendre et lisse, couleur rose psle, et elle dispose de
tous les cosmétiques pour la beauté du carps. Son premier

geste est de se baigner, le second est d’attendre son "héros"

pour lui obéir en tout sans faire preuve d aucune initiative.
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La confection d'une femme & partir d’une statuette de
bois est une opération uwnique dans la mythologie et en cela
elle est significative de la différence de "nature" entre la
femme et 1 homme. Rien dans la mythologie ne nous renseigne
sur l7origine du sexe masculin, 1’homme est 1a, intégre comme
le héros culturel. L’homme nest pas créé pour compléter la
femme mais la femme est faite pour satisfaire 1"homme.

Le bois que travaille Maineno est employé par tous les
hommes pour fabriduer leurs rames et celles de leurs épouses
qui gouvernent 1les pirogues & l7arriére. Leur forme, trés
soigneusement équilibrée par un manche qgqui se prolonge
finement sur 1le plat de la rame, symbolise une vulve®, Comme
les jeunes filles ne doivent pas s’attarder au bord de la
riviére, les nouvelles rames sont gardées par leurs posses-—
seurs, en hauteur, dans la maison, elles sont cachées au
regard et & la convoitise. Le vol dune rame séme le trouble
dans la communauté presqﬁ’autant que la décpuverte d’un
adultere.

Le symbole de la rame témoigne du triple lien entre
l1"eau, le végétal et la femme. Ce lien reparait dans le mythe

du rajeunissement d'une vieille femme.

6 Le terme mai huna pour rame est yort. La racine yo peut
&tre rapprocheée de yo "bouche" comme le symbolisme graphique
de la rame le laisse accroire.



femme de Nuke¥iki (M, 12)

Une vieille femme aux cheveux blancs sort
écailler le poisson que lui a apporte RNuketiks?. Elle
n‘a pas encore fini que Nukefikt lui touche la peau.
Tout le corps de 1la vieille a etée pelé. I1 1lui a
retiré toute la peau et 1’a formée a nouveau...

Dans la maison oua vivait un bois sec, il vy
avait maintenant une jeune fille aud seins durs...

Sur le chemin de 1la maison de 1la vieille
femme, les petites filles voiegt la peau de leur
grand—-mére qu’avait retirée Nukelikt+r. I1 17avait
déposé expreés sur le chemin... Les fillettes racontent
& leur mére ce gquelles ont vu et celle-ci arrive & la
maison de 1la vieille en portant ses enfants dans les
bras. Elle voit que beaucoup de poissons, tous les
poissons de la riviégre, sont mis sur 1le boucan...
Celle gui boucanait son poisson dit & la femme qui
venait d'entrer : -"Fille, viens manger, je boucane
les poissons qu’il m’a apportés!”

Nukecikt qui était allongé avec son grand ne:z
dit alors :

="@Quand je wvais emmener ta mére, & 1 heure du
froid, je vais t’appeler, réponds!”

-"0ui"” dit-elle "Je répondrai”.

-"Ne dors pas! Répond & 1 heure ol vient le
froid, a 1'heure ol chantent les cigales '"cie cie
cie"; & cette heure—-la jemménerai ta mere, Jje
plongerai avec elle !'"

Mais elle n*entend riemn gquand il 1" appelle.
Les arbres répondent "tititiit", les serpents répondent
"ht ht ht ht", 1le lézard, l7iguane, tous les animaux
qui me valent rien répondent. Elle dort, elle ne
répond pas.

Si elle avait répondu, les personnes aussi
auraient changeé de peau. Tu vois comme le bois de
capirona f(Rubiacée) change de peau, nous aurions
changeé de peau si cette femme avait répondu...

Le mythe traite la femme comme un poisson. C’est au
moment od la vieille femme écaille le poisson que son corps
péle. Sa Jjeunesse nouvelle signe 17abondance des poissons
dans la maison et elle finit par vivre dans la maison en

compagnie de Nukecikt, comme Nukeci ko, la "mere" des

7 Nukecikt+ est un grand caiman, "pére/mére" du mais, son nNom
signifie "celui qui fait trembler". Il est 1le Jjumeau de
Mukeciko, la "mére des poissons". Dans une autre version du
mythe il est remplacé par le dauphin, bibt.



poissons. Sa fille qui ne répond pas a 1%appel est
transformée en dauphin, métamorphose liée & sa position de
mere chargée d’en?ants ; la femelle du dauphin a, en effet,
pour caracteristique de posséder un appareil génital treés
semblable & celui de la femme.

Il existe entre 1la vieille femme du mythe, les
poissons & écaille et les végétaux & mue un lien qui aurait
pu se prolonger par 1 immortalité des hommes. Aujourd’hui les
humains sont morfels et a défaut d une mue extérieure les
femmes vivent un changement de peau intime qui est pour les
Mai huna, un élement régénératewr et un pas sur le chemin de
lJa maturité. Une autre version du mythe commence ainsi : " Le
dauphin vient dire & une trés vieille femme "Fourgquoi es—tu
allongée en train de devenir "mire" avec tes régles 7"

Les meétaphores du langage comparent la vieille femme &
un bois sec. Jeune fille elle redevient vivace comme un

poisson dans 1'eau. L eau est 1°élément de la femme féconde :

la mére primordiale, ﬁukeo, occupe la "téte de 17eau", son
avatar, ﬁuke&iko, est la "mére de 1la riviére et des

poissons”, le vagin et le lac sont en relation métaphoriqgue,
le vagin primordial abrite des piranhas, enfin le vagin de
bois de 1la jeune épouse de Maineno ne devient femme désirée
qu’apres le bain dans la riviére.

Les relations entre la femme et le végétal d’un coté,
la femme et le poisson de 1’autre, se complétent d une
relation directe entre le végétal et 1le poisson. Les
poissons, sont, avec les oiseaux, les seules créatures

animées i1issues d’un végétal. La plupart des poissons
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proviennent de champignons jaillis sous la pluie et jetés
dans la riviére par Maineno lors de son voyage créateur
(M.21). Les autres sont 1la transformation des protagonistes
du mythe du déluge (M.7: Magaro-Nao, Totodebo, Maiko). Les
autres &tres aquatiques, également de genre féminin, ont pour
métaphore des objets végétaux : le caiman est un mortier A
biere, grand tronc creusé, la raie est une écorce d’arbre, la
tortue est un banc de bois...

L eau que récéle épisodiquement la femme-mére dans son
corps alimente les métaphores du discours et 1les figures
mythiques (cf. Durand 1984 : 110-112). La femme est associée
symboliquement aux deux classes d*étres  naturels qui
dépendent particuliérement de 17°eau pour vivre. Hors de
l°2au, le poisson meuwt, privée d’eau, la plante séche.
Jeune, la femme est semblable au poisson, vieille, elle
ressemble & un bois sec. La relation entre la femme et le
véegétal qui caractérise chacune des parties par 1’attribut de
1"autre — vitalité féminine de type végétatif, féminité de la
vegetation par son aptitude & la reproduction - ne doit pas
€tre comprise dans le sens péjoratif que nous associons & la
catégorié "plante verte" dans la culture occidentale. Les Mai
huna vivent en plein coeur d une forét luxuriante,
exuberante, qui présente une force réelle. Les humains vivent
en symbiose étroite avec 1’univers végétal qui leur procure
la majeure partie de 1leurs moyens d’existence. La forét
nourrit les Mai huna, au méme titre que 1les plantes
cultivées, et ce trait justifie le rapprochement avec

lunivers féminin et maternel. Femmes et plantes sont
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associées par leuwr position sociale sans qu®il vy ait
d équivalence entre elles : la femme n’est pas une plante
maic la femme et 1les plantes circulent dans 1le méme sens

comme le réveélent les mythes d'origine des plantes cultivées.

6.7.2 = Le monde du jardin.

Les Mai huna entretiennent des rapports trés étroits
avec le monde du Jjardin, yio. L horticulture, yio babase,
cccupe une grande partie de leur temps, elle fournit
l1’essentiel des produite, 380, accompagnant les viandes et les
poissons qui constituent la bése du repas, elle permet de
préparer les biéres, gono, sans lesquelles ils ne peuvent se
réunir., L’horticulturé et le traitement des produits du
jardin - cuisine et biéres - sont & la charge principale des
femmes. Ce trait est trés présent dans la mythologie que nous
présentons ici sous  forme . résumeée. L*importance de
1"horticulture est, en effet, marquée par la multiplication
des mythes d origine des plantes cultivées et du travail
horticole. Tous les gestes du procés de travail, toutes les
plantes, ne sont pas cités, mais les constituants de base~de
la relation a la nature domestique sont traités.
Lintroduction de 17horticulture est 1liée au développement

des échanges et cette perspective donne un nouvel éclairage a

la relation entre les femmes et les plantes.
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A : Les mythes d’origine des plantes.

Une premiére mention des plantes cultivées apparait au
debut de la geste ¢épique du héros culturel lorsque EBekttu,
beau—-peére de Maineno, demande & sa fille, au moment ol il est
transformé en tapir, de 1lui apporter 1la biére du premier
manioc qu’il a planté (M.4)

Maineno, ﬁukeo, et, Bekttu arrivent prés des
aguajes, tellement miirs qu'ils produisent de
1°écume. Nukeo ramasse quelques fruits quielle
jette & son pere. Allongé, ce dernier les mange en
avalant tout. Allongé il goilite la douceur des
aguajes.

-"Allons-y" dit ﬁukeo, "il est tard,
partons!'"

-"Fifille, si tu t’en vas, prépare-moi une
bieére avec les premiers tubercules du manioc que
j"ai cultivé! Frépare—-la et viens m'inviter ici &
la boire!"

=  "QOui papa, Jje ferai la biére pour
tinviter ici".

Elle repart apreés avoir dit cela. Elle
extrait le manioc et prépare deux jarres de biére
qu'elle porte 1le lendemain. Elle arrive 1la cl elle
avait laissé son peére. Mais quand il 1'entend
arriver, il se retourne "tuk tuk tuk" et s enfuit.
Ainsi fait le tapir maintenant.

‘ -"Fapa, tiens vaoila ta biére! Fourquoi m’as-
tu demandé de la biére si tu ne viens pas la boire?
Tu m"as trompée et tu t’enfuis. Si tu pars c’est

que tu n"en veux pas !".
"Toi toi" Elle jette la jarre contre
l"arbre. "Toi" la jarre se brise®, Il n'en voulait

pas... Guand elle jette 1la biére, il entend et
revient prés de sa fille. Il court & quatre pattes
voir sa fille qui a jeté 1la jarre. Le bruit 17a
fait venir...
Les origines conjointes du manioc et du paradigme du
gibier de chasse que représente tapir, dans la premiére

partie de la geste centrée sur 1’ordre cosmique, sont des

figures exemplaires qui amorcent les développements de la

8 Dans wune autre version de ce mythe ce geste explique la
formation des colpa, point d’eau salifeére, trés prisé des
tapirs et autres mammiféres.
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seconde partie, consacrée & la mise en place des conditions
d’existence des hommes. Four vivre les hommes doivent se
nourrir, aussi le'héros se met-il en qu&te des plantes
cultivées et transforme les €Etres animaux en gibier pour
1"homme. Mais cette nourriture n’est pas simplement une
condition de 117existence physique. Introduite comme un objet
d’echange, la nourriture devient une condition de 1l existence
sociale. La relation entre 1la construction de la société et
1*horticul ture, ée manifeste de deux maniéres dans 1la
mytholagie. En premier lieu le mythe fait remonter 1°origine
du travail horticole a 17emploi dune épouse : jardin et
mariage vont de pair conme semailles et procréation.
L horticulture repose sur la relation sociale de base gqu’ecst
1* échange de travail entre les hommes et les femmes dans la
societé mai huna. Les mythes d’origine du défrichage, du
briilis et des semailles sont présentés au chapitre suivant
sur le travail. En second lieu, les plantes cultivées sont
toutes issues d'une relation sociale. Le mythe ne relate pas
l"histoire de la domestication des plantes mais celle de leur
conquéte et ce, de quatre manieéres.

Fremier exemple (M.13 et M.14).

Les taros (Colocasia sp) et les pifuayos (Bactris sp)
sont volés par Maineno a ses beaux—peéres, respectivement rat
et crapaud, qu’il tue. Aucune vengeance ne suit le vol des
taros (M.13), mais la "mére des ifuayos", 1’une de ses
épouses, cse venge de 1la mort de son pére et du vol des
frﬁits: elle éléve le palmier dans 1le ciel et colle sur le

tronc ses poils pubiens qui se transforment en épines (M.14).
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éecond exemple (M.15).

Les bananes, les ananas, et les fruits cultivés en
géneéral dans 1la chécra°, sont obtenus difficilement par le
mariage de la soeur de Maineno & Bauoko (M.15). Cet individu
dont le surnom, A0 %Tse, signifie "l1’avare", est invité a
vivre dans la maison de son épouse avec qui il a un enfant,
en une semaine. Il garde pour lui les galettes de manioc et
de mais sans partager avec ses alliés qui, a 17%époque,
consomment de la farine de terre torréfide?®, Le forfait est
evidemment deéecouvert et la soeur de Maineno décide de suivre
son mari qui rentre manger chez lui. Elle découvre le jardin
et se présente & ses beaux-parents qui sont ravis de
découvrir le petit—fils qu'elle a pkis la peine de peindre
Joliment. L avare cherche & tuer son fils et son épouse sans
succés. Cette derniére repart chez elle pour faire goiiter les
bananes a son frére, Maineno, et celui-ci décide d'aller
chercher les bonnes nourritures. Ils reviennent- vers la
maison de l"avare mais comme celui-ci a caché son jardin, ils
ne voient & sa place gu’un gigantesque aguajal®*?*, Maineno
choisit alors de transformer 1le fils de sa soeur en pic,
malgré les objurgations de celle-ci qui craint qu’il ne
meure. Il 1le transforme, 1’orne, le peint et lui enseigne a

échapper aux fléchettes de son pére pour 1’envoyer chercher

? Chacra : terme d’origine quichua désignant le jardin en
Amazonie péruvienne.

10 La farifa, ao yise, résulte de la torréfaction du manioc
aprés rouissage, essorage et tamisage. A cette époque les

personnes mangeaient de la farine de terre, ao ise,
préparée de la méme manieére.
11 aguajal: lieu de forét marécageuse ol poussent en

abondance les palmiers Mauritia Flexuosa, aguaje, dont les
fruits sont treés appréciés des hommes et des animaux.
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le jardin dans la forét, par 1la voie des airs. Guelqgues
obstacles sont surmontés.et les plantes sont acquises aux
hommes. L"avare ef ses parents sont transformés en aigle,
sarigue et crabe.

Troisiéme exemple (M,16).

Le mals est volé par un homme (un peu chamane) & son
propriétaire, le grand caiman, qui est étendu, saoil de
biere, dans la maison de 1°eau que balaye 1la '"mére des
poissons”, '"mere" du chamanisme de flegme. Alors que le
caiman reprend son bien sur terre, 1 homme parvient & sauver
deux grains de malis qu’il avait coincés sous une molaire. I1
les plante et utilise 1le premier épi pDQr planter un grand
jardin. Le temps venu, il distribue la premiére récolte & ses
compagnons qui plantent chacun un jardin. Grice a cette
operation, les hommes ont, jusqu®a maintenant, assez de mais
pour faire une chicha épaisset=®,

Guatriéme exemple (M.17).

L’usage du vyagé (Banisteriopsis sp*~®) et du tabac est

concédé aux hommes par Dekobt, le premier chamane, qui les a
découverts dans 1le ciel. Il fait goiiter ces prbduits, aux
enfants, aux femmes, aux vieillards et aux hommes en
quantités différentes selon les groupes. Et il les emméne
tous ,avec leurs maisons, dans un grand voyage au lieu

céleste primordial. Les descendants de ces personnes font une

12 Chicha : terme d’origine cuna (7) employé au Férou pour
désigner les biéres fermentées. Les femmes Mai huna en font
deux sortes : l'une liquide (ordinaire) et 1°autre épaisse,
de la consistance d une purée qui a un usage exclusivement
cérémoniel.

13 ayahuasca en Amazonie péruvienne.
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biére de pifuayo pour prendre 1 hallucinogéne et le tabac et,

a cette occasion, Dekobt vient énoncer un précepte clé
"seul le propriétaire d’une plante peut s’ approprier les
premiers fruits produits sous peine de "mort". Cette régle
s”étend, aujourd’hui, & tous les fruits cultivés.

Tous ces mythes, trop brievement évoqués ici, sont

cités en annexe trois.

B : Classification des plantes cultivées.

L’origine mythigue des plantes confirme que les
vegétauw relévent de la classe "inanimé". Aucune plante nest
la fransformation d’un &tre humain et ce trait-prend son sens
par rapport & l’origine des animaux, autrefois humains, qui
appartiennent & la classe des "animés".

Les plantes croissant dans 1le jardin et destinées &
etre cultivées sont désignées par le terme mehe. Les

expressions, mehe babayi et yio babavyi, "cultiver le jardin"

s’emploient en alternance : yio a une valeur englobante et
contient méh&. Le morphéme gé désigne l’origine d un produit
et, accole au terme yio, yiogé désigne tout ce qui provient
du jardin, en geénéral les plantes cultivées. En vieillissant,
un  jardin n’est plus entretenu (babayi), il se couvre

d’arbres (classificateur ), de plantes adventices et

ni
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epineuses (classificateur m

)y, de lianes (classificateur
me). Le terme meh® est remplacé par aivio "vieux jardin"24 ou

tneyio "pifuyal s’il contient encore des palmiers bactris sp.

14 purma en Amazonie péruvienne.
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Les plantes sont strictement ordonn
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es par des
classificateurs qui n‘ont pas été eétudiés. Le travail
d’E.Gomez sur les classificateurs en langue tatuyo (tukano
oriental) révele 1’importance de ces morphémes dans 1la
construction de la pensée indigéne (1982 : 121-128).

Chaque cultigéne posséde un nom propre, nom de base

qui se rapporte & une espéce botanique dans la classification

cccidentale : h&so, "manioc", o, "bananes", ka&hS, "taro",
bea., "mais", xéhi, "patate douce", Adaho, "igname"... (La

liste des cultigénes et leurs identifications sont données en
annexe 3). Chaque variéteé est cspécifiée par un déterminant,
accole au nom de base, qui précise la couleuwr, l'origine, une

caracteristique morphologigue ou une propriété particulieére :

par exemple, &kt nea ktyi haso, variété "occidentale rnoire de
manioc".

Les plantes peuvent €tre classées selon deux modes de
reproduction. Les Mai huna distinguent les plantes qui se
reproduisent par voie germinative & partir @: 1) de graines de
petite taille, assimilées & des oeufs, yiamana, (piment,
tabac); Z) de noyauyx, assimilés & des corps, gamana (graines
de palmiers, de inga...). Et les plantes qui se reproduisent
par voie veégétative & partir : 1) des boutures de tige, kiu

ttkama, ktyima, (manioc, canne a sucre, yahe):; 2) des rejets,

mamaktna, "enfants", (bananes, ananas, ignames, patates
douces, taros). Les boutures sont enfouies en position
oblique dans 1le sol percé par 1le ba&ton A& fouir, huayi et
huheyi, "piguer une fois" "piquer plusieurs fois". Les rejets

et les graines sont enterrés, t3yi et tatayi, "couvrir de
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terre” et “recouvrir de terre®. Le malis suit un régime
particulier car la graine est le fruit que 1’on mange. Elle
est humidifiée et déposée dans le sol sans Btre recouverte de
terre. Le verbe désignant cette opération, bea otevi,
signifie '"danser le mais". Oteyi pourrait s’appliquer au riz
si les Mai huna n’employaient pas un hispanisme adapté & un

cultigeéne récemment introduit, arroz sembrayi, "semer le

riz".
Les plantée cultivées sont également distinguées selaon

leur mode de consommation. Les Mai huna font une distinction

entre le "manger/micher (salé)", 3Tiyi, (tous les féculents
bouwillis, kuakose et qgrillés, bédse)., le "manger/ faire

fondre (sans =el, sucré)", akueyi, (tous les fruits crus et
cuits, les purées de fruits et de manioc, le tabac
chiqué...), et 1le "boire/fumer”, UGhkuyi, (le tabac fumé, le

vage, les plantes & biére, manioc, bananes, mais, pifuayo).

C : Femmes, plantes et échanges.

L"origine des plantes cultivées annonce un nouveau
lien entre 1la femme et le végétal. Il ne s’agit plus ici
d'identité de matiére, de vie végétative ou d'aptitude & la
reproduction qui, selon Testart (1986 : &) sont des
associations simplistes, marquées par les idées occidentales
du 19éme siecle. La femme est présentée, dans la mythologie,
comme un intermédiaire obligé pour accéder & la connaissance
d’un bien culturel qui est en méme temps un bien économique.
A part 1les plantes hallucinogénes et narcotiques qui ont un

statut speécial, inhérent & leur usage réservé aux hommes, les
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plantes cultivées & usage alimentaire sont obtenues par
l17intermediaire d’une femme. La femme n’est pas propriétaire
de ces biens, elle y donne acceés :

1) en vertu de 1la filiation patrilinéaire, elle
représente le bien avec lequel s’identifie son pére qui agit
pour sa reproduction (M.13, M. 14).

2) en raison de 1°enfant quielle donne & son mari, son
groupe revendique un droit 1légitime sur les plantes gue
celui-ci possede (M.15).

3) la femme posséde la maison dans laquelle est stocké
le mais.

La relation d"échange ne se noue pas entre hommne et
temme mais entre hommes alliés. Far leur alliance, les hommes
echangent deux types de produits de valeur : des femmes et
des produits de consommation, plantes cultivées et gibier.

La valeur ¢économique des plantes cultivées se juge &
leur importance dans le processus de reproduction matérielle
et symbolique. Outre leur place dans l1"alimentation
quotidienne, elles circulent entre les unités domestiques et
les plantes de base sont - c’est 1& un point fondamental -
consommées collectivement 1lors des +f&tes cérémonielles et
rituelles. Elles 'acquiérent aujourd®hui une valeur marchande
avec l17insertion de 1"économie mai huna dans la société
régionale.

La valeuwr de la femme prend deux formes principales.
La premiére est la valeur de son travail productif qui se
manifeste dans un ensemble dactivités économigues ("travail

domestigue", travail horticole, cueillette, pEche, petite
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HaSSSaae)e La seconde est ia valeur de son travail

c
reproductif qui se traduit par le maternage et un ensemble de
gestes “tranéformatéurs” Qui participent & la reprodution du
groupe. Dans le cadre d’une certaine division sexuelle qu
travail, toutes les femmes sont en situation d’égalité devant
le travail, mais toutes les femmes ne sont pas, pou} les
mémes hommes, des reproductrices. L’ensemble "femmes" est
composé de deux sous-ensembles, celui des femmes de qui un
homme peut espérerlavoir un enfant et celui des soeurs, ou de
toutes les femmes interdites. La valeur principale de 1la
femme se définit par la maternité (cf. chap. 3) et 1la
circulation des femmes est organisée dans 17optigue de
reproduire les groupes masculins - qui transmettent la
tfiliation. C'est essentiellement face A& la perspective de
reproduction physiologique que les gfoupes alliés mai huna
sont dans 1°ocbligation de réciprocité (ou de compensation)
qui fonde 1°échange. |

Dans la mythologie, le héros culturel représente les
interé&ts des hommes (espéce et genre) et l7alliance, qu’il
pratique pour lui-méme ou qu’il décide pour sa soeur,
représente deux formes classiques de 1°alliance qui, chez les
Mai huna, ne repose pas expressément sur 1°échange des soeurs
(cf. chap. 2). Dans 1le cas des taros -et des pifuayos,
1’alliance de Méineno produit un fruit, végétal plutst
qu’humain. La femme épousée est remplacée par ce qu'elle vaut
symboliquement; la plante et le travail associé. Dans le cas
des fruits du jardin, 1%alliance est productive, mais pour

quelle soit intéressénte pour les hommes, il faut qgue
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l1’enfant, donné au groupe des preneuwrs de femmes, soit
remplacé par ce gu'il vaut symboliquement : les fruits du
jardin. Cette valéur symbolique provient des catégories de
filiation : issu du "maitre du jardin", il est jardin. Cette
substitution bénéfique pour les hommes dérive d’une forme
attéenuée de sacrifice. La soeur de Maineno refuse de donner
son fils & ce qu’elle hense’ gtre la mort et, de fait, la
recongquéte des plantes cultivées s’accompagne pour elle de la
perte de cet enftfant devenu pic, oiseau amateur .de jardin.
Four illustrer la double valeur des femmes et des plantes, et
leur commune origine de 17univers affin (donneur de vie,
bahuna) le mythe ne pouvait employer d’autre image. 11 ne
pouvait pas notamment présénter un héros épousant une femme
gui lui donnerait simultanément un enfant et les plantes. Que
donnerait—-il en échange? Les produits issus du monde animal?
Une telle position aboutirait & 1la reconnaissance d”une
relation de consubstantialité entre les hommes et les animaux
semblable a celle qui unit les femmes et les végétaux. Une
telle relation n'existe pas.

Sur la réciprocité des échanges, remarguons que dans
ces mythes agraires, les alliés sont violentés et contraints
par la force de céder ce qu’ils possédent. Les alliés de
Maineno se caractérisent par leurs gestes rétenteurs. Les
donneurs de femmes gardent pour eux le secret des plantes
dont le héros ne connait que 1la valeur d’usage, et cette
attitude va Jusqu’a la stérilité. Les preneurs de femmes
gardent pour eux l7usage des plantes alors que le héros leur

a permis, via sa soeur, d'avoir un enfant. C’est précisement
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cette ultime absence de réciprocité qui légitime la violence,
de fagon récurrente, dans toute la mythologie mai huna (et
certainement dans Ala sociéeté). Le premier exemple est &
l’origine méme du héros culturel dont 1le pére avait épousé
une soeur de jaguar céleste, maitre du feu de cuisine. Cet
homme avait eu un enfant, Maineno, mais en 1°absence de
contrepartie, les jaguars célestes 1°ont mis & mort:s,

Les alliés representent dans la sociéte mai huna,
comme c’est souvenf le cas ailleurs, 1°étranger proche (ou le
parent lointain) avec qui il est nécessaire de pactiser (ou
de guerroyer) pour vivre en société. Dans cet ensemble de
mythes, ils représentent également "l ailleurs" avec lequel
"l17ici" compose pour se définir. Cet M"ailleurs" s’exprime
cspatialement dans les mythes d origine du malis et des plantes
hallucinogeénes et narcotiques.

Dans une société ou 1 homme réside chez ses beaux-—
parents aptres son mariage, il est compréhensible que
"ailleurs"” et‘"alliés“ soient des catégories superposables.

Le mais est issu de 1'eau, il est en relation

déquivalence symbolique avec les poissons?*®, 11 n’est acquis

15 Cette situation est présente &4 17esprit du conteur des
mythes "agraires" ou les alliés sont mis & mort, car il
déclare : "le pére de Maineno avait fait 1a mEme chose.
L*’histoire du pére de Maineno n’est pas encore terminée".

16 Une version du mythe d’origine du mais se poursuit par
l1°obtention de pouvoirs chamaniques de flegme, concédés par
la "mére de l’eau". Cette entité surnaturelle, également
“mére des poissons” est mariée au caiman, "mére du mais".
Elle transmet son pouvoir aux humains par 1'intermédiaire
d’une tige de mais. Les écailles de poissons sont comme les
grains de mais et les épis de mais qu’elle stocke dans sa
maison sub-aquatique sont comme des poissons. Cette
association symbolique se retrouve chez les Yagua ou les
poissons sont 1le mais des gens de l1°eau (Chaumeil 1983 :
174).
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aux hommes que par un procédé 1long et complexe oua sont
soulignés les deux traits sociaux importants pour les Mai
huna: le principe de redistribution et celui de consommation
collective.

L*ayahuasca et 1le tabac viennent du ciel, leur usage
est divulgué aux hommes qui se 1le transmettent en ligne
masculine.

Ces plantes, obtenues indépendamment de la présence
feminine et qui ﬁ’appartiennent pas a des alliés dans la
mythologie, sont des plantes sous contrsle masculin. Elles

zsont en rapport avec l’univers du chamanisme.

D : Le role de la femme dans le jardin.

Le reole principal qu’ont les femmes dans
17horticulture correspond, dans la société, & leur position
dans la mythologie. En effet, le mariage domnne & 1 homme
l°occasion (si ce n’est. le devoir) d'ouvrir son essart
personnel, dans le voisinage de celui de ses beaux-parents ol
sa femme prend les boutures et les graines nécessaires A
1’ensemencement de son jardin. Dans cette optique, le monde
du jardin n’est pas strictement féminin. C"est un espace
social partagé a l1°instar de la maison. La féminisation que
1’on pergoit & la lecture du mythe, et qui est réelle,
résulte de "l’animation" que 1les femmes exercent sur les
plantes cultivées, particuliérement celles qui possédent une
valeur culineire et couvrent la plus grande partie du jardin.
Nommée, da_ vio ako, "la mére du jardin", la martresse du

jardin soccupe du jardin et des plantes avec un soin
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maternel. Elle surveille attentivement 1la crocissance, la
maturation, les déprédations, les maladies. Elle soigne les
plantes, retire les vers qui rongent 17intérieur, étaye les
bananiers. Ce travail, réservé & la femme, compleéete 1% oeuvre
d*essartage, de défrichage et de plantation qu'elle accomplit
en coopération avec 1 homme. Il correspond & la définition du
role des "meéres" chez les Mai huna, ces entités surnaturelles
qui incarnent 1’essence vitale de toutes choses et sont
chargées de leur protection.

Dans 1 univers du jardin, chaque plante posseéde sa
"mére" et particulierement importantes sont les “méres" de
trois "plantes A& biéres" : la "mére du manioc", da h3so akg
ou hiso bako ago, "celle qui posséde/éléve le manioc" dont le
pouvoir s’ étend sur toutes les plantes du jardin et dont
l1"agressivité potentielle se déploie contre les humains qui
ne lui ftont pas d offrande rituelle; la "mére du pifuave", da
tne ako, qui protege les essarts anciens encore chargés de
fruits (pendamnt au moins 10 ans); et la "mére du maié“, da
bea bako, qui ressemble & un petit enfant mai huna et
s"attagque aux enfants qui boivent 1la biére de mais, la
chicha*?. Toutes 1les méres des végétaux sont dangereuses au
moment de la maturation des premiers plants de chaque espeéce
et pour calmer leurs velléités agressives qui atteignent les
enfants en bas dge des propriétaires du jardin, ces derniers

réalisent des rites de prémices.

17 Les méres nommées ici pour ces deux derniéres plantes sont
les "méres" du végétal cultivé, non de la plante en tant que
telle qui est protégée respectivement par dame-crapaud et
caiman, ni de son usage rituel protégé par Nukeo et Nukeciko.
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Ainsi, les femmes s’ occupent de plantes comme s°il
s’agissait d’enfants adoptifs, les veritables "méres"
(entités surnaturelles) les sacrifiant & 1’usage des humains
sous reéserve de recevoir une contrepartie symbolique qui
prend la forme d'une offrande & la "mére du manioc" lors du
rite de prémices du manioc qui ouvre le jardin a 1la
consommation générale. LL"absence doffrande induit la
vengeance de cette "mére"” qui reprend son bien en la personne
d’un enfant. C;est pour cette raison que les petits enfants
ne sont jamais emmenés sur le site de la chacra au moment de
l1"extraction rituelle des tubercules car leur "mére" est, A&
ce moment-la, outrée et non encore apaisée par 17 offrande.
Dans ce schéma les femmes mai huna ne sont pas
terminologiquement considérées comme les "méres" d” "enfarnts-—
manioc" comme le sont les femmes barasana (C.Hugh-Jones 1979:
27). Lenfant et le manioc, paradigme des plantes cultivées,
sont dans la relation .d’équivalence symbolique qui apparait
dans la mythologie. Les femmes mettent au monde des enfants
quelles élévent, de la m&@me maniére qu'elle prennent soin du
manioc et des plantes, leurs enfants adoptifs. De méme, chez
les Achuar, Descola observe que “"le peuple du manioc se
constitue en enfant paradigmatique..." (1983a.: 283).

Le droit des hommes & utiliser les plantes pour leur
reproduction est acquis par 1°offrande d’un produit hautement
charge de symbolisme féminin; la biére épaisse de manioc, de

mais ou de pifuayo. Ces bieéres représentent des enfants



symboliques?® transmis aux hommes par les femmes. L’offrande
de bieére douce épaisse A& la "mére" du manioc, destinée en
premiére instance A& apaiser la soif de celle-ci, a pour but
de garantir aux hommes une bonne productivité du manioc et du
jJardin. Elle fonctionne comme un charme rituel. La petite
calebasse de purée de manioc est préparée par la maitresse du
jardin ou sa fille et l1°offrande, faite sur 1le chemin du
jardin par le gendre du maittre du Jjardin, précéde 1la
distribution & 1’ensemble du groupe. Le maitre du jardin
prononce 1l incantation suivante : "JTai sdrti mon plant de
manioc, viens | goidter le manioc. Fais-moi la faveur
d” approcher, fais moi la faveur de t®approcher doucement pour
goiter. "

L7oubli de 1 offrande, qui réveille la vengeance de la
"mére" offensée, induit wun processus ol 1l'enfant symbolique
qui n*est pacs donné est "repris" par la "mére" sous forme
d'enfant d humain qu’elle destine & mourir. La magie
propitiatoire des Mai huna rappelle certains éléments de la
magie des jardins achuar et aguaruna. Nous pensons notamment
aux charmes nantag qui sont dotés de “propriétés vampiriques"
et mettent a mal 1les enfants lorsqu’ils ne sont pas
satisfaits ou convenablement traités (Descola 1983a : 28%5).
"The planting ritual and its associated songs protects the
gardener and her family from the nantag by slacking their
dangerous thirst" (Brown 1981 : 151). La "mére" du manioc mai

huna est beaucoup moins exigeante que ne le sont les pierres

18 La logique de 1la reproduction symbolique est examinée au
chapitre 7. ‘
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nantag, mais le principe du retouw qui fonde 1’acte de
Jardinage (Chaumeil 1985 : 186) et alimente la logique de
1" échange est présent. Les gestes des femmes et des hommes
prouvent que 1le jardinage n’est pas une prédation mais un
echange symbolique qui unit les hommes entre eux, et avec la
surnature. L'alimentation mutuelle des hommes et des "méres"
protectrices des plantes est garantie par les femmes chez les
Achuars, et les deux sexes chez 1les Mai huna pour qui
17 échange rituel repose sur les alliés alignés derriére les
paires cerémonielles du beau-pére/gendre et de la mére/fille.
La production des fruits et des biéres, essentiellement aux
mains des femmes, requiert certains gestes décisifs masculins
tels que 1 abattage des grands arbres, le percement du sol au
b&ton & fouir, l17extraction des plants, la cuisson rituelle
des tubercules de manioc, et enfin 1'offrande & la "mére".
Far ce dernier geste les hommes contrslent 1la condition
symbolique de la productivité du jardin et de la reproduction
des hommes. A ce titre, nous rejoignons 1l opinion de C.Hugh-
Jones sur le caractére sacré du manioc (1979), bien qu’il
existe de notables différences entre la culture du manioc

amer barasana et la culture du manioc doux mai huna.

6—-3.3 : Le monde de la forst.

Le terme générique pour désigner la foré&t est maka,
lorsqu’il s’agit d'une for&t familieére, airo, lorsqu’il
s’agit d’une forét profonde et mal connue, telle gqu’elle est

en amont et a plusieurs heures de marche des sites occupés



au ar les Mai huna. La résente différents

biotopes nommés selon la morphologie du lieu : en bordure de

riviére, yiaya qunu, yiava kotis; vallonné, ai t¥t+ (bonnes &

cultiver en monoculture pour les premiéres, en polyculture
pourAles secondes) ou selon les espéces végeétales dominantes:

aguajales, nekuaru ha, peuplés de palmiers mauritia flexuosa,

(impropres & 1la culture); arinales, m¥ibt+ h3 (faciles a
defricher), ol abondent les palmiers Fhytelephas; irapavales,

miib+ h3, dominés par 1’espéce Lepydocaryum*®: ghapajales,

erikuaru ha, ol se trouvent les palmiers Scheela Cephalotes.
Hommes, femmes et enfaﬁts sillonnent 1la for&t non
cultivée pour la chasse et la cueillette. En compagnie de
leurs enfants, les femmes parcourent 1la forgét familieére,
maka, proche des sites d habitat et de culture. Seules, elles
se hasardent plus 1loin & la recherche de produits de
cueillette ou dans une chasse aux petits rongeurs. Mais ce ne
sont que les hommes QQi vont dans la forét lointaine, airo,
décou?rir de nodveaux lieux de chasse. La fréquentation
assidue d'une méme région de forét, 1 installation d un camp
de base de chasse, l1°ouverture dun petit essart de bananes
et de manioc pour les chasseurs, inteégrent progressivement la
région inconnue dans le domaine familier. Autrefois les Mai
huna déplagaient facilement leurs principaux sites de
résidence pour respecter les contraintes de reproduction de§

ressources naturelles. Aujourd’hui, leur résidence principale

19 L*accent tonal permet de distinger les palmiers de basce
terre (yarina), miibt+ h3, des palmiers de haute terre
(irapay), mfib¥* ha.
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reste fixe, les essarts s’éloignent des maisons, et les
residences de chasse®® bougent réguliérement.

La forét n’est pas pergue comme un lieu dangereux, ce
qui ne signifie pas que les Mai huna n’aient aucune crainte.
En forét inconnue, ils marquent leurs chemins en brisant des
arbrisseaux, hivyoyi. Les entailles qu’ils font & la machette
le long des arbres leur sert tant & signaler leur passage
qu'a repérer, a 1’odeur, 1 espéce végétale. Enfin, au cas ol
urnie recherche eét. conduite & plusieurs, les personnes
communiquent leurs positions en cognant sur les racines
hautes, dites "ailettes", toto h3.

Les Mai huna n’ont pas de mythe d’origine de la foréet.

{

Lino, conteur du Yanayacu, dit simplement :

Maineno a tout fait. Il a fait ce que mangent les
animaws que nous mangeons, les feuilles que mangent les
"maitresses de 1la forét", maka akona ha, toutes ces
feuilles qui sont les nourritures des animaux, tous les
arbres fruitiers que mangent 1les singes laineux, tous
les fruits que mangent les animaux. I1 a fait les
agquajes. Avec quelle nourriture vivrait la faune s°il
n"avait fait cela? Elle vit de ces fruits quelle mange.
Il a creé toutes ces choses pour qu’elle mange des
feuilles et des fruits.

Les Mai huna nont pas de terme spécifique pour
deésigner l univers végétal. Ils ont recours au terme vague de

"feuille", hao (pl.hanfa), pour parler d’une plante en

20 Une résidence de chasse est souvent isolée & 17intérieur
des terres, en amont des riviéres. Elle se caractérise par
1"importance des constructions nécessaires au fumage et au
salage des viandes et des poissons qui entourent une petite
maison semblable a une trés petite maison ordinaire, yari
vwe.Surpris par la nuit en un lieu éloigné, les hommes
construisent des abris hatifs de branchages et de feuilles,
sans plancher et ils suspendent leurs hamacs pour dormir.



genéral, ot d"y
particulier.

Les plantes sont classées par type et le pluriel de
chaque type représentatif constitue 1la notion de catégorie.
Les Mai huna distinguent les arbres, stki niama, les lianes
et épiphytes, bi¥imta, les buissons et arbrisseaux, gékima,
les plantes croissantes, sama. Le nom propre de chaque espece

est compléteé d’un classificateuwr indiguant le type auguel

elle appartient ﬁ fi. pour les arbres et 1es palmiers, bi%i,

pour les épiphytes sans racines-lianes, me, pouwr les lianes,

1

. pour les pousses... Les mousses sont nigo, les fougéres,:

or

ibi, les arbres & écorces utiles au portage incorporent le

morpheme ka, les lianes employées dans le tressage des
paniers et pour les ligatures incluent 1’a¥+ixe yahi dans
leurs noms...

Les plantes sont regroupées par familles qui donnent
le nom de bace. Celui—ci peut &tre compleété de déterminants
variés. La liste des plantes utiles est donnée en annexe 5.

Sur certains points, les plantes ont une morphologie
semblable a celle de 1°6&tre humain. Les bosses ef verrues
sont comme des articulations, Eikama, les racines allongées
paraissent des colonnes vertébrales, seuma, les cimes sont
des té&tes, i6maia, certaines espéces possédent des yeux
fakuamana. Les plantes cultivées présentent 1les mEmes
caractéristiques, et tous les végétaux sont également asexués
et "inanimés", si ce n'est par des "méres". Le terme, ako,

L1} A L

mere" désigne dans 17univers de la forét deux classes

d étres gque nous examinons maintenant.
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6-4 : LES "MERES" MAITRESSES DE LA NATURE.

Les "maitresses", akona, de 1a Nature sont tous les
€tres animés, naturels et surnaturels, non humains, qui
vivent dans les divers espaces de la nature. Ils (elles)
forment pour la plupart des sociétés, bah¥, organisées a
1"image des clans humains. La féminisation collective qui
apparairt dans lés grandes catégories classificatoires
temoigne du sens de la relation qu’entretient avec les
peuples de la nature, la société des hommes mai huna, nommée,
elle, par un terme viricentré (cf. chap. 2). Nous remarquions
& propos de l’identité sexuelle (chap.4) que la féminité est
chez les Mai huna une construction de l17altérité & partir
d’un référent masculin. Cette pérspective se retrouve dans
les rapports entre les hommes et les E€tres de la nature pour
marquer la différence géﬁérique dans la classe des "animés",
a un certain niveau d'opposition collective.

Le lien entre la féminité et les tres de la nature et
de la surnature repose sur deux ordres d’idées. Le rapport
entre la féminité et le monde animal s”établit dans 1’optique
de la consommation. La catégorie "animal” se construit a
partir de 1la cétégorie "gibier", bai, qui est une notion
féminine (bai_ago). La relation entre 1les hommes et les
animaux, MAI/BAI, est marquée par le rapport dominant entre
prédateur et proie qui recouvre 1’opposition entre les genres
masculin et féminin. Il n'existe pas de commune origine entre

les femmes et les animaux mais une communauté de destin entre
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a femme et le gibier, également wvoués & la consommation.

(=]

Cette perspective est illustrée dans 1les métaphores du
langage et dans divers mythes : 1°un d’entre eux, en
particulier, montre gqu’une femme risque, par ses mésaventures
en fo?@t, d’eétre 17objet d’une consommation sexuelle-
alimentaire (Bellier 1983). Du c&té de 1la surnature 1la
relation se ptrésente différemment. La forét est peuplée de
"meres", akona, qul incarnent 17essence vitale des espéces
végétales et animales et de tous lieux. Instances
protectrices de leurs créatures, les "méfes" sont dotées de
pouvoirs agressifs qu’elles mobilisent contre les hommes, par
elles—mé&me, et par 1’intermédiaire des chamanes. ~Sous
1”asgpect "essence vitale", le concept de "mére" renvoie aux
notions d"engendrement et d'animation gqui sont typiguement
féminines. Mais leur capacité agressive révéle un aspect qui
est habituellement en dehors de 1la sphére féminine. Le
partage entre les hommes “preneurs de vie" et les femmes
"donneuses de vie" est une notion reprise et discutée par de
nombreux auteurs pour définir les csexes dans les sociétés dé

chasseurs-cueilleurs—-essarteurs (cf Rosaldo & Atkinson 1975 :

4%, A.C. Taylor 1979, EBrown 1981 : 160—i61, Testart 1986
25). Cette opposition n"est pas simple et notamment chez les
Mai huna, 1les hommes peuvent & juste titre &tre considérés
comme des ‘"donneurs de vie" (voir la définition des affins
bahuna) tandis que les femmes ne sont pas exclues de 1la
"prise de vie", celle de leurs enfants dans certains cas
d'infanticide, celles des animaux qu’elles chassent

souvent...Toutefois, dans la société, les femmes sont plus
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valorisées par leur coté "donneuses de vie", et la virtualite
agressive et létale, qu’elles possédent indubitablement, est
attribuée aux “"méres" surnaturelles gui, depuis la meére
primordiale ﬁukeo, sont toutes capables de mettre & mort les
humains si elles ne sont pas satisfaites rituellement par des
gestes précis. Le réle des "méres" surnaturelles renverse les
perspecti?es humaines et montre que, dans certains cas de
déséquilibre cynégétique et social, les humains, et les
hommes, servent de gibier aux "meres'" comme aux &mes

errantes, qui sont également féminisées, aikona.

6-4.1 =+ Les mythes d’origine des animau.

Trois types de mythes d origine des animaux reflétent
la position occupée par les différentes espéces dans le
schéme sociologique construit par les humains.

1) La geste épique (seconde partie) indique 1l origine
d’un ensemble de créatures animales transformées par le héros
culturel (M.21). Ce sont les animaux du créateur, maineno bai
h3, qui se divisent en deux sous—-ensembles. Le premier
regroupe les €tres animaux d’origine animée dont les
transformations spécifiques sont clairement décrites : tapir,
pécaris, coati, singes, mitu-mitu, toucan... Le second inclut
les Etres animaux d’origine inanimée et végétale,
collectivement transformés : les poissons et les oiseaux. Le
mythe ne relate pas la formation individuelle des
innombrables espéces d’oiseaux et de poissons qui peuplent la

forét mai huna. Les oiseaux naiscsent de chaque copeau qui
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s'envole sous 1la machette du héros, les bandes de poissons
proviennent des champignons gue Maineno jette dans la
riviére, un jour de pluie.

Sauf quelques exceptions telles que 1’engoulevent
(M.22), 1"aigle et la sarigue (M.135), qui étaient autrefois
humains et ne sont pas comestibles, les créatures de Maineno
représentent, espéce par espéce, la catégorie du gibier bai,
terme qui signifie "viande".

2) Une séfie de mythes indépendants de la geste de
Maineno retrace 17origine des animaux dotés de pouvoirs
agressifs, chamaniques par certains aspects, et qui sont
tabous. Ces transformations du type anime ————3* animal se
produisent du temps des hommes et elles suivent toutes le
meéme modéle. Le prototype de 1 espéce est mis & mort pouwr ses
exactions envers les hommes. Far vengeance excessive, les
hommes le decoupent en morceaux, et de son sang qui jaillit
"en étincelles” naissentvtaus les individus de 1°espece qui,
jusgu’a maintenant, est dangereuse pour 1”homme. Il s”agit
des écureuils, des paresseux (M.23), des jaguars (M.24), des
cervidés, des chiropteéres et des sangsues, tous assimilés &
des chamanes agressifs, dits dabina.

Les origines des caimans et des aigles, considérés
comme des chamanes sont différentes. Ces €tres, issus de
multiples transformations, sont identifiés par 1’espace

qu’ils occupent; le monde de l1°eau et le monde primordial.

v

) Un ensemble hétérogéne regroupe les mythes
d’origine de divers animaux, tabous ou nuisibles, mais non

assimilés a des chamanes. Ce sont, entre autres, les
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moustiques, les serpents, les saros qui sont des personnes
mythiques transformées, chacune de maniére différente.

Les mythes sbnt presentés en annexe trois.

Le gibier terrestre est qualifié dans la classe des
€tres animés par quatre traits, présents dans le mythe, qui
les rapprochent des humains.

a) Les animaux sont socialisés et les différentes
espéces ont un mode de vie, individuel, familial ou grégaire.
Elles ont des habitudes semblables & celle des hommes : elles
se peignent le corps au genipa et au roucou, elles font des
fétes de biere de manioc.

b) Les mammifeéres qui constituent 1le noyau de
l"ensemble "animal"” ont une morphologie semblable sur
certains points & celle des €tres humains. Le tapir, le coati
et le singe laineux posseédent des oarganes génitaux treés
remarqués. Le bon gibier se distingue du mauvais par le fait
"d*avoir des yeux comme les humains".

c) La - plupart des animaux sont des €tres de
communication, doués de langage. Les espéces grégaires
s expriment "comme les hommes réunis dans une seule maison”.
Les esgpeces solitaires ou conjugales ne parlent pas ou peu.
Les hommes communiquent avec les animaux dans la langue de
chaque espece, et ils savent tenir a des fins de séduction
chasseresse le discours du mari, de 1’épouse ou de l’enfant.
Les espéces ne communiguent pas entre elles.

d) La comestibilité du gibier s®accompagne de

précisions sur 1’alimentation, vegetale, des especes
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apprecides par les hommes. Cette notation explique a

contrario que 1les Mai huna ne mangent pas les animaux

d* élevage dui se nourrissent de déchets humains.

Seuls, les deux critéres de 1’alimentation et du
langage s"appliquent aux poissons, considérés comme de la
"petite viande", yaribai, et aux oiseaux.

Le terme bai qui désigne le gibier, et 1 animal en
général, semble dériver de la racine du verbe baivi, "vivre,
exister", dans lé mE&me sens ol le mot viande vient du latin
popul aire vivenda, Yce qui est nécessaire a la vie"=1,
L animal est qualifié comme un &tre doué de vie, et le gibier
constitue une catégorie alimentaire indispensable & la vie,
en raison des goiits mai huna. Sans viande, les Mai huna

meurent de faim, au sens littéral de a5 _hunihovyi.

6-4.2 : la clagssification des animaux.

A : Les grandes modalités de la classification.

Le mythe determine deux catégories d’animaux. Ceux qui
sont comestibles et forment 1le gibier bai, ceux qui sont
prédateurs et possédent des pouvoirs de chamanes, les dabtna.
De nombreux animaux ne sont pas -inclus dans 1’une de ces
catégories, ils forment une catégorie non nommée.

Ces trois catégories sont autrement nommées par des
expressions qui font référence & la pratique des hommes et
sont caractérisées par la marque de genre féminin. Le

"gibier", bai &ikona ha, "celles gque mangent les hommes", les

21 Larousse étymologique 1971 : 791.
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"chamanes", mai aTkona hd. "celles qui mangent les gens" et

les derniers sont '"les €tres simples ou mauvais", guasa akona

ha" ou "guakona ha". Dans la classe du "gibier" sont classées
toutes les espéces comestibles en permanence et les espéces
prohibées a l’océasion (rites, femmes enceintes,
apprentissage chamanique) : coati, tapir, pécaris A& lévres
blanches et & collier, paca, acouchy, cabiai, fourmilier,
tamandou, presque tous les singes, plus de quarante espéces
d " oiseauwx, la plupart des tortues et des poissons, les rats,
les fourmis et 1les larves... La classe des '"chamanes"
comprend des especes tabou en permanence, tels les grands
felins, les falconidés, les serpents, le caiman noir et celui
a téte rouge, et les espéces dqnt la consommation est
déconseillée sans §Etre expressément interdite, en raison de
17 évolution des habitudes alimentaires. Ce sont les
cervides®%, singe hurleur, paresseux, tatou & 6 bandes et
ocelot. Elle compte également des espéces incomestibles
telles que les hyménoptéres et les chiroptéres. La clascse des
"mauvais" regroupe les animaux nuisibles tels que le tayra
(autrefois consommé), la sarigue, tous 1les insectes et
d?>autres moins nuisibles tels que le kinkajou, le coendou, le
douroucouli, le marmouset-pygmée...

A l17interieur de ces catégories, les Mai huna nomment

précisement toutes les especes qui animent la nature.

i)

22 Dans son essai sur les cervidés amérindiens, F.M. Renard-
Casevitz a montré 1la position ambigué du cerf dans de
nombreuses société amérindiennes "apparié et opposé a chacun
des termes qu’il disjoint ou unit, il est 1" &tre des volte-
faces..." (1979 : 101).



En premier lieu, ils distinguent les animaux par les
biotopes qu’ils occupent :

1) maka akona ha, "les maitresses de la foré&t". Cette

classe est divisée en &mi _akona h3, "les maitresses du ciel"
qui englobe 1la catégorie des oiseaux, mifakona hda, en la

distinguant des singes, takena h3, et, yiha akona h3, "les

maitresses de la terre", qui inclut tous les animaux
terrestres.
2) yiaya akona h3, "les maitresses de 1l%eau”, regroupe

1’ensemble des poissons, yaribaina et d'autres espéces

agquatiques, tofa akona h3, caimans, "celles qui ont des

écailles"”

Ces grandes catégories féminines sont employées par
euphémisme pouwr ne pas nommer une espéce en particulier qui
pourrait s'offenser, et pour désigner des grands ensembles.

En second lieu, chaque catégorie est divisée en ordres
nommés par des taxons qui.entrent dans la composition des
noms d'espéces. Selon les cas, le taxon désigne :

a) un ordre, dans la zoologie occidentale. I1 peut
&tre désigné par le nom d'une super—-famille (yai, super-—
famille des félidés inclut la super-famillle des Canidés) ou
par le nom d’une sous—-famille (t3ke, désigne l’ensemble des
primates par 1le nom de la sous—-famille des Cébinés, singe
capucin). Dans ce cas précis, il existe des sous—-taxons qui
désignent soit, dautres sous—-familles (Ndso, sous Ffamille
des Atélinés), soit des genres appartenant a différentes

sous—-familles associées par les mai huna (5i¥i, désigne le
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Saguinus et Cebuella de la famille des Callithricidés).

b) une famille' dans la classification =zoologique
occidentale. Far exemple, toto, famille des Dasypodidés
(tatow) ou ststko, famille des Sciuridés (écureuil).

C) un ordre et une famille associés. Far exemple oyo
regroupe 1’ordre des Chiroptéres et 1la famille des

hirondelles.

Les +félins, les primates, les écureuils, les
paresseux, les tatous, les cervidés, les oiseaux et les
poissons sont classés de la sorte. Dans quelques cas, la

difféerence entre les ordres, les familles et 1les genres,
associés dans un taxon, est portée par la marque de genre
grammnatical qui compléte le nom de 1 espéce. Far exemple dans
l"ordre yai, les félins sont masculins, ai__agr., et les

chiens sont féminins, hova vai ago.

De nombreuses eépéces ne sont pas regroupées en
"familles"” nommées par un taxon, et notamment les plus prisés
des animaux sont identifiés par des noms propres multiples.
Si tamandou, cabiai et acouchy portent un seul nom, coati,
tapir, pécaris, agouti, paca et fourmilier possédent deux a
quatre noms, sans parler des différentes hardes de pécaris
qui constituent un ensemble de 11 noms. Le tableau n°3
rappelle les points principaux de 1la classification des
animaux.

Toutes ies espeéces portent un nom, simple ou complexe,

qui comprend un qualificatif. Les qualificatifs précisent la
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TABLEAU N°3 : La classification des étres de la nature animée.

BAI ATKONA HA

"gibier"

Comestible

MAI ATKONA HZA

"Mangeuse d'homme"

Tabou ou dangereux

GUASA AKONA HA

"simple"

Incomestible

1) Classification par la pratique.

MAKA AKONA HA

"Méres de la forét"

N\

IMEI AKONA HA

YIHA AKONA HA

"Meres du ciel" "Méres de la terre"

YIAYA AKONA HA

"M2res de la riviere"

RN

MINAKONA HA TAKENA HA

"Oiseaux" "singes"

4N

Sése bah3

Pécaris

Beki

Tapir

Boimetako

Agouti

Ohe beko

Paca

YARIBAINA TONA AKONA HA
"Poissons" "Caimans"
etc

2) Classification par le biotope.
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couleuwr, la taille, un trait physique, le lieu occupeé,
l1’occurrence saisonniére, la similarité avec un objet de
fabrication artisanale, avec un végétal, avec un geste humain
ou enfin 1°habitude alimentaire de 1" espéce.

La liste de tous 1les noms et 1les identifications
zoologiques sont données en annexe 6.

Notre intérét pour 1°’ethno-zoologie s*est porté sur un
aspect particulier des classifications mai huna qu est
1 usage du genre grammatical dans la désignation des

catégories et des espeéces.

B : L’usage du genre grammatical dans la désignation.

Saussure est 1le premier A& avoir posé la question de
l7arbitraire du signe linguistique " [quil unit non une chose
et un nom, mais un concept et uwune image acoustique".
Larbitraire résulte de ce que le signe n'a avec le signifié
"aucune attache naturelle dans la réalité” (1922 : 100, in
Benveniste 1966 : 350). Comme le remarque Lévi-Strauss,
Saussure admet que le signe puisse Etre relativement motivé
et il distingue "deux courants opposés qui se partagent le
mouvement de la langue; 1la tendance a employer 1°instrument
lexicologique, le signe immotivé, et la préférence accordée a
1’instrument grammatical, c’est a dire 1la régle de
construction” (in Lévi-Strauss 1962 : 207). Four Eenveniste
"ce n"est pas entre le signifiant et le signifié que la
relation en méme temps se modifie et reste immuable, c’est

entre le signe et 1’objet; c’est en d autres termes la

motivation objective de la désignation, soumise comme telle,
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a l1’action de divers facteurs historiques". La question du
genre s’inscrit dans le domaine des motivations de type
grammatical et . le nom d’une espéce se comprend dans
l'ensemble lexicologique. Les deux vont ensemble et font écho
4 des images précises qui renvoient au mythe et & la pratique
humaine==,

Les grandes catégories qui constituent des super-—
ordres sont féminines par la relation d’appropriation
naturelle et surnaturelle qui unit les espéces animales a
leur territoire et par la construction de 17altériteée qui
érige, dans la classe des animés, “ce qui n’est pas homme" en
"femme".

Chaque espéce est identifiée par un genre, masculin ou
féminin, marqué par les morphémes, agt ou ago, mais les
espéces ne sont pas divisées en individus, m3le ou femelle.

Elles sont composées d’Etres socialement marqués épous,

ih¥, épouse, nthd et enfant, mamaki. Dés lors les Mai huna

parlent d’un "mari-tapir", beki %h¥, pour évoqguer un adulte

m&le, ou d'une "épouse—-pécari", seése nihd, pour un adulte

femelle.
Les espéces se partagent en genre masculin et genre
féminin et 1l existe des traits récurrents qui, & nos yeux,

motivent le genre.

23 G.Taylor fait remarquer que s’il est difficile de prouver
que les formes grammaticales sont motivées par 1la culture,
dans la philosophie ou dans la manieére de voir le monde, les
contraintes grammaticales peuvent s’associer & un ensemble de
criteres mythiques pour caractériser la vision du monde de ce
groupe. (Com.pers.)
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A) Releévent du genre masculin, tous les €tres dotés de
pouvoirs mortiferes ~fléchettes et dards—, et d"appendices
contondants —dents - et griffes rétractiles—-, ceux qui sont
réputéé pour leur vélocité et ceux qui font office d’horloge
naturelle. Ce sont les animaux carnivaores, les serpents, les
gros mammifeéres terrestres, les coureurs de fond de riviéres
(tatous), les simiens dont la sociabilité est centrée sur le
réle des miles (singe hurleur, capucin, singe laineux), les
oiseaux-horloges et 1la plupart des oiseaux (71% des 104 noms
despece recueillis), les poissons les plus grands, les plus
allongés, les anguilles, la plupart des insectes qui mordent
ou qui piquent (moustiques, abeilles, guépes, fourmi atta et
autres, les diptéres, les larves urticantes. Mais aussi, les
cigales et 1les grillons qui indiquent 1 heure et les grosses
larves comestibles qui dévorent 17intériewr des arbres
pourris.

Les plus représentatifs de ces animaux ont une origine
mythique et ils sont en position de frere de mére ou de fils
de soeur pour le héros culturel.

B) Relévent du genre +féminin les &tres brilants par
contact, les déprédateurs de jardins, les ¢€tres lents,
paresseux, vains parleurs, les nains et la plupart des &tres
aquatiques. Ce sont les animaux a peau urticante (lézard,
batracien), les rongeurs, les tortues, les paresseux, les
petits oiseaux, les petits singes, la majorité des poissons
(757% des 134 noms d’'espeéces recensés). Far exception a la
logique de 1la grande taille ou de la force, masculines sur

terre, les loutres, saros et caimans sont des &tres féminins.
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Les papillones, les arachnidés, les acariens, les pouy
et les puces sont féminins. Les démangeaisons particulieéres
que provoquent ces derniers animaux sont une cause de paresse
associée, par les Mai huna, aux femmes qui sont chargées de
les retirer. Guant aux araignées, c’est leur habiliteé
tisserande qui motive le rapprochement avec les femmes qui
tissent les hamacs.

Les animaux qui ont un role mythigque sont des soeurs
de pére, des filles de soeur de pére ou des grands—-méres pour

urne héroine.

A propos des Desana (Tukano orientaux) Reichel-
Dolmatoff a montré que @ "une division en catégories
déterminées par leur caractére sexuel” recoupe "la
classification tripartite des animaux”. "Les grandes

catégories inmcarnent des principes masculins ou féminins" et
dit—-il "le modéle de cette pensée doit &tre cherché dans la
spciété humaine" (1968 ed;1973 s 240).

Les espeéces hﬁmaines et animales ont des rapports
sociaux d un  tel ordre qu'ils légitiment 17interprétation du
systéme des désignations animales A& l’aiqe de criteéres
humains. I1 existe des atffinités par i’occupation de
l'ecspace: la masculinité dominante des animaux aériens et
arboricoles est a rapprocher de la relation entre les hommes
et les astres; la féminité dominante des &tres aguatigues
renvoie & 1 affinité entre la femme et l;eau. Mais 11 existe
aussi des affinités par le travail et 1la modalité
d'existence: les prédateurs carnivores qui chassent le méme

gibier que 1 homme, si ce n'est 1 homme lui-m&me, sont



identifiés & des chasseurs; les déprédateurs de jardin que
sont les rongeurs ruinent le travail de la femme qui est en
droit de les chasser, ce'qui renforce une affinité entre les
deux "espéces".

Four tout animal, il est possible de comprendre la

raison de son genre ce qui nous permet de saisir a
1intérieur d une opposition Homme/Animal qul recouvre
1 opposition masculin/féminin, des rapports particuliers

entre homme et male, femme et femelle.

6-4.7% : Les autres "maitrescses de la nature" :
les "meres"

Tous les animaux sont protégées par une "mere" nommée
par le morphéme ako, qui suit le nom de 1 espéce, ou par un
nom propre. Toutes 1les "meres" animales sont sous la

protection de la toute-puissante "mére de 1la colpa", Tuara

aka, et cohabitent dans 1la fprﬁt avec d’autres ‘'meéres"
végétales aupreés de qui les chamanes cherchent leurs
pouvoirs. Tuara ako est blanche, petite comme une fillette de
4 ans, elle a 1les yeux blancs et ses cheveux sont verts,
couleur de 1lichen. Elle garde la porte de sortie des pécaris
et deé tapirs quelle protége en particulier. Elle envoie
"ses créatures" sur terre, au temps ol les fruits de palmiers
mirissent, & la saison des pifuayos (janvier-mai) et a la mi-
année (octobre). Elle surveille tous 1les animaux, les
rétablit lorsqu’ils sont blessés. "Elle fait comme les hommes
lorsque le Jjaguar attaque les cochons". Sa colére nairt de ce

que les hommes parlent inconsidérément du gibier qgu’ils
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dépecent ou de la viande gqu’ils mangent. Elle prend alors les
hommes & 1la gorge et leur fait vomir de la boue (la boue est
sa biere de manioc). Elle les asphyxie, stoppe la circulation
du sang et fait durcir le sang dans les veines et le coeur.
Elle posséde une ‘"sorcellerie", dabt, couleur de sang,
qu’elle utilise quand elle veut. Le chamane peut guérir ses
attaques avec une thérapie particuliére & base de yagé et de
biére de manioc qu’il mache lui—-mé&me car elle refuse toute
boisson faite par une femme. Si elle accepte de recevoir le

"pouvoir", dabt, que lui tend le chamane, le malade guérit,

sinon, le mal est sans rémission.

Aima Hivotu "vieux chemin défriché" est un autre

esprit protecteur du gibier. Ce petit homme aux pieds
minuscules est considéré comme une des nombreuses "méres des
pécaris a lévres blanches". Il ne se laisse voir de personne,
bouge sans cesse dans la forét et il accompagne tous les
animaux dans leurs déplacements, comme le ferait un pasteur.
Il se +fache lorsque les chasseurs blessent le gibier sans le
tuer et 11 envoie sa malédiction sur les mauvais chasseurs.
Le chamane ne peut agir qu’en entamant des négociations
particuliéres avec les "méres" des animaux blessés qui

acceptent, ou non, d’apaiser Aima Hiyotu. De m&me que les

hommes ne mangent pas les prédateurs de leurs animaux

d’éléevage (jaguar, sarigue), Aim Hiyotu ne mange pas les

hommes.
Gogobai est 1la "mére de la forét". Tous les animaux
sont ses créatures personnelles. Elle ressemble & une femme

et le buisson jaune de ses poils pubiens est caractéristique.
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Son habitude est drenlever les chasseurs solitaires @ elle

les séduit en se peignant joliment, et les perd en forét.
Elle mange cru, mais accepte que ses compagnons d’errance
(enlevés) mangent cuit. Il lui arrive de laisser repartir le
chasseur chez 1lui ol il reste obsédé par elle et finit par
devenir fou, besit vovi, "agir sans savoir". La convivialité
dure le temps qu’elle dévore 1°8me du captif ou le temps gue
le groupe des chasseurs, aidés d’un chamane, organise la
défense de leur pérent.
" Les poissons sont sous la protection de Yiava ako, la
"mére de la riviére". Ce personnage complexe, connu sous le
nom de Nuhe&iko, est un avatar de ﬁhkeo, la "mere
primordiale” qui réside & "la té&te de 1°eau". Elle est
quelquefois assimilée. a 1”anaconda, comme Nukeo, et toutes
les deux sont des forces sismiques, symboles de la maternité.
Elle se présente sous les traits d une raviscsante jeune fille
merveilleusement peinte trés attirante pour les pEcheurs.
Elle est responsable des mouvements des poissons, de leur
remontée, pour frayer ou aprés le frai, et de leur retenue,
lorsqu’elle veut priver les hommes des joies de la péEche.
Elle posséde les pouvoirs chamaniques, dabi. 1les plus
virulents et elle n’accepte de les transmettre au chamane que
sous.certaines conditions d’asceése et d’abstinence sexuelle.
Elle emméne, sous l°eau, le coeur (le siége de la vie et de
la raison) des hommes qui ne savent pas résister & 1la
tentétion et tentent de la violer.
Ce sont pfincipalement "ces €tres qui wveillent &

1’harmonie des rapports entre les hommes et les animauws,
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laquelle dépend largement des rapports des hommes entre eux

Les "méres" des espéces végétales telles que Miavacu

aiko, "meére du tornillo caspi" (Lauracées), HaisUkifi ako,

"mére de la lupuna" (Chorisia sp), et de nombreuses autres2<4,

sont des entités réservées & la vision chamanique. Elles
donnent du pouvoir au chamane et 1’aident dans ses actions et
exactions. Ellés n‘ont pas un commerce actif avec les hommes
ou les femmes, ordinaires, et ne se laissent ni voir, ni
approcher. On ne peut donc les considérer gque tomme des
instances de régulation des rapports entre les hommes, au
méme titre que le chamane.

A coté des '"meéres", il existe de trés nombreux
esprits. Certains, comme les ma bah%, "esprits du chemin" ou
"gens rouges", aident le chamane & acquérir du ‘"pouvoir",
d’autres ceément le décsordre et la maladie. Les plus

importants sont Mé&he botagt, “Yesprit du jardin brisé", ERati

tiri, "écume de 1 Sme", qui pousse les gens & la guerre" et
I€ikore qui enléve les jeures filles. Leurs interférences
avec les hommes sont trés exceptionnelles et leurs actions
sont combattues par un traitement chamanique simple. Le
tableau n%4 présente sous farme synthétique les grands traits

de la classification du monde de la Nature.

24 ghe okobt Ai akao, la "mere" de 1la lupuna rouge
(Cavanillesia Umbellata), ytibt* i ako, la "mére" du kapok

(Bombax aguaticum), £tiy+i Ri ako (Bombax Mungquba), la "meéere"
du chuchuhuasi, mahaye stki #i ako, (Erytroxylum Catuabal, la
"meére” du renaco & larges feuilles, hai hana maso ni ako,
(Ficus sp), etc. :




ESPACE ORDRE SOCIETES (BAHE) GENRE DOMINANT
(genre représenté)

Mifia bese Surnature Nukeo, Maineno féminin, masculin
"Terre primordiale" Morts indéfini

Falconidés masculin
Imi bese Nature. Oiseaux masculin (féminin)
"Ciel" Hyménopteéres masculin

Singes masculin (féminin)
Yiha bese Culture MAI HUNA masculin (féminin)
"Terre" Nature Animaux terrestres féminin (masculin)

Surnature Esprits, Meres féminin  (masculin)

Yiaya bese Nature Animaux aquatiques féminin (masculin)
"Rivieére" Surnature Nuke¥iko, Nuke¥iki féminin, (masculin)

Blancs indéfini
Sanu yiha bese Surnature Mai huna de la terre masculin

"Intérieur de la terre"

Femmes-pécaris

Faune en gestation

féminin (masculin)

féminin

oN NVIATEVYL
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6-4.4 : les rapports entre les hommes et les animaux.

La socieété des hommes est uwnie a 1la société des
animaux par une parenté mythique et rituelle qui n®apparait
pas dans les relations quotidiennes, profanes, de chasse et
de consommation.

A : La parenté mythique et rituelle.

Le héros culturel est en relation de parenté croisée
et affine avec les &tres animaux : tapir, paradigme du gibier
est son beau-pére (M.4 et M.20). Une femme perdue en foret
est, dans un autre mythe, sujette & 1°éqguivoque dangereuse de
parents croisés qui veulent la consommer (sexuellement et/ou
alimentairement). Toutes 1les créatures de 1la forét, maka
akona, sont les parents consanguins, doihuna, d;un "Maitre
des animaux" & qui les Mai huna donnent le double titre de

bai bak+ agtr, "1 éleveur", et bai btrakst agf; "le pere du

gibier". Cet individu est marié & une femme, humaine, qui 1lui
demande de mettre & mort ses parents pour la nourrivr elle et
ses enfants (M.25, annexe 3). Une autre figure de "Martre des
animaux" apparait dans 1le mythe d7origine du rite des

prémices du manioc analysé au chapitre 7.

Un homme qui faisait un piége & pénélope dans un
palmier huasai (euterpe sp) s’est retrouvé catapulté
dans le monde de sous—la-terre, posé sur un arbre inga.
Une femme pécari le prend pour ¢époux et le présente &
son peéere qui l7invite & célébrer 1’union par une f&te de
manioc, avec vyagé. L homme devient le gendre du “"Maitre
du gibier, pére des pécaris a lévres blanches” qui est
le frere (doihuna) de tous les animaux et en particulier
de jaguar, tapir, pécari, hocco et tortue). Mais 1 homme
ne peut se résoudre A& rester sous terre et décide de
rentrer chez lui. Il suit alors une harde de pécaris qui
part manger 1les aquajes en forsdt. Un beau Jjour, il
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retrouve les traces de sa maison, prend contact avec ses
compagnons humains et décide de tuer les pécaris.
(Résumé de M.26 présenté en annexe 3).
Dans le rite de prémices du manioc, le maitre du
manioc invite Fformellement toutes les femmes épousables et

tous les animaux de terre et d eau & participer & sa f&te.

Les animaux sont traités comme des femmes alliées.

B : Les rapports entre les hommes et les animaux.

D'un csté 1les hommes entretiennent avec les animaux
une alliance mythique qu’ils réactualisent lors du rite du
manioc, de 17 autre, leé animaux sont collectivement classés
avec les temmes épousables.

Les pratiques de chasse ne soulignent pas une telle
relation. Contrairement aux indiens desana,.les Mai huna ne
séduisent pas le gibier pour le mettre & mort, ils ne sont
pas impligués dans le citcuit énergétique que Reichel
Dolmatoff a mis en évidence (gp.cit : 254). Cependant les
hommes et les animaux contribuent & lewr reproduction
mutuelle par des mécanismes assez particuliers.

Le "Maitre des animaux" n'est pas 1 instance de
controle et de protection des animaux, ces charges reviennent
aux "meéres". Les chamanes ou les hommes nentretiennent aucun
rapport particulier avec lui, et il apparalt comme un modeéle
éthique; L’histoire (M.23) indique qu’il est contraint par sa
femme de tuer ses parents pour la nourrir, mais lui-méme
s’ abstient d’une consommation qui serait cannibale. La, se

nichent les deux mécanismes par lesquels 1les hommes se
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reproduisent en société et contribuent & la reproduction de

fo

la société qui les nourrit.

Les relations qu'entretiennent les hommes {(chasseurs)
avec les animaux s'interprétent & 1la lumiére des mythes
traitant des "Maitres du gibier". Dans un cas, la chasse (aux
pécaris) est la conclusion dune relation d alliance entre un
chasseur et 1la société des pécaris. Dans 17 autre, la chasse
est imposée par la femme et les enfants du "Martre du gibier®
qui est obligé de mettre & mort ses parents croicsés sous
peine de perdre sa famille. Mous avons vu au chapitre 2 que
c’est dans 1la catégorie des parents croisés que e trouvent
les alliése potentiels dego. Dans le mythe, le "Maitre du
gibier" met & mort des individus qui pourraient €tre pour lui
des alliés (sogeur de pere -> belle-mére, fils de soeur -3
gendre). La mise & mort prend la place de 1 alliance dans un
mythe, dans 1" autre, 17alliance préceéde la mise & mort. 11
apparait une différence dans les relations qu’entretient
1"homme avec 1’animal vivant ou avec le gibier chassé. Cette
diffeéerence est homologue & celle que 17on trouve dans les
rapports de parenté entre les alliés potentiels que sont les
parents croisés et les alliés effectifs qui sont (ou étaient)
choisis au sein de cet ensemble. Dans les rapports entre les
hommes et " les animaux, la chasse se substitue & 17alliance
qui unit ies hommes entre -eux. Mais elle peﬁt Btre
symboliquement traitée de la méme maniére et elle contribue &
entretenir les rapports d'alliance, comme ceux—ci

entretiennent les rapports de chasse.



428

La coutume veut que le chasseur s’ abstienne de
consommer sa premiere prise et qu’il transmette son gibier &
ses alliés. Ce geste que doit, en principe, avoir un chasseur
toute sa vie est, pour les Mai huna, 1la condition de 1la
reproduction du rapport de chasse. Ainsi disent-ils : "Si un
chasseuwr mange son premier gibier, et tout premier individu
d’une espeéce chassée, i1 ne trouvera plus jamais de gibier.
5711 garde son gibier pour lui sans le donner & ses alliés,
le gibier disparaif.“

La consommation alimentaire prend, dans les rapports
avec les animaux, la place que tient la consommation sexuelle
dans les rapports entre les hommes.

Les alliés se considerent mutuellement comme des
donneurs de vie, bahuna, 1" échange de femme assurant la
reproduction des groupes patrilinéaires. Or l17accés a une
femme est 1ié aux dons de gibier qui précédent le mariage et
entretiennent la relation avec les parents de 1°épuuse. Il
existe un principe d’équivalence entre la femme et le gibier,
qui constituent deux sources de vie, l1°une parce qu’elle met
au monde des enfants, 17 autre parce qu’il donne ses calories
et ses protéines. Cette équivalence est claire dans le rite
du manioc ol les animaux sont invités comme s’ils étaient des
femmes alliédes. L'interdit pesant sur le chasseur qui ne peut
consommer son premier gibier, et idéalement tout son gibier,
a deux conséqguences. En premier lieu, il léve le doute sur le
type de consommation dont peut €tre 17objet un animal
identifié & une femme alliée. L animal est mis en dehors du

champ de la consommation alimentaire ou sexuelle, il est
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placé dans le circuit d’échange et de repiroduction. En second
liew, il rend les hommes dépendants de leurs échanges et les
oblige a la réciprbcité.. L avarice entre 1les hommes a pour
resultat de faire disparaitre la source de leur richesse : le
gibier. Dans 1%imaginaire, c’est 17 animal qui ne se laisse
plus voir, dans la réalité c’est 1le refus de donner une
femme, la femme qui ne se laisse plus avoir. Sans gibier, pas
de femme, sans femme, pas d’enfant. Le chapitre I a montré
ue dans ce type ~de sociéeté les enfants sont la seule
"richesse" des hommes. Il est donc vital d°échanger.

Si le gibier contribue a la reproduction des hommes en
leur permettant d’entretenir des rapports d° échange, par quoi
les hommes contribuént—ils a 1la rebroduction des animaux et
du rapport dalliance qui les unit?

La déontologie de la chasse, combinée & la menace que
repreéesente la coleére des " meéres", sont des gardes-fous pour
que la chasse ne deéetruise pas la société animale en'vain. lLes
femelles et les petits sont préservés & certaines époques, et
les chasseurs ne tuent que ce dont ils ont besoin, sous
reéeserve des distorsions introduites par la commercialisation
du gibier. Mais quels sont les mécanismes symboliques que
mettent en oeuvre les Mai huna pour favoriser la reproduction
de la société gqu’ils ponctionnent 7

Rien ne permet de croire que les hommes fécondent les
animaux, ni méme cew: (celles) qui sont invité(el)s au rituel,
et le déséquilibre semble entretenu depuis que 1l homme gqui a
épousé une femme-pécari & mis & mort ses beaux-parents. Le

systeme, qui semble ?ermé par les conclusions du mythe
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-1 "homme meurt, la porte est fermée - se perpétue : leg
animaux continuent de sortir réguliérement. La deuxieéme
partie du rite du manioc, dite "bal des pécaris & 1lévres
blanches”, bai oteyi, montre comment les hommes ont résolu
cette question. Les hommes se convertissent en pécaris,
midles, femelles et enfants, les femmes se transforment en
hommes, chasseurs de pécaris. Cette mise en sceéne est
littéralement un théatre de 1"égalité, impossible dans 1le
monde réel. Puisque les hommes ne peuvent avoir de réelle
réeciprocité avec 1les pécaris, en raison de leur différence
objective de condition, ils se mettent & leur place le temps
du rite et ce renversement fondamental entraihe une inversion
non moins  importante, les femmes prennent la place des
hommes. Cette logique est 1liée & la conception de 1la
-éciprocite mai  huna. Seuls deux partenaires égaux peuvent
echanger des produits identiques, c’est le cas des alliés.
Des individus inégaux échangent des produits différents,
c'est le cas des hommes et des femmes. Le rapport entre les
lommes et les animaux pdse une question trés particulieére
puisqu®il s'agit d organiser une réciprocité entre des
partenaires inégaux sur le terrain de 1’espéce, humaine-—
animale, et du genre, masculin—-féminin. pe rite organise de
fagon trés symbolique une fiction d*égalité & partir d’un
transfert des identités.

Le chapitre suivant est consacré a8 la logique des

rapports d’échange de travail, de produits, et de symboles.
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CHAPITRE VII

L’ORGANISATION DU TRAVAIL ET LE PARTAGE DES FRUITS.

L’organisation du travail est, chez les Mai huna, en
grande partie régie par une grille culturelle qui affecte a
chaque sexe des t&ches spécialisées. Dans ce sens, la
premieére forme de division sociale du travail est une
division sexuelle, et les caractéristiques de celle-ci
simposent & d autres formes de division du travail que 17 on
observe aujourd®huil : il s agit en particulier du travail
collectif, qui se réalise au sein de la minga?!, et du travail
salarié, qui se multiplie depuis le début du siecle.

Le développement - des échanges avec la société
marchande a transformé les grandes lignes de 1°économie mai
huna, principalement centrée sur la chasse, la pé€che, la
cueillette et 1°horticulture. La pénétration des outils de
fer fut, en son temps (17éme—-18eéme), une véritable révolution
technologique (Gros 1976) qui s’est accompagnée de profonds
changements dans le domaine de la consommation. Aujourd’hui,
les Mai huna subviennent & leurs besoins alimentaires,
qudtidiens et cérémoniels, et dégagent un surplus, inégal

selon les individus et les unités sociales productives, pour

1 minga: Ce terme, d’origine quechua, désigne une procédure
collective employée communément en Amazonie péruvienne pour
les grands travaux. Les Mai huna 1’ont apprise au contact des
populations métisses et quechua du Napo.
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satisfaire leur demande de produits marchands : cartouches,
outils de fer, Ffusils, tissus, bimboleteries...Dans une
société marchande,: les Mai huna ne parviennent pas a
maintenir 17égalité qui résulte des mécanismes de leur propre
societé ou la "production" est mise au service de la
"consommation®. Deux termes sur la définition desquels nous
reviendrons en raison de leurs connotations occidentales.

La notion de "travail" a un sens différent si 1°on se
situe darms le secteur “traditionnelJ de la société ou chaque
activite est nommée par un terme précis évoquant un processus
technique : par exemple, chasser au fusil, h3sovyi, & la

sarbacane, hldyi, au piége, hildyi, pécher & la ligne, nogivi,

& la nivrée, egyi. au harpon, h¥soyi, cultiver un jardin,
babavi...: ou dans le sectew "moderne" oua les mémes

activiteés, qui sont accomnplies pour le compte d’un patron=
sont nommeéees par l1’incorporation de particules bénéfactives
dans .le verbe et le nom du bénéficiaire (patron) :

"bicheronner pour le compte de Don Romeo", Don Romeore sUki

tarama kiekaivi.

Le verbe vyoyi sighifie "faire" dans un sens asse:z
général : par exemple, "que fais-tu?" Igere vokt m:? C'est le
verbe qu'emploient les Mai huna pour parler du travail
obligatoire auquel ils ont été contraints par les patrons.:

"Combien de temps as—-tu travaillé 1a? (question posée a une

femme)" yotikoga keso tne baki Tti dadi?, "j"ai travaillé

pour elle jusqu’a cette époque", k3 vigo votiko fore.

b

3]
r

expression mai huna est '"celui qui ordonne" da guasekt
-%.
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Ce verbe se distingue de nevi, qui signifie "faire"

dans le sens de ‘'construire" (you neyi, ue neyi, "faire une

pirogue, une maison"), d’"engendrer" (fi__neyi, "faire un
enfant"), de "tranformer" (tofia akona neh&iht," elles sont

faites/deviennent caimans), et enfin de "créer" (mainenoc na
nek+, "maineno a créé"=., Ce verbe désigne une autre qualite
d’action et ne peut Etre employé pour le travail en général.
Les Mai huna traduisent couramment yokaivi par "travailler"”
et pekaiyi par "aider ou faire par faveur". La particule kai
se combine avec de nombreux verbes et installe une relation
particuliere entre le bénéficiaire et le bénéfacteur. Son
usage est reéservé, hormis les cas de travail "salarié", aux
membres proches de 1°unité domestique qui s’entraident dans
le travail et aux relations avec 1les "méres" surnaturelles
dont on se concilie la faveur pouwr garantir le résultat de

"travail physique" ¢ yi_ tnegara bivoasakaima, "fais-moi la

faveur de goiter la biére épaisse de pifuayo (afin que
repoussent les fruits!).

Le fait gque le travail fondé sur un échange marchand -
dont la finalité échappe aux Mai huna - soit traité sur le
plan lexical par une construction éppropriée & 1% échange non
marchand, montre que la représentation du travail s’est
transformée sous 1°influence des Rlancs jusqu’a pouvoir Etre

considerée, dans un secteur au moins de 1°économie, comme une

3 Neyi dans le sens de "transformer, créer" se distingue de
debayi qui révéle un processus intérieur de transformation,
tel qu'il se produit par exemple dans la croissance de
l1"enfant : "il grandit" ai_ debah¥. La création du héros
culturel reléve plus souvent du processus debayi qui indigue
que les choses ou les €tres prennent leur forme définitive &
partir dune matieéere déjad donnée.
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entité autorome. Cette évolution montre jusqu’a guel point la
realité des Elancs transforme le monde mai huna. De facon
inverse, les Achuar qui ont une expérience limitée de
"l"extériorité nouvellement acquise de leur force de travail®
n"ont rendue possible la coexistence de '"deux représentations
contrastéees d’un méme type d’activité technique... que par
l1'usage de deux termes (takat et trabajo) appartenant a des
lexiques distincts et renvoyant a deux types _de réalité
incompatibles" (Descola 1987b : 64).

Dans le secteur traditionnel, le travail poaséde4une
finalité immédiatement "reproductive” et redistributive et
les individus sont liés par la réciprocité des prestations
(échange de travail ou échange de produits). La majeure
partie de la "production" est destinée & 1la consommation
alimentaire, et divers mécaqismes jouent pour ajuster les
consommations individuelles et collectives et éviter 1la
penurie. Dans le secteur moderne, le travail implique cer-
taines formes d7aliénation. Le revenu des produits, extré-
mement aléatoire et dépendant de la volonté des patrons, ne
fait jamais 1’cbjet d’une consommation collective, exception
faite de 17alcool (cachaza) et il n est pas redistribué au
dela de la sphére domestique.

La pénétration de 1% économie marchande a pour effet de
valoriser les productions traditionnelles des Mai huna
- certaines peuvent §&tre commercialisées ~ et de transformer
la part relative des produits qui sont consommés dans 1le
circuit des échanges non marchands. La valeur potentielle du

produit, qui n’'est pas uwn critere jouant en permanence, ni



pour toutes 1les personnes, donne un sens & la notion de
"production”, bien gu”aucun terme mai huna ne puisse rendre
ce concept. A propos des Maenge de Nouvelle Eretagne,
M.Fanoff s interroge : "Comment la production pourrait-elle
&tre congue comme telle gquand, dans 1l ensemble des pratiques
sociales, elle n'est distinguée ni des échanges ni de 1la

consommation? (1984 : Z4).

La société mai huna préesente une situation de
"transition" ol se transforment progressivement les notions
de "travail", de "production'", d”"échanges" et de

"consommation”". Un comportement individualiste tel que la
"production” n"est plus mise au service des échanges avec les
alliégs ou avec les forces éurnaturelles, tend & ce
developper, alors gque ces mé&mes échanges <cont la condition
méme de l'existence de la ‘"production" dans 1°optigue
"traditionnelle". Cette tendance récente influence les
représentations du travail sans les bouleverser radicalement.

Selon leurs conceptions, les Mai huna sont les

"mairtres", les ‘'"proprietaires" (akina, akona®), de tous les

produits auwsquels ils appliguent un travail continu, mais
ceux qui sont destinés & un patron ne peuvent &tre appropriés
selon les mémes modalités. Le sens traditionnel de la pro-

priété donne au "propriétaire" moins un droit de consommation

4 aki,ako @ Ce terme est frégquemment traduit en espagnol par
dueno, duena. I1 s"emploie dans plusieurs contextes de
paternité (maternitée) et de possession matérielle out
spirituelle. )




436

exclusive qu’un droit d’usage, qui le conduit & mettre le
produit de son travail & disposition de la collectivités,

Les Mai huna considérent 1le travail comme un fait
social "dont la dureté.est propre & la condition humaine."

Cette reéflexion qui montre 17influence du discours
chrétien, accompagne toujours les commentaires sur la vie
dans 17 au—-dela&, sur la terre primordiale, Mifa bese, ou la
vie et la mort sont abolies et ol "il nest pas nécessaire de
travailler". Cette terre n’étant accessible aux humains qu’en
esprit (cf. chap.3), c’est 1l existence matérielle des hommes
qui est la raison du travail sur cette terre. Le travail est
une malédiction A& un second titre car il y eut un temps ol
"le travail <ce faicait tout seul". Il s’agit précisément du
travail du Jjardinage et le mythe (présenté plus loin) rend
les femmes responsables de la pénibilité et de la durée des
différentes opérations dans ce domaine.

Cette représentation particuliére du travail horticole
permet de distinguer & 1l1’intériew d'une grande catégorie
"travail", yoi h3a, les activités qui sont plus du travail que
les autres en raison de la peine, famidea, qu'implique leur
réalisation et de la fatigue, yabthOyi., qui s'ensuit. Le
travail horticole des hommes et des femmes et 1le travail
salarié (principalement masculin) sont les plus grands motifs
d expression de cette peine et causes de fatigue. Les autres

activités apparaissent plus plaisantes parce qu’elles sont

S Le terme "collectivité"” posséde ici un sens générique et
désigne une entité dont les frontieéres varient : ce peut &tre
la "famille", la maisonnée, l1’ensemble des maisons d7un
groupe de voisinage, ou la communauté.



moins pénibles (p&che), parce qu’elles sont interrompues &
tout moment (artisanat) ou parce qu’elles ont une charge
symbolique plus puissante fchasse, activiteés rituelles).

Chaque personne apprend dés le plus jeune Sge les
ta3ches afférentes a son sexe dans la perspective de
collaborer & la reproduction du groupe de parenté auguel elle
appartient. Soué reserve de la différence sexuelle, qui
introduit des spécialités et une inégalité, tous les Mai huna
sont "égaux" devant le "travail®”.

Le '"travail" est un acte vital que chacun doit
accomplir de sa propre volonté. Cette notion est révélée par

le terme qui désigne les paresseus, nami__ag+ fami___ago,

"celui/celle gui ne veut pas". Un mythe raconte gue la
paresse, Cconhgue comme un amas de détritus, d; résidus
menstruels et de matiéres fécales, est déposée sur la t@té
des paresseux par "le paresseux'". Cet homme, Nami aqgt,
parcourt le monde et passe son temps & collectionner les
deéchets des ERlancs, des Etrangers et des Mai huna. Un autre
mythe relate que la paresse est due A& 1la collection
invraisemblable de poux que les paresseux ont dans les
cheveux. Elle est si lourde qu’ils ne peuvent se lever et
qu’uh traitement chamanique s”aveére nécessaire pour combattre
1’inaction et | la mauvaise volonté. Comme 1’indique sa
composition, la paresse est considérée comme une maniere
d"&tre inutile et les paresseux sont décriés. Fersonne ne
peut vivre sans travailler.

Ce nest que depuis peu de temps, sous l’influence des

missionnaires, que les inactifs sont entretenus. Les
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vieillards contribuent dans la 1limite de leurs forces auw
activités du groupe mais tout repos prolongé de leur part est
interprété comme  un signe de leur "désir de mort" : hunihOk#
yoks "il a envie de mourir"e,

Trois points sont examinés dans ce chapitre. Le
premier traite de 1la sociologie du travail; le second
développe les caractéristiques de 1la division sexuelle du
travail; le troisiéme expose les différentes modalités du

partage social.

7-1 : LA SOCIOLOGIE DU _TRAVAIL.

La paire matrimoniale constitue 17°unité d°échange
minimale gr3ce & qui peut se construire et se reproduire la
société mai huna. Les conjoints sont liés par des droits, des
obligations et des prestations de cservices mutuels dont les
caracteéristiques forment 1 armature de 1la division sexuelle
du travail. Le caractére central de la cellule conjugale dans
l"organisation du travail tient & ce que les enfants sont la
seule richesse?” des hommes et & 1’importance de la repro-
duction comme mecanisme de valorisation sociale. Dans 1la
pensée mai  huna, la logique combinatoire qui préside & la
conception d’un enfant est celle qui fonde tout acte

reproducteur {(physioclogique, social et symbolique). Les

6 "Il travaille (yokt) pour mourir". La méme expression est
employée pour parler du suicide, acte trés volontaire.

7 Ct£. "Sexe et politique", chap.3. Nous nous situons ici par
rapport au cecteur “traditionnel" de la société car d”autres
richesses et d'autres comportements sont introduits par
1* échange marchand.
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hommes et les femmes sont des §&tres complémentaires par
"nmature" et/ou par "culture" et ce principe de
complémentérité sert, d’une part, & répartir les activités
entre les sexes, d'autre part, a organiser les t&ches. La
division sexuelle du travail a moins pour effet d exclure un
sexe d'un domaine d’action que d'organiser la coopération des
deux sexes pour tous les travaux d’'inteérét commun, ce qui

concerne la plupart des activités.

7=1.1 @ les échanges de 1l 'unité conjugale.

Le mariage lie les hommes et les femmes par deux types
d”echanges. En premier lieu, les conjoints échangent les
produits de leur spécialité : les hommes fabriguent les
paniers, les tamis, les rames, les objets de bois pour leurs
epouses; les femmes tressent les hamacs, les filets de
portage, les cartouchiéres et les cordes de leurs maris. En
segcond liew, chaque individu (homme et femme) est tenu
d’apporter sa contribution particuliére a 17entretien du
groupe : les hommes introduisent dans la sphére domestigue la
plupart des produits de chasse et de p€che, et ils accomplis-
sent les travaux les plus durs de défrichage ou de
construction; les femmes apportent la majorité des produits
de culture et de cueillette et s occupent de tous les travaux
"légers"” du Jjardin et de la maison. Les échanges du premier
type reposent sur une spécialisation artisanale des individus
en  raison de leur sexe. 11 est trés rare, mais non

impossible, gu’une personne produise un objet ne relevant pas
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de za  spécialisation "culturo—séxuelle". Les eéchanges du
second type témoignent de 1la souplesse pratique du systeéme
des attributions de telle sorte que la reproduction du groupe
n"est jamais remise en cause par 1l absence d'une personne du
sexe requis.

lLes objets artisanaux qui sont véritablement des spé-
cialités sexuelles sont presque tous des moyens de
production. Ils ont une durée de vie assez longue et ne sont
pas fabriqués réguliérement mais au fur et A& mesure des
besoins, et de leur disparition. Les travaux de gspéciali-
sation souple sont immédiatement productifs et ils sont
destinés en priorité & 1 alimentation du groupe. L'inégale
duree de vie et 1la finaliteé différente des productions
expliquent le caractére rigide ou souple de la division
sexuelle du travail qui préside a leuwr existence.

Les hommes produicant la plupart des moyens de produc-—
tion, les leuwrs et ceux des femmes, les femmes sont dans la
dependance technologique des hommes. Cette inégalité, organi-
seée par la société, renvoie a une certaine vision du monde et
a la volanté de maintenir la femme dans une place secondaire
par rapport & lhomme. A long terme cependant, tous les
procés de production reposent sur le travail des deux sexes.
Mise & part l°ingérence masculine dans 1le travail féminin
qu'implique la concession des moyens de production des hommes
aux femmes, les gestes masculins et féminins s enchainent
regulierement pour élaborer un produit fini et ils vont de
pair dans un certain nombre dopérations. Nous détaillons

plus loin les modalités de 17 enchainement producti+f.
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La fabrication masculine des drogues rituelles, la
mastication et 1la confection féminine des bieéres sont, de
toutes les activités "laborieuses", les seules qui ne peuvent
jamais €tre accomplies par l1”autre sexe. Ces deux
productions, chargées de symbolisme, ont valeur exemplaire
dans une société od les travaux des deux sexes ne sont pas
strictement séparés. Elies représentent dans le domaine du
"travail", 1" atome de cette logique de la complémentarité des
hommes et des femmes que nous observons dans les champs
social et symboligue.

La cellule conjugale s intégre dams le réseau de
parenteé qui la fonde et les Mai huna entretiennent divers
rapports d® échanges, en travail ou en produits, avec leurs
parents consanguins, leurs alliés et leurs parents spiri-
tuels. Différents cas de figures se présentent en fonction de
la proximite résidentielle. Ce sont en premier lieu, les
rapparts  internes & 17unité domestidue constituée par

l1'encsemble des co-résidents d une maison, tea ue huna ha; en

second lieu, les rapports internes & 1 ensemble résidentiel ®;
en troisiéme lieu, les rapports plus distants, a 1’intérieur
de la communauté. Nous ne consideérons pas ici les rapports
entre les communautés dont les échanges, ¢trés 1limités et

occasionnels, suivent 1la forme des échanges entre alliés

8 Lexpression "ensemble résidentiel"” désigne le regroupement
de plusieurs maisons uni—- et pluri-familiales sur la base du
voisinage (ensemble résidentiel étendu) et de la "proximité
relative" dans 1 ordre de 1la parenté (ensemble résidentiel
restreint). Le probleéme des unités résidentielles est traité
au chapitre deux. Tous les "niveaux" de résidence regroupent
des personnes de sexe et de clans différents, en relation
d’alliance ou de consanguinité.
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telle gu'elle se présente dans 1°unité domestique ou dans

l°ensemble résidentiel.

7-1.2 & lLes echanges dans 1l unité domestigue.

Au sein de 17uniteée domestique, composée de une ou plu-—
sieurs familles nucléaires, regroupées par le choix d’une
résidence uxorilocale ou viri-patrilocale, se présentent plu-—
sieurs formes d”échanges. Différentes sont 1les relations
entre partenaires consanguins ou affins®, entre individus de

méme sexe ou de sexe différent.

A: les échanges entre consanguins.

Un principe de solidarité et d'entraide mutuelle unit
les consanguins de méme sexe dans le travail quotidien pour
la réalisation duquel ils peuvent se remplacer librement, en
tfonction de leur disponibilité. La coopération, non cbliga-
toire, dépend du caracteére mutuel des prestations car
personne ne travaille en wvain pour autrui. Mére et fille,
pere 2t  fils, soeurs entre elles, fréres entre eux, s aident
dans l’accomplissemenf des t&ches qui leur reviennent.

Un principe de complémentarité et de coopération unit
les consanguins de sexe différent, comme s’ils formaient des
paires matrimoniales, sur le plan de 1"organisation du
travail exclusivement. Avant le mariage, la relation entre un
frére et une soeur preéfigure la relation conjugale a travers

1" apprentissage des comportements, des attitudes et des tra-

9 Les définitions mai bhuna de 1la consanguinité et de
l"alliance sont données au chapitre deux.
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valx qui leur permettent de s affirmer plus tard comme des
hommes et des femmes a&accomplis, aptes au'mariage. Une telle
relation se brise avec 1le mariage de chacun des germains et
ce n"est que si 1°un des conjoints meurt que, temporairement,
un freére et une soeur peuvent de nouveau travailler ensemble.
Un pére et sa fille, une meére et son fils, peuvent cohabiter
et travailler ensemble, sans tenir compte de leur différence
de génération, dans certaines circonstances d’absence ou de
disparition du conjoint. Cette coopération entre parentse de
sang garantit que des personnes isolées, par veuvage ou par
divorce, survivent sans &tre marginalisées. Elle montre le
caractére fondamental et 1 ancrage social de 1la division
sexuelle du travail puisque aucun individu ne choisit de
vivre seul ni n'accomplit en permanence les tdches réservées
a l7autre sexe. Cette situation ne peut durer pour leé
personnes jeunes car elle n'est gque la transposition d une
relation normale entre  des gtres unis par des liens
conjugaux, dans une perspective de reproduction matérielle et
physiologique. Elle est fréquente pour les personnes &gées.
Ce méme type de relation peut se développer dans un
cadre tripolaire dans le cas, par exemple, ol la personne
isolée décide de vivre et de joindre son travail a celui de
1’un de ses parents mariés. Un géniteur peut rester avec 17un
de ses enfants mariés, et réciproguement un enfant peut
rester avec 17un de ses parents remarié ou avec les deux. Le
travail de la personne '"icolée" complete 1le travail de la
personne de son sexe. Ceci fonde la possibilité de deéetourner

a 1l'extérieur de 1°unité domestique une partie du travail



444

vers le marché vrégional ou vers d’autres individus de 1la
communauté avec lesquels s’établissent des relations

d” échanges, principalement d objets artisanausx.

B : Les rapports d’échanges entre alliés.

Les rapports d’échanges les plus formels unissent les
alliés, l'essentiel des contraintes laborieuses se portant
sur le gendre dans cette société qui privilégie la résidence
uxorilocale. Le travail du gendre est le seul cas de travail

reé

bt}

lise sans stricte réciprocité dans 1 encsemble des
relations entre alliés régies par la loi de la réciprocité.
Un systéme d’obligations lie un gendre & son beau-pére et &
sa belle—-mere en supplément du travail qu’il doit a son
epouse dans le cadre de 1°unité conjugale. Ceci dure jusqu’™a
ce qu'il soit beau-pére et récupére a son tour le travail del
son gendre. Il doit par exemple, couper le bois pour sa
belle-meére, lui faire un mortier?®, travailler au jardin de
ses béaux—parents et accomplir tout ce gu’'ils peuvent lui
demander par 1l1'intermédiaire de leur fille. La contrepartie
est rendue en la personne de son épouse qui travaille pour
lui et porte les enfants de son groupe clanique. La bru n’est
pas liee a ses beaux—-parents par des prestations de service
car il est inhabituel, de fait, qu’elle réside avec eux.
Lorsgu’elle vit dans la "famille" de son mari elle est
relativement isclée et ne regoit de 1°aide de ses belles-—

soeurs que pour les travaux internes & 1°unité domestique :

10 Le mortier mai huna, tou est un grand tronc de
palissandre, evideé, dans leguel les femmes broyent les fruits
a4 1l'aide d’une planche, tobati, (percussion verticale), ou
pilent le manioc avec un pilon, totettka.
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elle est seule responsable de la culture de son jardin mais
elle peut €tre aidée pour les préparations culinaires
complexes telles que la production de farine de manioc ou
l17extraction d ’huile d’ungurahuit?,

Dans tous 1les autres cas, les alliés s’échangent,
généralement A l"extérieur de 1’uniteé domestique, des
produits et des services sur la base de la réciprocité
strictement calcul ée.

C: L’organisation du travail et des échanges au sein

de 1’unité domestique.

AU sein de 1 unité domestigue, chaque unité conjugale
et chagque ensemble bi- ou tripolaire (unités de base) est a
méme d’accomplir sa part de travail de fagon autornome. Cepen-
dant, la preférence est accordée au travail collectif, par
ies temmes qui ont la charge de travaux longs et répétitifs,
et lors des grands travaux horticoles ol toutes les énergies
de la maison sont mises & contribution dans le cadre d’une
mini-minga.

Toutes les productions des unités de base sont égale-
ment consommées par 1 'ensemble des co-résidents, sauf une
partie qui peut &tre commercialisée pour le compte de 1l unité
conjugale productive. Les produits de chasse, de p&che, de
cueillette et de culture sont & la disposition de tous mais
le couple ﬁrcducteur est toujours identifié par la maniere
dont les produits péneétrent dans la maison et entrent dans le

circuit de consommation : 1°homme rapporte le gibier gu’il

11 ungurabui : Jessenia_  batana. Cette huile a un usage
cosmétique capillaire.
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dornne a son épouse pour qu'elle 1le cuisine et la femme qui
regoit la plus grande quantité prépare le repas collectif; de
retour de forét ou du jardin, la femme distribue a chacun les
fruits saisonniers qui peuvent se manger crus et elle cuit
les autres pour les offrir cérémonieusement. Le manioc et les
bananes, gqui ne sont pas des produits "rares", sont mis en
commun et utilisés sans formalisme particulier.

Tous les membres de la maison s entendent chaque jour
pour organiser lelrs activités de telle sorte qu’un couple
peut s'occuper & plein temps des premiers travaux horticoles
(défrichage, brilis, plantations) pendant qu'un autre se
charge de trouver les ingrédients des repas. L harmonie régne
en geénéral car la pluralité des co-résidents garantit
17 abondance pour tous et pour chacun, si personne n’est
paresseux car le "refus du travail" introduit 17inégalité et
la discorde. Jamais 17individu ne s 'efface devant le
collectit et personne ne tpuche aux produits d autruei £7ils
font 1'aobjet dYune réserve. Ce sont ces menus gestes qui
revelent la marque individuelle dans une économie dominée par

la comnsommation collective.

7-1.37 : les échanges au sein _de 1’ensemble résidentiel.

A 17intérieur de 1’ensemble résidentiel (restreint et
étendu) les relations d’entraide dans le travail sont
formalisées par la'pratique, relativement moderne, de 1a
minga. Tour a tour les différentes unités conjugales invitent
tous les membres de 1°ensemble résidentiel pour un travail

important de défrichage, de brilis, de désherbage,
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d’édification de maison ou de construction de pirogue. Le

"maitre de la minga", da qono voyi ak#?®, fait les
invitations, raméne le gibier pour deux repas et distribue
les taches masculines. La "maitresse de 1la minga", da_gono

vayi ako, prépare une grande quantité de biére de manioc,
cuisine les deux repas, distribue les t&ches féminines et
sert la bieére durant tout le travail. L'un et 17autre ne font
pas le travail demandé aux invités ou en font beaucoup moins
qu’eux.

A certaines épogues, les mingas se succedent tous les
deux ouw trois jouwrs jusgu’a ce que les gens soient épuisés de
travail et d'exces de biere, les mingas mémorables étant
celles on le masato fut le meilleur.

Si 1'entraide ne joue pas pour le travail qgquotidien,
les produits circulent trés facilement entre 1les maisons
(unités domestiques). La circulation mesurée des produits
~emplace, danms 1l ensemble residentiel, la collaboration régu-
liére dans 1le travail, qui a lieu & 1%intérieur de 1 unite
domestique. Au retour d'une chasse ou d une péche fructususe,
un homme répartit son gibier entre ses alliés et ses parents
spirituels. De mEme, une femme redistribue, a ses alliés,
parentes, et commeéres, ses fruits de culture et de cueillette
ou des portions de plats cuisinés. Ce sont les enfants gui
acheminent, 1a plupart du temps, les produits d une maison a
17autre, et apprennent de ce fait la logique des échanges.

Tout don important est immédiatement suivi d’un contre-don,

12 da__gono vyovyi aki, da gono vyoyi akg "le maitre, la
malrtresse du travail avec bieére".
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symbolique, en remerciement. Ce peut &tre une main de bananes
mires, une calebasse de biére spéciale, ou guelgues fruits
sylvestres (aguajé, angurabui). Flus tard un don de mé&me
nature est envoyé au premier donateur et ce mécanisme
constitue la réciprocité équilibrée des échanges. Un homme
donne & un homme, une femme & une femme, chacun donne & ses
alliés et & ses comperes et comméres. L*échange est
réciproque entre les individus qui emploient des termes de
parenté réciproques (alliés (bahuna), parents spirituels

(compadre,_comadre). Entre parents consanguins (doihuna), le

don n'est pas nécessairement suivi d'un contre-don. Le
principe du retour existe entre les individus qui "savent
vivire" en terme mai huna, mais chacun appreécie comme il
l"entend ce qu'il donne & wun doibuna, tandis qu’il est
contraint d entretenir une relation formelle avec un bahuna.
Le formalisme se mesuwre A& la nature (choix des morceaux de

gibier), & la quantité, et au rythme des produits échangés.

7-1.4 : les échanges au sein de la communauté.

A l%interieuwr de 1la communauté, 1les relations de
travail et d’échange entre groupes de voisinage sont limitées
et sporadiques. Ils ne se réunissent qu’ad l’occasion d’un
travail collectif de caractére public, & 1la demande des

instances administratives modernes (teniente—-gobernador,

fissociation des peéres de famille...) ou pour certaines

grandes fétes de boisson. Il arrive cependant que des unités

domestiques appartenant a des ensembles résidentiels éloignés
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s’invitent pour des mingas. La distance spatiale limite
objectivement 1°intensité des échanges mais elle ne les
interdit pas.

Les produits de consommation courante (aliments) ne
circulent pas et de rares échanges de spécialités artisanales
ont lieu de temps & autre. Un homme fabrigque une rame pour
une femme en échange d'un sac en fibre (chicra); des femmes
echangent des poteries contre des hamacs.

Ce dernier échange, gqui peut également se tenir dans
l1’ensemble résidentiel, est trés marginal dans la mesure ol
ces objets sont habituellement fabrigués pouwr un conjoint ou
pour ses propres enfants. Le fait que ces produits possédent
une valeur marchande - ils peuvent ®tre achetés par des métis
ou servir a "rémunérer"!™ un chamane - les rend aptes a
circuler en dehors de 1'unité conjugale a laquelle ils sént

en principe destinés.

7-1.5 3 Organisation et finalité du travail.

L organisation du travail est 1liéde & 1’organisation
résidentielle et les couples mai huna ont la possibilité de
choisir entre 1"autonomie et 17entraide sous réserve du

caracteére ocbligatoire des prestations. gui lient un gendre &

13 Le terme 1T¥ivi, "donner", s applique pour tous les
échanges ("donne a mon beau-pére" yi baitre T¥ima. "j’ai donné
un hamac au chamane" hatrt+ T¥igu dabire). Il s’emploie pour

la vente ("vends—-moi cet objet", kabt Tdima vire) et il peut
€tre complété dune formule de valeur monétaire ("Four
combien 1%as-tu vendu? keso kulikt T¥iqu mire? "combien
d*argent t-a t-il donné?). Le terme kulikt, "argent", semble
dériver de kuwdi, "porc", d'origine quechua. lLLes porcs sont
¢levés exclucsivement & des fins commerciales.

~



son beau-pére et les alliés entre eux. Le non respect des
regles entre alliés provoque des litiges et donne lieu & un
processus de 4ission. La pluralité des formes de travail et
d® échanges observables dans la société moderne mai huna vient
de la variabilité des formes résidentielles. |

Les relations d'entraide existent principalement au
sein de 1’unité domestique et s étendent & 1 ensemble
résidentiel A 1 occasion des grands travaux dont 1la
difficulte est atténuée par 1 importance de la main d°oeuvre.

En raison de la différence de leurs activités, les
hommes et les femmes nont pas le méme intérét & 1 entraide
ni les mémes moyens de 1°obtenir. Les hommes n ont besoin
d’aide que pour certaines t&chees limitées dans le temps. Les
temmes en  revanche ressentent le besoin d'étre accompagnées
pour toutes 1les activités & caracteéere systématique et de
longue durée qui lewr sont imparties. Les hommes peuvent
compter sur 17 aide "automatique" de leurs parents consanguins
et sur 1l aide réciprogue, plus ou moins obligatoire, de leurs
alliés. Les femmes, elles, ne sont aidées facilement que par
leurs consanguines et elles ne peuvent compter sur 17aide
aléatoire de 1leurs alliées. Four ces raisons, les femmes
insistent pour rester dans leur famille maternelle.

I1 existe dans l17organisation du travail deux types de
complémentarité : 1"une, & 1’intérieur des procés de travail
appartenant & chaque sexe < les hommes &’entraident, les
femmes aussi — 1 autre a l17intérieur des procés de production;
le travail des deux sexes se combine pouwr donner un produit

dont la destination finale est la consommation collective.



L ensemble des produits des unités conjugales
constitue, dans 1’unité domestique, un produit de consom-
mation collective. Far exemple, la maison de F., composée de
trois unités conjugales organisées en poles masculin (peére,
fils, gendre) et féminin (meére, Ffille, bru, "mange le
travail" des trois couples au fur et & mesure de 1la
disponibilité des produits. Tout homme chasse pour sa famille
nucléaire (son épouse cuisine), pour l17unité domestique (les
co-résidents consomment), et pour ses alliés (don dans
l"ensemble résidentiel). De méme, le travail féminin posséde
cette triple extension.

Au niveau des ensembles résidentiels, les aides entre
unités domestiques ne conduisent pas & la consommation
collective ordinaire des produits particuliers mais elles ont
un effet direct suw la circulation des produits. Deux unités
domestiques liées par un échange de travail sont également
liges par un échange de produits et par un échange de f&tes
de boisson.

5i les hommes et les femmes sont capables de réaliser
& peu pres les mémes tdches et se remplacent & 1°occasion, il
est impensable que les hommes ou les femmes assurent le
travail de 17 autre cexe de maniére systématique. La division
sexuelle du travail est moins "un opérateur qui permet une
dichotomie tranchée des procés de travail" (Descola 1983b :

63) que 1'expression de la combinaison relative du travail
des deux sexes responsables, chacun & un titre différent, de
la reproduction des unités sociales. Ceci apparait dans la

complémentarité des proceées de production masculins et
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féminins et surtout dans la complémentarité des opérations
productives et 1 *enchainement des gestes masculins et
féminins.

Far exemple, les hommes se qualifient comme chasseurs
et les femmes comme horticultrices, le produit de leurs
activités compose le repas destiné a la collectivité.
L association du giﬁier et du manioc, dans le repas, dans le
mythe et dans le rituel, est 1°une des modalités de 1la
combinaison des principes masculins et féminins. Chaqgue
activité elle—-méEme combine & son tour les gestes masculins et
féminin. La chasse n'exclut pas la femme de la mise & mort et
le travail +Féminin compléte & certains moments le travail
masculin. L horticulture associe les hommes au début de
toutes les opérations.

Cette l1ogique caomplémentariste n*implique pas
1"égalite des parties. Les activités masculines et féminines
n"ont pas la méme valeur et 1%intervention d'un sere dans le
péocés de travail de 1 autre sexe n'a pas le méme sens s711l
s*agit des hommes ou des femmes. Il convient de distinguer le
caractere principal ou secondaire des interventions
masculines et féminines dans les différents proceés de
production pour appréhender plus finement, au sein de ce qui

semble Etre un travail intégré (Sanday : 1981), la notion de

division sexuelle du travail et sa finalite.



Les principales activités des Mai huna sont dans le
secteur traditionnel, 1la chasse, la péche, la cueillette, le
jardinage, le travail domestique et artisanal, le travail
symbolique et rituel, et dans le secteur moderne, 1°élevage,
la coupe du bois, et divers travaux salariés. Ces différents
domaines reposent chacun sur une combinaison particuliére des
interventions masculines et féminines. Aucun proces de
travail n"appartient en totalité, ou en exclusivité, & un
sexe mais la pratique récurrente d'une activité par un sexe,
conduit au développement d'un savoir—faire plus spécialisé de
telle sorte gue l1°on peut établir un systeéme d” équivalences
entre activite et genre. La poterie, le jardinage, la cuisine
ordinaire, le soin des enfants sont des activités fémininess
la chasse, la péche, la menuiserie, la guerre, sont des
activiteés masculines. Scheématiquement, les hommes
s’investissent plus dans les activités de prédation et les
femmes agissent dans le sens de la transformation.

'Le partage sexuel des savoir—-faire est un phénoméne
lié¢ a la culture qui reconnait et affecte des qualités
differentes aux hommes et aux femmes. Cest une raison
particuliere qui pousse un mai huna & déclarer que jamais une
femme ne sauwra (ne devra) manier un fusil.

Les Mai huna se conforment & un modeéle trés général
qui veut que les hommes soient le sexe fort et les femmes, le
deuxiéme sexe. La différence entre les sexes introduit une

inégalité entre les personnes, en faveur des hommes, mais la
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maniére dont elle découpe le champ des activités, dans la
societé mai  huna, fait ressortir le caractére inéluctable de
la cnmplémentarité.

L inégalité est motivée dans 1le mythe qui présente
d’un csté un héros viril, intégre, créateur et savant et, de
17autre, une femme (& plusieurs visages) adaptée aux besoins
sexuels et économiques de 1’homme. Elle ne se traduit pas
dans la pratique par une ségrégation importante - si 17on
peut se permettre d’introduire des nuances dans le champ de
la ségrégation - mais elle est la seule forme de différence
hiérarchique permanente et incontestée!?, Les femmes viernent
aprés les hommes. Cette position_appérait dans les prises de
parole, dans 17 occupation de 1’espace, dans le service des
nowritures et des boissons, et bien entendu dans les
activites laborieuses. Gue les femmes mai huna mangent apreés
les hommes suwrprend beaucoup les Siona-Secoya (com.pers.
Cipoletti) mais réveéle bien 1’ordre des priorités. Les hommes
ont recours & la violence pour remettre les femmes & leur
place et ceci pose évidemment la gquestion du consentement des

temmes au maintien des structures en place.

14 La hierarchie ainé/cadet n’affecte pas 1l assignation des
taches ni ne crée de spécialité. S°il apparait qu’un pére
peut demander & son fils de le remplacer dans 1l exercice de
son travail, ce dernier est libre de refuser. La tension qui
nait sur le moment ne dure pas. Dans le cas de la relation
beau-pére/gendre ou le beau-pére est en droit de demander
(via sa fille) un travail & son gendre, en aucune maniére les
deux partenaires ne dépendent matériellement 1°un de 17 autre.
La deépendance - sociale et <csymbolique, qui existe, peut Etre
transférée sur d"autres personnes. C est un des effets du
pragmatisme mai huna : toute personne de la génération et du
clan du beau-pére ou du gendre peut tenir le réle rituel de
1’un ou de l'autre. Le lien institutionnel n’introduit pas
ipso facto une dépendance matérielle entre les personnes.
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Les activités des femmes sont circonscrites par celles
des hommes parce gque les moyens' de productions des femmes
sont sous contrsle masculin, parce que les femmes
interviennent dans un domaine ouvert par les hommes
(jardinage, cuisine) ou enfin parce que les hommes achévent
le travail féminin (cuisson de la poterie). Les interventions
féminines dans le domaine masculin ont un autre effet. Les
femmes aident les hommes et elles les remplacent &
l'occasion, mais leurs gestes ne rendent pas les hommes
dépendants. Le travail des femmes n'est pas la condition de
la réalisation des activités masculines, il est le moyen de
les accomplivr plus vite.

L*analyse des différents bpracés de travail montre

comment s articulent travail masculin et travail féminin.

7-2.1 : La chasse et la péche.

Le domaine de la chasse et par extension celui de la
péche (congue comme une petite chasse car le poisson est
assimilé & une petite viande) sont des lieux de valorisation
masculine par 1la place que tiennent ces activités dans les
représentations, par le temps qu’y passentl les hommes, par
les préparatifs qu'ils accomplissent et enfin par
l1’importance des produits dans 1les circuits d®échanges.
L image du chasseur est une facette de 1’homme valeureux,
apte a agir sur les forces de la nature, que complétentrles
figures du guerrier et du chamane. La liaison entre les trois

domaines apparait dans les méfaphores du discours, dans la



polysémie des termes désignant les armes de chasze et les
armes chamaniques et dans la polyvalence des armes de chasse

et des armes de guerre.

A : Les armes.

La fabrication et l’dtilisation des armes de chasse ou
de guerre, sont des priviléges masculins que les hommes
entendent faire respecter. La sarbacane, hu ha, aujourd’ hui
abandonnée, propulse par le sou%fle,_ huivyi, les dards,

baoraka®™®, taillés dans le bois de Maximiliana Venétorum, bao

[N

Ai. La sarbacane était utilisée dans la chasse au gibier

|

arboricole, pour atteindre principalement 1les singes et les

olseawri. Les fléchettes étaient enduites d°un poison hui

bia*® composé de nombreuses plantes et du venin de certains
animaux ou insectes, selon une recette oubliée aujourd’hui.
Les lances, a une téte uifaka, g deux pointes uisako,
en bois uttika, & barbelure sEge uwitu, ou A& pointe de fer
kivuwitu, étaient wutilisées pour 1la chasse au gros gibier et
aux rodeurs et pour la guerre. Elles étaient fabriguées en
bois de palmier dur (Iriartea ou Eactris) comme la massue,

astrt dont 1’usage est totalement perdu.

15 La fléchette magigque, que le chamane propulse également
par le souffle, porte le mé@me nom que le dard, baofaka ou
dabi baocfaka "fléchette de pouvoir".

16 Le terme bia désigne toute chose de saveur ou d’odeur &cre
et amére, et le piment qui joue un réle dans les pratiques de
chasse. La fumée de piment chasse les démons féminins, les
plants de piment protégent les jardins des incursions des
mauvais esprits et 1°’ingestion de piment permet A& un chasseur
de chasser la malchance qui 1°habite. Ce sont les seuls cas
d’utilisation du piment qui ne sert en aucun cas de condiment
culinaire.




Le fusil hasu ha, qui remplace toutes ces armes, a
transformé les conditions de chasse des Mai huna. Cette arme,
prestigieuse entré toutes, est un facteuwr de dépendance
economique pour 1'approvisionnement en cartouches?, et elle
est en partie responsable de la disparition du gibier dans la
région. La chasse est devenue, pour 1la plupart des hommes,
leur source principale de revenus comme elle 17est pour des
dizaines de chasseurs métis qui sillonnent leur territoire.
En conséguence, le gros gibier a tendance & s’éloigner de
plus en plus vers l'intérieur des terres.

Le fusil a un effet négatif sur le rendement de la
chasse aux olseaux et au petit gibier arboricole, vivant en
bandes comme les singes, car la détonation dieperse les indi-
vidus que 1le silence de la sarbacane permettait d'atteindre
en nombre. Il est en revanche plus efficace dans la chasse
aws: gros mammiferes et la distance qu'il autorise entre le
chassewr et sa proie diminue le risque relatif de la mise a
mort. Le succés de cette arme tient & sa légeéreté, a 1la
polyvalence de sOn usage et au fait quelle permet
d'atteindre le gibier le plus valorisé, 1le tapir au cuir
particulierement épais et les pécaris agressifs. Le fusil
permet aussi de se defendre contre les gros prédateurs que
sont les Jjaguars ou les anacondas. Il est donc le fidele
compagnbn des 'hommes et 1°objet de leurs soins attentifs. Il
est le premier instrument que s achéte un adolescent pour

montrer qu’il devient uwn homme. Jamais un Mai huna ne

17 Les Mai huna s endettent pour avoir un fusil et ils paient
les cartouches en viande, au prix d'une cartouche pour un
kilogramme de viande salée et fumée.



reviendra aux techniques ancestrales et le savoir relatif a
la fabrication de la sarbacane et du poison disparait.

Les piégesl de différents types, & collier 3kavo, &
lacet pih3ka, ou & masse turibt+ sont encore fabriqués, par
les hommes exclusivement, pour attraper les volatiles et les
rongeurs en cas de pénurie de cartouches.

Le lance-pierre toBka est plus un Jjouet pour les
Jeunes garg¢ons qui chassent les oiseaux pillards aux abords
des malisons et des jardins quune véritable arme de chasse.

lLes instruments de peche sont de deux ordres : le
harpon & té&te amovible, uisako, du méme nom gue la lance, et
les lignes, équipées d hamegons, bitome, ou monteées sur
canne, bitoka.

L emplol des armes de chasse est absolumnent interdit
aux femmes. Un mai huna pense qu'une femme ne peut se servir
d'un fusil car le wvagin (figure métonymique de la femme) ne
tire pas, nueba h3somahi, ce qui pose le fusil (ou les armes
de chasse et de guerre) en symbole de virilité. Il ne s’ agit
pas simplement d’une condition sexuelle. Les armes sont les
instruments de la force, les propulseurs de la mort et c’est
a ce titre qu'elles appartiennent aux hommes.

Le mythe de Naiyo (M.6) dont le théme principal est
l1"alternance du Jjour et de la nuit fait jouer les symboles
des hommes et des femmes et évoque le probléme qui résulte de

la confusion des genres et des activités.



Extrait de 1 histoire de Naiyo (M.6)

Reésumé du début.

Maineno travaille sans fin, le jour ne finit pas et il
est amené, par les conseils de son pere, & se ficher
parce que Naiyo fait 1"amour avec sa femme. Il répand
la nuit en jetant dans le feu trois taros pleins de
terre. La nuit ne finit plus, les hommes ont peur, ilg
ne s’aventurent plus en dehors de la maison, ils ne
sortent plus pour déféqguer, ils meurent de faim et les
femmes jettent leurs bébés morts.

Lorsque 1la nuit wvint, les tisons se sont
transformés en jaguars, les calebasses et les marmites
se sont transformées en aigles et en jaguars. Ainsi
s’en vont les marmites transformées. Les tisons, les
marmites et les calebasses se sont changés en jaguars.
Dame fourmilier*® (en devenir) a sorti sa massue :

—0d sont pacssées mes marmites? J'ai beaucoup travaillé
& faire mes marmites et maintenant elles se sont
transformées en jaguars.

Sur ces mots, elle part en courant (& la poursuite de
ses marmites—-jaguars), "seu seu" elle frappe ce qui
etait ses marmites & coup de massue.

-51 tu tues maintenant, si tu tues ce qui éetait tes
marmites, tu vas porter maintenant un autre nom! Si tu
tues avec la massue de ton gendre, tu seras mamachi®.
-Eh Mag+=°, ce nom me plait bien, peu importe je serai
cet animal'!

Dans la nuit obscure "¥iyo ¥iyo ¥iyo" elle est partie
en remuant la gueue comme un drapead.

Maineno se met ensuite en quéte de Naiyo. Il tue la
partie masculine de Naiyo et laisse la vie & la partie
féminine, qui contrsle la porte de la maison ou est
contenu le jour. Elle est la pour que la nuit succéde
au jour.

La version intégrale de ce mythe est donnée en annexe 3.

Au temps de la nuit permanente, les actions des hommes
inversent ce qu’'ils font habituellement et c est dans ce
cadre que s’inscrit une série de transformations

caractéristiques. La premiere transformation est celle des

18 Fourmilier : ait8to ou aimano, substantif féminin.

1? Mamachi nom d’origine quichua d’apreés les Mai huna, en

relation avec le beau-freére ou le gendre, ils ne savaient pas
xactement : bat. en tout cas..

20 Magt est le second nom de Maineno, le héros culturel.
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objets domestiques (feu, calebasses, marmites) en aigles et
Jaguars et particuliérement celle des marmites en jaguar. La
marmite est le symbole de la femnme (sa métrice), le jaguar,
de genre masculin, est 1%incarnation d’une force masculine.
L*animation de 1°objet rappelle le théeme de la révolte des
objets contre leurs maitres, qui accompagnent (ailleurs) les
éclipses (Lévi—-8Strauss 1964 : 305 n°l).

La transformation mai huna repose sur deux niveausd.
L'un est le passage dobjet (inanimé) & &tre animé (jaguar),
l7autre la mutation des valeurs entre un symbole de la femme
et une incarnation de 1 homme=®*, D une certaine manigre, la
marmite est au jaguar ce que la femme est a 1’ homme.

L*animation de la marmite est signe d5indépendance :
les marmites-jaguars quittent la maison et la "martresse"
lewr court apreés. Ceci annonce la seconde transformation. La
"maytresse des marmites" 5fempare de la massue de son gendre
Fouwr fracasser ses "marmites {(jaguars)". Ce changement de
comportement sociologique - la femme qui s empare du symbole
du gquerrier pour fracasser le syﬁbole de sa condition, la
marmite — est sanctionné par un changement de catégorie
ontologique. La femme perd la condition humaine pour devenir
fourmilier (&tre féminin, dans 1la langue mai huna), animal
qui, dans 17ordre de la nature peut mesurer sa force & celle

du jaguar=2=,

21 Au sens propre car les chamanes puissants se convertissent
en jaguars. '
22 La lutte de Dame Fourmilier contre les marmites-Jdaguar
rappelle le mythe Ge du combat du fourmilier et du jaguar qui
expriment leur rapport de +force en comparant leurs régimes
alimentaires (Lévi-Strauss 1964 : 197).
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Cet ensemble de transformations symbolise 17 époque,
evoquee par les mythes de Yurupary chez les Tukano orientauw,
ol la femme s empare de la force de 1 homme. CGue la femme se
comporte comme un Homme, comme un allié puisque la potiere
prend 1"arme de son gendre, et renverse l’ordre social et
culturel est aussi inacﬁeptable que 1’indépendance des
objets, soumis & la volonté du maitre. Il résulte du mythe
que la contestation de 1°ordre social masculin place la femme
hors culture, que la force est 1°apanage des hommes, et que
les armes sont 1les symboles de la domination dg sene
masculin.

Les femmes ne pouvant manipuler les symboles virils
que sont les armes de chasse, elles sont évidemment exclues
de leur production. En revanche, un moindre interdit pése sur
les instruments de pEche qui, & 1’exception du harpon, né

dornent pas la mort immédiatement.

B : La pratique de la chasse.

La chasse est sous 1la responsabilité principale mais
non exclusive des hbmmes.

Les femmes chassent de fagon réguliére en 1" absence
des hommes, il leur arrive de compléter les apports masculins
lorsque le gibier se fait rare et qu’un seul homme est
insuffisant pour sillonner la foré&t & la recherche du repas
du soir, et enfin elles accompagnent leurs époux & la chasse.
Les femmes chassent & deux, sans fusil, seules ou en
compagnie des chiens qu’elles ¢élévent. Elles se déplacent

dans un périmétre limiteé, aux environs de la maison et
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generalement dans les régions bien connues. Elles encouragent
les chiens de la voix pour qu’ils lévent un animal et elles
les entrainent & le suivre. Elles sont trés habiles pour
repérer les traces de pattes, suivre une piste en forét et
entendre tous 1les bruits significatifs. Elles nhésitent pas
& poursuivre une harde de pécaris pour attraper les
marcassins a 1la main, mais elles traquent surtout 1les
rongeurs (en particulier les agoutis et 1les acouchy) et
tentent de les enfermer dans un tronc creux qu’elles enfument
ou gu'elles fouillent et creusent en des endroits précis.
Elles tuent 17 animal en 1lui fracassant 1le crane contre un
arbre ou avec le plat de la machette. Lorsqu’elles
accompagnent leurs époux, elles servent de rabatteuses et de
pisteuses. Elles vident les pécaris tués paf leurs époux et
elles transportent les moins louwds®3, Le vidage de 1% animal
est une opeération reserveée aux femmes que ne pratiguent les
hommes que lorsqu’ils sont seuls, en expédition de chasse
lointaine, ou pour aider leurs femmes.

Les conditions réservees a la .femme chasseresse
gxpliquent qu'elle ne raméne que du petit gibier mais sa
connaissance de la forét et des habitudes animales est
grande. La femme pratique la mise A& mort mais elle évite
toujours de saigner 1 animal. Ceci tend & confirmer la theése
de Testart selon laquelle 1°écoulement de sang, résultant de
l'utilisation des armes de chasse, est la raison du tabou sur
les armes de chasse chez 1les chasseurs—cueilleurs (cf

Testart 1986 @: 31-34, 89).

s T

22 Ce peut &tre éventuellement un pécari de 30 kgs.
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Si la femme est douée pour la petite chasse aux
rongeuws, l 'homme fait de la chasse un métier dont il connait
toutes les finesses.

Les chasseurs rayonnent dans le voisinage de la maison
ou du jardin pour les expéditions quotidiehnes et ils partent
vers 1 amont de leurs rivieéres, plus giboyeuws, pour des
courses de plus longue durée. Les femmes et les enfants les
accompagnent au loin pour rester dans la maiscn de chasse, et
surveiller le boucan, ou pour faire de la cueillette. Les
hommes chassené aussi bien le jour que la nuit. Ils partent
de nuit lorsque la chasse diurne a été mauvaise ou pour
chercher des pacas gqu’ils vendent aux commergants fluviaux.
Le tervritoire qu’ils parcourent est un lieu favori plus gu’un
espace reéserve et tous les chasseurs sont en situation
d"égalité sur un territoire d usage collectif.

Le départ & la chasse est toujours précédé, pour les
hommes, d"un +réve prémonitoire de bon augure, qui peut &tre
fait par le chasseur ou par 1°un des membres de 17unité
domestique. La discussion des réves a lieu au petit jour et
1"importance de la chasse apparait dans le nombre de symboles
ayant trait a la chasse, dans 1°ensemble des ré&ves.
L'interpreéetation se fait sur la base d’une homologie
morphologique entre wun €tre de réve et un animal ou sur la
similitude des comportements : une foule de gens, une
bagarre, se couvrir soi-méme de boue ou de terre sont des
augures de rencontre avec une harde de pécaris; se couvrir de
sang ouw voir qguelgu’un couvert de sang, la poitrine

transpercée par une lance annoncent la mort d’un animali une
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bagarre entre deux femmes est 1 augure du paca, une morsure
est le signe d’un  rongeur. L7interprétation onirique repose
sur un  systéme déquivalences particuliéres : une tasse a
anse est un groin de pécari, des piéces d’argent sont des
corps de pécaris, la consommation de galette est un signe de
viande, celle de pain est signe de poisson. Les comparaisons
unissent des éléments de modernité aux consommations les plus
valorisées déns la sociéte, ils constituent les termes des
echanges entre les deux sociétés : le commerce des viandes -—
en particulier celle de pécari- et des poissons donne
effectivement acces a la vaisselle, au pain, aus
galettes...etc.

Loniromancie repose sur une inversion des représenta-
tions: les humains en ré&ve sont des présages pour trouver du
gibier, le comportement belligueux est un augure de chasse
et, & l1'inverse, les animaux annoncent des situations
humaines et les moyens de la chasse en ré&ve sont des augures
de conflit. Ainsi par exemple, la manipulation d un fusil est
un signe de saoiilerie et de bagarre, la chute d’un fusil est
signe de maladie (fait d agression) comme la vision d une
anguille, d’un serpent ou de gros poissons, la morsure des
testicules par un coati est un signe de guerre, la vision
d’un singe hurleuwr signe la venue d'un esprit, Mabah¥, la
vision de viande boucanée est le signe de 1l esprit Kuako, du
"temps mauvais" (mort et faim), une harde de pécaris annonce
l’arrivéé de personnes, une tortue est un signe de retard, un
poisson—chat mordant un poisson est un chamane mangeant son

tabac.
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L abstinence sexuelle 1la veille du départ n’est pas
une nécessiteée et en cela les Mai huna se démarquent des
autres tukano, en particulier des Desana (cf. FReichel-
Dolmatoff 1968). Elle est difficilement compatible .avec la
pratique quotidienne de la chasse et sur 1le ton de la
plaisanterie, un Mai huna nous faisait remarquer qu’il
pourrait tirer au fusil tout en faisant 1% amour.

La chasse n’est pas congue comme une opération de sé-
duction mais 1l& foré&t est le lieu, &t la chasse, 1 occasion,
d abriter un rapport sexuel. Les récits de chasse et les
mythes montrent qu’un rapport sexuel licite est bénéfigque a
la chasse tandis qu’un rapport illicite, avec des Etres
surnaturels ou avec des partenaires interdites (le mythe
é¢voque une belle—-meére), est négatif. Cette relation entre
amotr &t chasse tient & ce que les hommes projettent les
modalités de leur organisation sociale sur les sociétés
animales et font dépendre, "idéellement"”, 17équilibre des
rapports de chasse, liant 1les hommes et les animaux, de
1"éguilibre des rapports sociaux, liant les alliés entre eux
(ct. chap.&).

Four les expéditions quotidiehnes, 1’homme chasse seul
ou demande & sa femme de 1”’accompagner. 857il1 prend un
compagnon pour les courses longues, auxqﬁelles son épouse ne
veut pas participer, chacun chasse pour son compte. En
revanche, s'il repere le passage‘d’une harde de pécaris, il
invite les hommes de son voisinage A& se joindre & lui pour

organiser une vaste chasese a la battue.
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Des nombreuses techniques de chasse connues des
hommes, nous n"avons pu observer que celles employées en
presence des femmes. Les autres nous ont été "racontées".
Elles sont trés semblables & celles qu’emploient les Siona-
Secoya du Férou et d’Equateur (cf. Vickers 1976 : 95-105).

La nuit, ils chassent & 17aide d’une ;ampe électrique
et recherchent principalement 1les pacas qui viennent se
désaltérer au bord du fleuve, qu’ils parcourent en pirogue,
préts & tirer ou & harponner tous les animaux qui cse
présentent sur terre ou dans 17eau.

Le jour, ils pratiquent 1la chasse a la battue et la
chasse a 1 affit, aux abords de la colpa oa viennent se
déesaltérer les animaux, ou dans le jardin dont le manioc est
apprécié des rongeurs. Ils suivent les pistes contre le vent,
posent des pilieges, appellent 1les animaux, chacun dans sa
langue et sur le ton particulier des miles, des femelles et
des enfants. Ils suivent un chemin différent chaque jour pour
multiplier les chances de surprendre le gibier et ils utili-
zent des charmes de chasse, principalement des plantes
odorantes, qui doivent €tre préservés des regards féminins
pour plusieurs mofifs. Les femmes possédent une odeur qui
contrecarre celle du charme, mais surtout les femmes
bavardent et ne peuvent s empécher d’évoquer 1la cause du
succeés & la chasse de leurs époux. La "jalousie" peut pousser
certaines femmes a se servir de leur salive et de leurs
régles & deé fins malveillantes, pour réduire.a néant 1la
chance de 1’homme dont elles ne tirent pas un profit

immédiat. Un charme en particulier, la dent de dauphin, met
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en danger la santé mentale de la femme et des enfants du
chasseur qui 1’utilise pour la chasse au jaguar. Le chasseur
doit garder la dent cachée et éviter tous les contacts
corporels avec ses proches parents qui, autrement,
tenteraient irrésistiblement de rejoindre le dauphin dans
‘l’eau.

La majorité des charmes de chasse confére au chasseur
l'cdeur de 1’animal qu’il prétend atteindre. Le charme rend
1"animal confiant au point de suivre le chassew ou de se
precipiter a sa rencontre en pensant qu'il est sa mére.
Chagque espéce est attirée par une odeur et uwun charme
particulier qui a la propriété qe se trouver, par hasard,
exclusivement sur le chemin du "bon chasseur" qui est, pour
les Mai huna, 1 homme généreux envers ces alliés. Il arrive
que dans le plus grand secret un chasseur parvienne é
replanter dans un coin de son jardin la plante "mére du
charme". Mais s°il devient ‘“mesquin", fseliky, avare, la
plante disparait. Les charmeé les plus courants sont : les

Cypéracés, bai__duri,"piripiri pour les pécaris a leévres

blanches" et, kackOl duri, "piripiri pour les pécaris a

collier"”; la plante odorante (non identifiée), ndso_  mafa,
"parfum pour les singes laineux "y les plantes (non
identifiées) dont les feuilles rondes et ourlées ressemblent

A& une oreille, ghebeko qahd, "oreille de paca", et, bekt

gahd, "oreille de tapir". Il existe enfin un charme pour le
paresseurx, safu pere et mada pere, sorte de planchette faite
dans le bras du Bradypode. ou en bois odorant. Le chasseur se

déplace avec 1le charme dans sa cartouchiere, il ma3che les
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bulbes de iri iri au moment de partir et, en cours de
route, i1 frotte son corps et le fusil (autrefois, la
sarbacane et les lances) avec les tiges ou les feuilles des
plantes. La chasse au tapir plus délicate et plus valorisante
requiert une préparation spéciale du charme. Le chasseur
prend la panse d*un tapir fraichement tué, il extrait les
herbes mangées par la bEte et les mélange avec les feuilles
du charme et quelques excréments. Fuis il prend le vyagé et
avale le tout. Ce mélange, qui a pour effet de rendre le
tapir sourd, donne 1 avantage au chasseur.

Selon un vieil informateur, les charmes ont disparu
des pratigques actuelles de chasse en méme temps que le gibier
s'est raréfié, en raison du comportement individualizte des
chasseurs — qui gardent leur gibier pour eud ou pour vendre -
et des parfums d'Iquitos dont 1°odeur que portent les femmes

sur elles repousse les animaux.

C : L’utilisation des produits de la chasse.

Le succeés & la chasse dépend autant de 1 habileté du
chasseur gue de sa générosité gqui garantit 1°harmonie des
rapports entre 1les hommes et la reproduction des conditioﬁs
de chasse qu’est la preésence du gibier et sa mansuétude. Le
chasseur doit montrer aux "méres" des animaux qu’il ne chasse
pas pour lui, mais pour sa femme, ses enfants et ses alliés.
En principe, il ne doit pas manger son propre gibier et il
doit demander & un allie de porter l1animal tué, ou une

partie si celui-ci est trés gros. Ainsi disent les Mai huna :
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"Choisissez un gros pécari & lévres blanches et faites
le porter a 1 homme qui  prépare de 1la bonne
nourriture.

Ne dornez rien & 1 homme avare, ne lui donne:z pas de
bonnes nourritures a manger. L homme avare porte pour
lui seul, pour manger en solitaire.

Donnez & porter la té&te de tapir & 17homme bon,
invitez-le & distribuer la graisse de tapir cuisiné,
mangez tous ensemble en vous réjouissant, mangex
ensemble la viande, les taros et les ignames.

Ainsi vivions—nous en mangeant ensemble, tous unis
dans une grande maison, Nous nNous réjouissions.
Certains portent 1le gibier et ne donnent rien. Ils
sont avares et ils finissent tout le gibier. Ce sont

des mauvais, -quagina ha."

LeAdon du gibier est la condition nécessaire de la
disponibilité des animaux. Sa consommation s assortit d une
condition supplémentaire. Les hommes doivent se réjauir en
silence et ne jamais critiquer l’animal ou sa chair sous
peine d'offenser la "meére". Il convient de rester silencieux
lors de la découpe et du transport de 17animal, de déposer la
charge sans brutalité, et de manger la viande en silence sans
en laisser tomber un seul morceau.

L intensification de la chasse & des fins commerciales
et 17introduction du sel dans le régime alimentaire sont deuyd
facteurs de transformation des conditions de la chasse. Le
gibier n"est plus destiné au circuit intérieur des rapports
de parenteée mais alimente les étrangers, 1°absence ou 1l exces
de sel suscite des commentaires désobligeants pour 1°animal
dont la chair cuisinée était autrefois savourée "nature".

C’est donc indirectement que les transformations dues
au contact avec lé société régionale sont accusées de pertur-—
ber l’équilibre des rapports entre les Mai huna et 1les

animaux. Jamais les effets du fusil ou la pression des métis
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ne sont explicitement rendus responsable de la disparition du
gibier comme sivles Mai huna craignaient d " étre privés du
controle qu'ils exercent depuis des siecles sur leur terri-
toire en intégrant les effets négatifs des Blancs et des
Métis dans leur modéle déquilibre cynégétigue.

Le dépegage et le travail des peaux sont des
operations masculines ainsi que la préparation des chairs
pour le salage, le séchage et 1le boucanage. La femme peut
€tre amenée & aider son mari ou & le remplacer dans ces trois
derniéres t&ches. Elle agit, dans ce cas, sur demande
expresse de son époux.

L*homme répartit ensuite les produits de sa chasse en
trois directions : ceux qui sont destinés aux échanges inter-
alliés, ceux qui sont vendus & 1l extérieur, ceux gqui sont

consommés dans 17 unité domestique. Le gibier introduit par la

-~

zmme fait 17objet d'une consommation ordinaire tandis que la

gibier chassé par 1 homme est 17objet d'un traitement
ceremoniel et rituel que nous verrons plus loin.

Il ressort que la chasse masculine est régie par un
ensemble de conditions magiques et symboligques qui ne
s’appliquent pas & la chasse féminine. Elles font du gibier
masculin  un  argument de 17équilibre politique et elles
placent l’hoﬁme en position de médiateur des relations entre
la société humaine et les sociétés animales.

D'un cgoté, les produits de la chasse masculine sont
les supports de l1°entente politigue enfre les hommes, de
l7autre, 1ls permettent d alimenter la maison en objets et

tissus de facture occidentale et de satisfaire les désirs des
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femmes et des enfants. La valorisation marchande du gibier
matérialise les différences entre les chasseurs et rend plus
perceptible 1°inégalité -des chances, des gestes et des

richesses,

D : La pratique de la p€che.

Le domaine de la p€che est, comme celui de la chasse,
principalement du ressort masculin mais les femmes y sont
associées en plus grande part.

La pe€che est moins valorisée et valorisante que 1la
chasse bien que ses produits constituent 1 essentiel de la
nouwriture quotidienne en toutes saisons. La sous-—
valorisation relative du poisson; yvaribai, "petite viande",
se caractérise par 1 absence de conditions propitiatoires
revélées par le réve, par 1 atténuation des interdits opposés
aw: femmes notamment sur  la manipulation des instruments de
péche, et par les modalités de la consommation. - Jamais le
poisson ne +fait l1'objet d une consommation cérémonielle ou
rituelle et seules les espéces les plus grandes et les plus
grasses peuvent composer un repas de minga dont 1'excellence
conditionne la bonne volonté au travail des invités.

La part du poisson dans 1%alimentation des Mai huna
croit au détriment de celle du gibier A& mesure que

s’intensifient les pratiques de chasse commerciale et en rai-
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son du coit objectif de la chasse24. Le changement est aussi
lié au passage des Mai huna des zones interfluviales ol la
chasse est plus rentable vers les berges des fleuves ou la
p&che est plus facile. Tous les jours, les Mai huna peuvent
compter sur les ressources aquatiques pour leur alimentation
mais ils ne peuvent vendre le poisson, salé/séché ou fumé,
qu’en saison séche lorsqu’ils disposent de quantités
importantes gr&ce & la pé&che & la nivrée. Rien que le poisson
soit devenu une source alimentaire importante et la pé&che une
activité non négligeable, les hommes continuent de
s’identifier au modeéle du chasseur qu’est le héros culturel
sans deévelopper une image valorisatrice du pécheur ni
transformer les représentations du monde aquatique.

Les Mai huna pratiquent trois types de péche : la
péche au harpon, la péche a4 la ligne et la péche a la nivrée.

De tous les moyens de péEche, seul le harpon +fait
l1"objet dune réserve a 17égard des femmes, en raison
viraisemblablement de son aptitude & percer comme une lance.
Il ne leur est pas expressément interdit de s’en servir comme
il en est du fusil maisAelles n"en font usage qu’en de rares
occasions ou en l1°absence des hommes. Les femmes utilisent
leurs praopres lignes de pE€che, pour lesquelles elles se

fournissent en hamegons et fil & péche, ou elles emploient

24 Certains Mai huna, peut &tre plus malchanceux, ne peuvent
acheter des cartouches, d"autres s’endettent auprés d’un
patron pour obtenir un fusil et ne pouvant le rembourser &
temps s"en voient privés sommairement. Ce probleéme permet de
mesurer l1la notion de progrés et la marche irréversible de
l'histoire : aucun mai huna ne souhaite revenir a 173ge de la
sarbacane quitte a se priver de ce qui lui est cher, le
gibier.
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les plus petites lignes de leurs maris. Elles possédent leurs
propres plants de poison de pé&che, barbasco®s. Elles p&chent
pour les meEmes raisons gu'elles chassent, a savoir,
entretenir 1l unité domestique en 1’absence des hommes et
aider ceux—ci lorsque la faim se fait sentir. Il est fréquent
quun homme et une femme, au retour du jardin,’ péchent
ensemble sur la pirogue, 1°un en proue, 1%autre en poupe. Les
femmes sont associées & toutes les opérations de la pEche a
la nivrée et la pratiquent seules, lorsque les hommes sont au
loin.

Dans le domaine de la pé&che, les femmes ne sont pas
astreintes & des opérations "typiquement féminines", elles ne
sont pas priveées des moyens dont se dotent les hommes mais
elles limitent leurs efforts aux poissons de petite taille,
et elles y consacrent peu de temps en raison de lé
multiplicité des t&ches qui les attendent ailleurs.

La péche & la ligne, bai nogiyi®*, s’ est modernisée

avec l7introduction du métal et du nylon, elle n'a pas été
profondément bouleversée. Les hamegons bito ou bitose,
achetés ou fabriqués a partir de clous, ont remplacé : 1) les
dents de kinkajou ou de paresseux, travaillés en forme de

crochet de une a trois pointes pour ferrer les gros poissons;

25 barbasco : Longocarpus Nicou ;3 eo.

——

26 Le wverbe nogivi, "anzuelear", "p€cher a la ligne", ne
pouvant s employer pour la chasse, les Mai huna disent bai,
"gibier" d'oua bai nogiyi, plutst que yaribai, "poisson", qui
donnerait la forme correcte yaribai nogivyi.
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2) les pinces d’une espéce de fourmi sitaracuy®” sutfisantes
‘pour les petits poissons.

Le fil de nylon, bitome, remplace le fil de chambira
tordu, fukame=2®, |es instruments modernes simplifient les
préparatifs et 1le nylon donne au p&cheur 17 atout suppl émen-
taire de son invisibilité. Les cannes, bitovo, de différentes
tailles, proviennent des bambous que les Mai huna achétent
aux meétis car ils croissent sur les berges du Napoc et de
l1"Amazone, ou de tiges droites et flexibles qu’ils trouvent
en foret.

Deux variantes de la péche a la ligne sont pratiquées
a l'occasion. Dans la premiére, qui vise les petits poissons,
1 "hamegon est remplacé par un nid de fourmi, k3sera (non
identifiée), enveloppé dans des feuilles pour duper le
poisson qui est sorti de 1°eau au moment od il mord 1°appat.
Dans la <seconde, gui vise les gros poissons, la canne est
supprimée. Au coucher du soleil, le p&cheur tend en travers
de la riviéere ou au milieu des arbres inondés, une ligne
équipée de gros hamegons apbétés avec de la viande. Les
poissons—chats qui se sont laissés prendre sont ramassés au
lever du jour.

Les appdts, seélectionnés par 1le goit des poissons,
sont variables. En tout temps servent les appits de viande et

de poisson mais a 1la saison, les pEcheurs utilisent les

27 gitaracuy : makin@d "qui démange".

"hormiga que ostenta como un par de anzuelos en la cabeza,
los que producen dolor intenso en 1los seres humanos y es
preciso matarla para arrancarla del sitio de que se ha
pocsesionado” (Tovar 1966 : 187).

28 fukame @ désigne le fil d’Astrocaryum Chambira et celui de
Agstrocaryum huicungo.
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fruits de huiririma®®, du pachaca=®®, du chontilla=%, du
parinari=®® et de l7aguaje®*. Fins connaiéseurs des goiits et
des habitudes des poissons, les péEcheurs choisissent leurs
prises et se placent dans les points stratégiques, en amont,
en aval, dans les sous-bois, dans certaines rivieres... Il
'existe également des charmes de p@cheA - en particulier le
"piri piri pour sabalo®°", biako duri - qui ont les mémes
propriétés que les charmes de chasse quant & leuwr découverte
et & leur usage, mais le pécheur ne peut les planter dans
lgspoir den garder le bénéfice en permanence.

La p&che au harpon, bai hfsoyi, est assimilée & la

e

chasse & la lance, en raison de 1l instrument gqui est manipulé
wisako, et permet d atteindre les espeéces les plus grandes :
gymrnote, caliman, poisson-—-chat, paiche. Laorsque les femmes
utilisent le harpon, elles ne visent jamais ce type de proie
quii peut se révéler €Etre un dangereux adversairese et faire
chavirer la pirogue. Elles s'en servent pour harponner les
'poissons, empolsonnés au barbasco, qui flottent & la surtace
de 17gau. L’arme ne leur sert pas & donner la mort comme elle
y est destinée par les mains des hommes. Ceux-ci pratiguent
volontiers 1la p€&che au harpon, le Jjour pour les Qgros
poissons, et les nuits sans lune, ou a 1 heure ou elle est
cachée, pour tous les poissons qui se profilent dans le
faisceau lumineux de leur lampe électrique. La pé&che nocturne

a lieu 1lorsque la péche ou 1la chasse diurne ont é&te

29 huiririma, Astrocarvum Jauwari : biri fis pachaca, Mimosa
L. : gtvo nig chontilla, casha cafa, genre de Bactris 7 :
arogara bi fi; parinari, Couepia sp. : be dei #i; aguaje, ne
Ai : Mauritia flexuosa.

20 Brycon sp.
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infructueuses et, & la saison des sabalos (mai-juin) sur leur
lieu de ponte.

Tres récemment s°est introduite 1la technique de 1la
peche au filet, matersi €0 i, que les métis riverains des
grands fleuves pratiquent couramment. Le filet, acheté ou
tresse par les hommes avec des fils de nylon spéciaux, est
lancé par un ou deux hommes sur les bancs de poissons qui
remontent ou descendent la riviére au moment du frai.

La péche est habituellement 1le fait d une personne
seule ow d'un couple sauf en saison séche au moment des
péches a la nivrée (eo evi, ”mettre'le barbasco") qui se font
toujours collectivement. Cette péche est saisonniére et
épisodique tant parce qu'elle repose sur des conditions
climatiques particuliéres que pour permettre & 1la faune
aquatique de se rétablir aprés les effets draconiens du
poison.

Le mythe raconte que 1le poison fut dorné & un homme

par une femme-—-cannibale kKobiro, sous 1l17aspect d'un b&ton

déromme "celui qui fait sécher les mauvaises herbes" dont
1l effet  fut d*assecher la riviéere. Cette femme est
aujourdhui la "meére" des lacs et des lagunes qui sont, avec

les portions o0 la riviére est trés basse, les points d’eau
o se pratique cette forme de p&che. C’est par métaphore que
le poison seche la riviére : il nest employé, en effet,
gu’en saison séche et il asphyxie les poissons comme s'ils

étaient privés d’eau. La racine de barbasco, martel ée, dégage

un precipite blanc lorsqu’elle est plongée dans 17 eau. Ce

lait est mortel pour les poissons comme pour les humains qui
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s'en sefvent pour se suicider. Son effet est rémanent et il
est interdit aux femmes enceintes et allaitantes de 1le
manipuler, ou de consommer des poissons tués de la sorte,
sous peine de se dessécher intérieurement et de tuer le bébé
quelles portent. Les femmes “ordinaires" peuvent le
manipuler, le planter, l1’extraire, le marteler et le diffuser
& 17 égal des hommes.

Une peche a la nivrée attire toujours beaucoup de
monde depuis les membres d une unité domestique Jjusqu’a
lensemble de la communauté. Flus grand est le nombre des
participants, plus stricte est 1la répartition des t&ches
entre les hommes et les femmes. Chaque unité conjugale
apporte son lot de racines de barbasco, sa force de travail
(hommes, femmes et enfants), et ses instruments (paniersy
machettes, harpons). 8i la péche se déroule sur la riviére
elle-méme, tous jbignent leurs efforts pour construire ou
consolider & partivr des troncs écroulés, deux barrages, en
amont et en aval, afin d'éviter une trop grande dilution du
poison et d'emp&cher la fuite des poissons.

Les hommes martélent les racines et diffusent le
poison dans l1l7eau, a pied ou en pirogue. Guelques instants
aprés, les poissons asphyxiés remontent &4 la surface, et
chacun se preécipite pour en attraper autant qu’il peut dans
une atmosphére de joyeuse compétition. Si la p&che se déroule
dans un lac, les couples se déplacent en pirogue. L homme, en
proue, harponné et la femme, en poupe, écaille et vide les

poissons.
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§'il y a peu de monde ou si les femmes sont seules, la
division des t&ches s’estompe et c’est a cette occasion que
les femmes peuvent harponner eﬁactement comme les hommes le
font.

Ce type de p&che est treés rentable & court termé31 et
ce sont des pirogues pleines de poissons qui rentrent le soir
a la maison et quelquefois pendant deux Jjours et nuits.
L"abondance suscite la générosité et, si chacun est “"proprié-
taire” de ce qu’il a su prendre, il est normal de
redistribuer les prises entre parents pour les équilibrer en
guantité et en qualité. Les personnes qui nont pu participer
& 1 operation recoivent leuwr part, les alliés et les co-
parents sont servis, les repas collecti+s se ﬁultiplient, et
ce qui reste peut servir a4 faire une minga ou peut Etre
vendu. Les poissonsl sont immédiatement préparés par les
temmes pow €Etre cuisinés, et salés, séchés au soleil ou

fumés par les hommes.

La chaése et la p€che sont les activités habituelles
des hommes que les femmes aident, remplacent ou complétent.
Le type de chasse et de p€che que pratique la femme de son
propre chef est semblable a celle gque ferait un adolescent
qui nest pas encore en pleine possession de sa force
physique et n;est pas doté des instruments qui sont les

symboles de sa virilité. Far ailleurs, la femme accomplit

31 Le poison tue tout ce qui respire dans 1 eau et son emploi
incontrclé menace 1la reproduction des espéces aquatigues.
L usage excessif qu’en font les meétis a conduit le
gouvernement péruvien & interdire la p&che & la nivrée comme
la péche a la dynamite.
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dans le champ de 1la chasse et de 1la pfche masculines les
tdches auxquelles la "prédisposent” d7une part, sa relation
avec "l1intérieur" - le vidage des animaux tués et tous les
préparatifs de la cuisine, écaillage, brilage des poils -
d’autre part, sa subordination & 1l1'homme : les té&ches
déléguées par 1 homme et 1le transport des animaux. Lorsque
1*homme chasse seul, prés de la maison, il rameéne 1% animal
entier non vidé, A& 1’exception du tapir, trop lourd pour &tre
ainsi traité. Lorequ’il est au loin et sans femme, il vide la
bEte lui-meme et accomplit tout ce que fait la femme
habituellement.

Lees différentes opérations sont récapitulées dans le

tableau suivant



TAELEAU N°S:

Division sexuelle du travail de chasse et de piEche

HOMMES FEMMES

Fabrication des instruments:

—de chasse + Q

-de p&che + -
Utilisation des instruments:

—-de chasse + 0

—-de pé&che + -
Abattage:

—-du gros gibier + 0

-du petit gibier + -
Fortage: + +
Vidage:

—du gibier - +

—du poisson 0 +
Lavage du gibier et du poisson: - , +
Dépegage:

—du gibier + 0

—du poisson + -
Deplumage: Q +
Dépouillement,
Travail des peaux: + O
Conservation:

-Salage: + -

—-8Séchage: + -

-Boucanage: + -
Cuisine:

ordinaire Q +

cérémonielle (viande) + -

Légende: 0O: Non participation.
—-: Farticipation secondaire.
+: Farticipation principale.



481

7-2.2 : La cueillette.

Les Mai huna utilisent de fagon intense toutes les
ressources du milieu powr la construction des maisons, 1la
fabrication des pirogues et des rames, l1'artisanat domestique
et la confection des outils et enfin pour l17alimentation. Les
operations de cueillette incluent tous les produits dorigine
végétale ou animale gue les Mai huna prennent dans la forét :
cherchent et trogvent, dans le sens du terme mai huna employé
pour la cueillette, hiayi.

Le travail de cueillette est mené par les deux sexes,
conjointement ou séparément. Sépareément, les hommes et les
femmes recueillent les produits gu’ils emploient dans le tra-
vail artisanal et les hommes sont chargés de rapporter la
plupart des matériaux nécessaires a 1" édification de la mai-
son. Les feuilles du toit, ainsi que le miel et les produits
alimentaires végétaux sont cueillis par les hommes et les
femmes. Celles—-ci peuvent assurer ceules 1% approvisiocnnement
de 1la maisonnée en fruits sylvestres et elles saont
responsables de la recherche des larves comestibles.

Les Mai huna ont une idée claire de ce qu’ils
cherchent en for&t lorsqu’ils se lancent dans une opération
de cueillette de telle sorte qu’ile ne reviennent jamais
bredouilles, d*ol le terme "chercher/trouver'. FPar ailleurs,
dés quile partent en forét - lieu de cueillette - ils sont
toujours disposés a faire la chasse aux rongeurs méme sSi
1"homme ne prend pas son fusil mais porte une hache pour

abattre les arbres a fruits. La cueillette n"est pas, comme
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la chasse, une opeération hasardeuse (sur le plan du
rendement) et les Mai huna parcourent un territoire balisé.

Certains produits sont 1°objet d’une recherche sélec-
tive. C'est le cas des arbres, destinés & la construction des
maisons et des pirogues, qﬁi doivent répondre & certaines
conditions de résistance, de longueur, de droiture et de dia-
métre. Les hommes sont seuls responcsables de leurs choix en
la matiere. Le repérage est fait au cours d une expédition de
chasse ou & l’occasion dun quelconque déplacement en forédt.
Les troncs sont marqués & la machette tant pour identifier a
l1odeuwr 1 espéce a laguelle ils appartiennent, que pour les
retrouver sans erreuw et signaler a autrui qu’ils font
l1°objet d’une préemption. Le Jjour venu, 1*homme part seul
abattre les arbres choisis ou bien il sollicite de 1 aide en
organisant une minga. Les arbres sont écorcés sur place et
amenés par portage et flottage jusqu’au site de la maison. Il
arrive que 1 homme dégrossisse 1 arbre sur place pour en
faire une pirogue avant de demander & nouveau de 1l aide pour
porter 17 arbre jusgu’a un lieu plus propice a 1%achévement du
éravail et la mise a 1°eau.

Certains produits sont recueillis systématiquement, a
chaque sortie en forgt. Tel est 1le cas des lianes, utiles
pour les ligatures, et des résines employées pour le
calfeutrage, 1" étancheité et pour 1°odeur de leﬁr fumeée qui
écarte les mauvais esprits. Une expédition de chasse sur les
lieux éloignés o0 se trouve l7argile & poterie est toujours

mise & profit par la femme pour en faire provision.
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Au gré des besoins, 1*homme ramasse les bois qu’il
transforme en outils et les lianes et écorces qu’il utilise
pour tresser les paniers, doru, les couleuvres A& manioc, ao

eobt, les nattes pour dormir, et les tamis, hih&b4. La femme,

elle, prend 1°’écorce d’apacharama>® dont elle mélange les

cendres a l’érgile pour faire les poteries et elle coupe les
Jjeunes pousses de palmier chambira dont elle extrait la fibre
des hamacs, des cordes, des sacs de portage et des
cartouchieéeres qu'elle fabrique.

A la saison, les haommes et les femmes partent ensemble
récolter les fruits sylvestres dont 1ils sont friands :

aguaje, leche-caspi, naranja podrida, parinari, metohuavo,

almendra, shapaja., chambira huayo, ungurabui, azucar huavo,

chimbilla, fruits de 17arbre & pain®=... Flusieurs techniques
de cueillette sont applicables selon les espeéces, leur
abondance, leuw rythme de  production et leur situation par
rapport a 1" environnement, élevé ou épineux...Le plus
souvent, l1*homme abat le tronc & la hache, c’est le cas des

palmiers Astrocaryum, Mawitia et Jessenia trés nombreux dans

leurs régions, et des arbres inaccessibles autrement. Sinon,
il grimpe a&a l*arbre et décroche les fruits de la branche ou
bien il monte sur un arbre proche et armé d’une longue perche
que lui tend sa femme, il gaule les fruits. La femme ramasse
les fruits & terre, en prenant soin de n’en laisser aucun a
terre, et elle les met dans son panier. Si deux paniers sont

remplis, l1>homme porte comme sa femme, sinon elle seule

2 apacharama : naso fi : Licania elata.

2% La liste des fruits et les identifications botanigues sont
données en annexe IS.
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assure le transport. Elle marche derrieére, courbée sous le
poids tandis que 1 homme reste disponible, l°ceil en éveil,
le pied alerte et la main libre pour compléter,
éeventuellement, la cueillette. I1 est trés fréquent que deux
femmes, en général meére et fille, partent la hache sur
17 épaule, cueillir les fruits mirs apergus dans un périmetre
proche de la maison (moins de 2 heures de marche). Elles en
profitent pour se livrer & l°opération typiquement féminine
gu'est 1 extraction des larves de palmiersS4 dont elles
raftfolent tant qu’elles en mangent plusieurs crus au moment
ot e€lles les extirpent du tronc en voie de putréfaction.

Le miel fait l1°objet d’une recherche attentive. Il est
recueilli dés que les abeilles donnent 1le signal gu’il est
prét en wvoletant autour de la ruche comme si "elles étaient
saociiles de masato”". Les Mai huma connaissent sous le m@mé
NOM, O&, les abeilles pacifiques, Melipona, qui font leur
ruche dans le creux des arbres et les abeilles agressives,
trigona, qui édifient leur ruche en hauteur et a l7extérieur
des arbres. Les ruches portent des noms distincts. La récolte
du miel des premieres faisait 1°ocbijet d’un cérémonial
particulier gqui est aujourd’hui en partie intégré dans le
rite de prémices du manioc. Avant de mettre la main, les
hommes baignaient le pied de l1’arbre et chantaient le chant

des abeilles pour que le miel soit abondant.

34 suri @ npebiaki, "peére de 1°aguaje", larve de coléoptere.



Da gono ntki ¥kt

Da gono ntki Tkt

Bo hai yero dea da beyo gua daiht

Da gono ntki ¥kr

Bo hai yero dea da beyo gua daih¥

Celui qui dit gu’elles dansent leur biére,
Celui qui dit gqu'elles dansent leur biére
Toute blancheur elles viennent et entrent
Celui qui dit qu’elles dansent leur biere
Toute blancheur elles viennent et entrent

Le couplet est répété quatre fois.

Fuis les hommes recueillaient 1le miel, le transpor-
taient dans un réceptacle de palmier Iriartea et 1le
déposaient dans les marmites de terre. Aujouwrd hui, ce miel
est recueilli sans formalité. Sa douceur est trés appréciée
sur le marché d°Iquitos.

Le miel des abeilles trigona demande un travail
important pour lequel la collaboration des femmes est
bienvenue. Si un couple prend 1'initiative de récolter le
miel, il invite des parents et en particulier des femmes & se
jGindFe & lui. L homme commence & abattre 1l arbre & la hache
pendant que les femmes amoncellent de grandes quantités de
feuilles de palmier séches et préparent un bourbier. Dés que
l1"arbre frémit et menace de tomber des milliers d’abeilles
(arambaza) se précipitent pour attaquer les ‘"ennemis". Les
femmes approchent alors, les torches de feuilles dans les
mains et couvertes de boue de la t&te aux pieds pour se
protéger des morsures non venimeuses mais agagantes de ces
abeilles qui ne l&chent pas prise. Gr3ce au feu et A& 1la
terré, elles parviennent preés de la ruche et recueillent les

rayons que découpent les hommes ou qu'elles arrachent elles-
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mémes. Le travail fait, tout le monde se precipite dans 17 eau
pour enlever les tétes d abeilles prises par centaines dans
les cheveux et dans 1les vé&tements. Fuis 1les femmes se
répartissent équitablement le miel, et 1les rayons qui
contiennent les larves et une matiere blanche, treés
fortifiante, dénommée "merde d abeille”, ¥ta oa.

C’est 14 1"essentiel des opérations de cueillette que
ménent aujourd’hui les Mai huna. Elles étaient autrefois
beaucoup plus variées avec la récolte notamment de plusieurs
types de racines alimentaires qu'ils ne consomment plus du
tout. S5i les deux sexes sont impliqués dans la cueillette au
sens large, les femmes ont presque totalement en charge, de

fait, la récolte des produits alimentaires.

~J
1
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i
-
m

jardinage.

A la différence devla chascse et de la péche, activités
simultanément laborieuses et plaisantes, 1 essartage est pour
les Mai huna un véritable travail dont 1le mythe retrace
l1’ocrigine. L humanité acquit 1les plantes cultivées par
l'entremise positive des femmes (cf.M.13, 14, 15 en annexe
3), mais la difficulte du travail gque requiert leur
reproduction_est aussi totalement de leur faute. Les hommes,
qui sont aujourd’hui amenés & coopérer & plusieurs titres,
regrettent le temps ol uné seule femme faisait tout 1le

travail.
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L'’origine du défrichage (M.18).

Maineno rencontre dame-daguet, fama, qui est en train
de défricher son jardin. Il lui propose de devenir sa
femme et elle accepte. I1 lui demande comment elle
fait pour défricher le jardin et comment elle nourrira
ses enfants laorsqu’elle en aura. Tous 1les deux se
mettent & défricher un nouveauw jardin.

Maineno défriche avec une massue de huacrapaona
(Iriartea) et il avance trés vite "tice ¥ise Uise
tice". Daguet se contente de gratter le sol avec ses
ongles "soi soi soi soi" et elle n*avance pas du tout.
I1 lui demande d’aller plus vite:

- "Allez avance!"

Mais elle n’avance pas du tout. I1 lui dit alors :
- "Jamais tu ne pourras deéefricher de jardin pour
nowrtrir tes enfants! Tu seras daguet et tu vivras dans
cette partie de forét oda poussent les palmiers yarina
(Fhytelephas) tu 1la défricheras avec tes ongles en
tournant en rond "soi sci soi soi"!'"

Daguet répond : "C'est bien, je vais §tre cela '"“.
Maineno part plus loin, il la laisse racler seule.

L'origine du brilis (M.19) .

Maineno parle (en pensée) a la femme—-tison, Toa togu
ake, "mére des tisons" gui tremble de peur. Il lui de-
mande si elle na pas froid et 1lui conseille de
s approcher pour se rechauffer>S, Sur ces pensées, il
s*endort et au miliedu de la nuit, elle vient le
toucher de sa main briilante. Maineno demande :

= "Bui vient me toucher de la sorte 7"

Elle lui répond qu'elle a entendu ses peroles et
quelle vient le réchauffer. Ils parlérent ainsi toute
la nuit...

Le lendemain, ils déboisent un grand jardin et ils
vont le briler. Elle lui dit :

- "Allons briler notre jardin'"

Elle va d’un csoté et de 17autre, elle va toute seule.
Son mari allume le feu puis va voir du csté de sa
femme ce qui se passe. Il ne voit que du feu du coté
de sa femme, tous 1les buissons sont embrasés, elle
brile en remuant comme il faut, tous les troncs sont
enflammés. GQuand le jardin est entiérement brilé, elle
va le voir et s"assied pour 1°attendre. Elle s’assied
de son coté. Il revient et lui demande si elle a fini.
Elle répond que tout est fait.

Maineno veut alors 1’emmener se baigner et ses belles-
soeurs lui proposent de se jeter dans 1’eau tellement
il fait chaud. Elles 1’emménent au port et elle se
baigne avec les autres, sans metttre 1la t&te  dans
l1’eau. Les belles—soeurs insistent pour gu’elle nage

35 Le
nous"

mythe fait un jeu de mot entre kuenayo " réchauffons-

et nuevayoc "faisons 1’amour”.
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mais elle refuse en alléguant gqu'elle ne sait pas
nager et quielle ne veut pas se mouiller plus haut.
Flus elle refuse, plus les belles—-soeurs insistent,
pour finir, elles la poussent et lui enfoncent la t&te
sous 1'eau. La femme-tison a disparu. Elle ressemblait
a un tison éteint, elle était toute noire.

Si elles navaient pas fait ga les jardins briileraient
seuls et tout le travail se ferait en un seul jour.

L’origine des semailles (M.20)

Maineno poursuit son chemin et rencontre dame crapaud,
Géke. GBke fait tout pour lui, elle seme, elle plante
toutes les boutures.

5711 avait gardé cette épouse nous n'aurions rien eu
a faire. Comment faicait-elle pour tout planter?

Une femme est venue tout bouleverser. Elle avait ses
régles et cherchait une écorce d'arbre. Elle a trouvé
1" écorce et sous 17 écorce était Geéke, la soeur de son
pere, qui s"est fachée :

—"ue penses—tu chercher dans les arbres, sous les
écorces? Tu cherches les crapauds qui chantent sur les
collines?™ Ce n'est pas mol qui souffriral pour manger
les mauvais jours!

Sur ces mots, elle a sauté de son arbre et elle est
partie pour toujours.

Le mythe montre que le jardinage va de pair avec la
fondation d’une cellule familiale et que les femmes jouent un
rsle particulier, notamment dans 1la perspective de nourrir
les enfants. La culture des plantes et 1°élevage des enfants
constituent les deux aspects 1les plus importants du travail
des femmes et il semble que 1 horticulture est impartie aux
femmes en taison des affinités, pensées par la culture mai
huna, entre 1les deux domaines de 1la reproduction (ct.
chap.6). Les femmes sont des horticultrices moins parce
gu'elles portent les enfants qgue parce qu’elles sont en

devoir de les nourrir. Chronologiquement, les produits du

Jardin se substituent: au 1lait maternel, ohe qgono. mais
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symboliquement, les biéres, gono, que les femmes produisent a
partir des ¢léments de base du Jjardin (manioc, bananes,
pifuayos, mais) et qu’elles transmettent aux hommes, sont
comme le lait maternel (cf. chap. 4). C'est donc lé respon-
sabilité nourricieére des femmes et non leur moindre mobilité
liée a 1la maternité répétée qui motive 1leurs fonctions
d'horticultrices (cf. Sanday 1981 : 77 et la question de
1"immobilité des femmes in Testart 1986 : 15-19). Les Mai
huna établissent wune relation symbolique entre la gestation
d'un enfant et la cuisine (gf.chap.3), deux processus de
transformation qui sont principalement assurés par les femmes
a partir d un apport conjoint des hommes et des femmes. Cété
cuisine, les produits du jardin repreéesentent la part des
femmes, par rapport aux produits masculins que sont le gibier
et le poisson, tout en symbolisant les mécanismes de la
reproduction.

Comme 1°acte reproducteur ne peut tre le fait d7un
seul sexe, en application de la logique mai huna de la compa-—
tibilité des contraires, pour des raisons biologiques, et
parce que les hommes tiennent & marquer leur participation
dans un processus en apparence seulement féminin, le travail
horticole est sous la responsabilité principale mais non
exclusive des femmes. De méme que 1’homme "ouvre" la femme et
dépose sa semence pour qu’elle la transforme en enfant, il
deboise la forét et amorce les différentes étapes du travail
avant de laiséer le jardin aux mains de son épouse qui méne

les plantes & maturité.
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L horticulture est un des fondements de la société mai
huna et ses produits sont destinés a la reproduction élargie
de 1%unite conjugale qui ne vit pas isolément. . La
consommation collective des produits du jardin, consolide les
rapports de parenté et d'alliance par 1la célébration,
notamment, de grandés fétes de boissons et de rites de
prémices. La nécessité de faire des Jardins de taille
respectable, afin de satisfaire ce besoin social, a conduit
les Mai huna & établir des formes collectives de travail, au
sein de 1°unité domestique et de 1°ensemble résidentiel. Ce
type de collaboration se pratiquait autrefois dans le cadre
de la grande maison qui comptait plus de membres que n’en a
l17uniteé domestique®®e zujourd’hui.

Une nouvelle forme de travail collectif est apparue
avec les percpectives de commercialisation de nouveaux
cultigénes, tels que le riz et le jute, treées demandés sur le
marché régional=7, Feu de maisons se sont lancées dans ce
type de production commerciale, & cause de la résistance des
hommes & se convertir en agriculteurs. Mais la poscsibilite
d utiliser cette production marchande a des fins
collectives™® a conduit & la définition d’une "politique de
chacra communale" par extension du systéme de la minga &

l1"ensemble de la communauté. Les femmes sont plus astreintes

J6 L’unité domestique désigne 1’ensemble des co-résidents
d*une maison qui se réunissent autour d’un méme feu.

37 Les patrons riverains avancent les graines et s’engagent &
acheter la totalité de 1la reécolte A& un prix garanti,
inférieur de moitié au prix défini par les organisations de
producteurs. :

38 Définies sur le modele des villages métis voisins, A&
savoir, l1’infrastructure scolaire et sanitaire.
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que les hommes car elles sont obligées de faire du masato
pour accompagner le travail, tandis que les hommes ne sont
nullement obligés de donner du gibier pour 1le repas qui

disparait dans ce cadres®,

A L’organiéation des essarts.

Chaque unité conjugale, appartenant & une unité domes-
tique, posséde plusieurs chacras<e, yia, sur lesquels
travaillent en barticulier l1"homme et la femme qui en sont
propriétaires, da vio akt, da vio ako.

Les Mai huna distinguent S types d essarts selon leur
productiviteé lessart nouveau, mamavio, en cours de

preparation et de plantation; l1°essart croissant, mamavio doe

etah?, encore non récolté;y 1’essart productif, yio ou yio doe

&h¥, "jardin que 17on mange"; le vieil essart, purma®?, i

vyig, ol l7on reécolte encore des bananes et des fruits; le

pifuaval, tne vyio, o4 comme son nom l17indique ne se trouvent
plus que des pifuayos (fruits du palmier RBactris) et
éventuellement du barbasco "qui ne sait pas mouwrivr".

Les Jjardins défrichés, plus facilement, dans les

basses terres inondables permettent une polycul ture

32 L7originalité d7une production collective dans le systéme
mai huna pose divers problémes d'organisation effective du
travail pour transformer 1% accord tacite en mobilisation
réelle : définition de la personne chargée du contrsle,
participation égale des individus, utilisation de la récolte
et de son revenu...Ce type de problémes s’inscrit dans
1’analyse qu*’a développeée S.Dreyfus-Gamelon en 1978, sur
l1"aptitude des essarteurs a s’adapter & de nouvelles
contraintes éconoamiques. .

40 chacra: terme d'origine quechua qui désigne le jardin en
Amazonie péruvienne.

41 Purma, d’origine quechua désigne la friche en Amazonie
péruvienne.
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restreinte (absence notable des arbres fruitiers et des
plantes hallucinogeénes et narcotiques) ou la monoculture du
riz, du Jjute, du mais ou du manioc?2. Les jardins défrichés,

avec plus de peine, dans les terres hautes, ai t3ti vio,.

permettentlles polycultures les plus variées et associent
principalement, manioc, bananes, taros, patates douces,
ignames, arbres fruitiers et plantes hallucinogénes et
narcotiques. En raison de leur sédentarisation, les Mai huna
remettent souvent en culture des jardins abandonnés depuis =0
a 30 ans, sans que la productivité en souffre, semble-t’il.
I1 lewr arrive également de semer, en polyculture, un jardin
cultive, 1" année précédente, en monoculture, en préparant le
terrain par désherbage et briilis. La rareté des sols les
conduit cependant A& ouvrir des terrains vierges en amont de
leuwr reésidence principale od ils installent une résidence
secondaire qui sert également de camp de chasse.

L ouverture d’un nouvel essart et le choix du sol sont
fonction de la& productivité de 17essart "que 1’on mange" et
en particulier de 17état du manioc. Un jardin est laissé en
friche apres la deuxiéme récolte de manioc, et dés le "re-
bouturage” du manioc, il convient de déboiser un nouvel
espace. Lorsque les productions de deux essarts se

chevauchent, le Jjeune manioc sert & la cuisine et le vieux

manioc est destiné & la transformation en farina<S, Les Mai

42 Ces derniers jardins sont nommés par référence a la plante
cultivée seule, dans 1°ordre : arroz vio, yute vio, bea yio,
haso vio.
4% farina : la farine de manioc, obtenue par le rouissage et
la torrefaction du manioc, se conserve plusieurs mois si elle
est & 17abri de 1°humidité. C’est la nourriture de base des
chasseurs au cours des expéditions lointaines.
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huna considérent que le premier manioc, destiné au rite de
pré%ices, est ﬁﬂr apreés § mois et que la production totale (y
compris le '"re-bouturage") ne peut durer plus de deux ans<<,
C’est donc tous les ans, peu avant les saisons séches de
déecembre-janvier et d’ aociit—-septembre, que les Mai huna

défrichent la forét.

B : Le déboisement, yio kueyi.

L abattage des arbres est une activité exclusivement
masculine & laquelle s entrainent les adolescents deés 17&ge
de 10 éns. C'est le motif le plus fréguent pour organiser une
minga. L hete demande aux hommes invités dapporter leur
force et leurs instruments, haches et machettes, il fournit
la pierre pour affuter le métal. L hstesse invite les femmes
a débroussailler le terrain et sert 1la biere gu'elle a
préparée en grande quantité.

A 1 exception des especes présentant un inter@t
alimentaire, tous 1les arbres sont abattus selon un plan bien
reglé. Les plus minces sont entaillés d’un coup de machette
pour que 1" abattage des gros les entrainent dans leur chute.
Les plus volumineux sont attaqués & plusieurs et ceux dont
les racines tabulaires posent probléme sont entourés d®écha-
faudages succincts permettant d atteindre 1le +fit aminci.

Depuis que 1la hache de fer est acquise, les Mai huna

44 Les Bora agissent de manieére semblable. Ils abandonnent
leurs jardins de manioc en l’espace d’un an et ne récoltent
Plus le manioc des jardins de polyculture aprés I ou 4 ans en
raison semble-t*il de 1la baisse de productivitée 1liée A&
l"épuisement du s0l et de 1°invasion des mauvaises herbes
(Denevan & al. 1984 : 3I53).
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n'utilisent plus la hache de pierre, ni le martelage du tronc
a4 coup de massue,.ni la technique du feu entretenu au pied de
l17arbre jusqu’a ce quil tombe.

Ce travail, relativement dangereux si 17on tient
compte du degré d'ébriété dans lequel il se pratique et de
1" abondance des serpents et des fourmis venimeuses,
s’accomplit en présence des femmes et des enfants, dans la
joie et les cris, qu’ils soient davertissement, ai A{3 A{i&

i4, ou de douleur, akii, a¥ii.

o}

C : Le défrichage, yio teétoyi.

Les essarts les plus petits peuvent &tre défrichés par
le seul travail de 17unité coﬁjugale mais 11 est tres
frequent que les femmes soient chargées de défricher pendant
que les hommes abattent les arbres. Dans ce cas, les hommes
et les femmes travaillent dans deux endroits du futur jardin
pour éviter les accidents. Le défrichage et le
debroussaillage se pratiquent & la machette par une technique
trés simple consistant & couper tout ce qui se, présente
devant soi. ©Si les hommes collaborent, au début d une minga
d”abattage par exemple, ils forment une ligne qui avange & la
rencontre de celle des femmes. Lorsque le travail est fini,

les femmes passent apreés les hommes pour ébrancher les arbres

et faciliter le séchage des feuilles.

D : Le brilis, yio tovi.
Cette opération est rarement le fait d'une minga sauf

pour les inconditionnels de ce systéme ou lorsque la femme ne
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peut compter sur l1°aide de personne. L homme aide son épouse
au début, puis il laisse faire les femmes qui s’ entraident au
sein de 1°unité domestique.

Le brilis du jardin se compose de deux opérations
successives ¢ la reéunion des branchages, tegovi. et 1la
combustion des biichers et de 1’ensemble, %tovi. Les mémes
gestes harassants sont répétés plusieurs jours, avant 1%ar-
rivée des pluies, jusqu’a combustion totale car les Mai huna
aiment planter un jardin parfaitement briilé, & la différence
des Siona—Secoya (Vickers 1976 : 76) ou des Achuar (Descola
1983%7a ¢ 213). Ils attendent le plus longtemps possible pour
que le soleil séche bien les arbres coupés mais surveillent
attentivement les nuagesAet le vent pour éviter gue la pluie
ne ruine le bénéfice de 17 attente.

Le jour venu, les femmes partent ensemble avec les
enfants, les hamacs, et 1les marmites pour manger sur place.
L' operation est pénible. La chaleur est insoutenable prés des
biichers, le sol est hérissé de branchages et d'épines qui se
tfichent dans les pieds nus et il faut se baisser, ramasser,
briser en morceaux, transporter, entasser... Elles sont treés
vite noires de la téte aux pieds, & l’image de la femme-tison
du mythe.

Les Mai huna considérent que le brilis est indispen-
sable & 17 amendement du socl, pour toutes les plantes et en
particulier le tabac, les taros, les ananas et les avocats
(cf.la contrbverse sur ce sujet, in Descola 1987a : 219).

Avec le brilis, le jardin prend définitivement le pas

sur la forét et 1 espace est bien démarqué. 11 a souvent une
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forme rectangulaire et deux acceés, au nord et au sud. Sa
taille, variable selon celle de l7unité conjugale et celle
des chacras du reste de 17'unité domestique, oscille entre
250 m* et un hectare. La surface est délimitée par une bande
de 2 a 3 métres sur le pourtour, qui fait office de ligne de
déemarcation et rapidement sé couvre d’une vegetation épineuse
et touffue. Celle—ci est doublée, veres 17intérieur du jardin,
d’une ligne plantée de manioc amer destiné & décourager les
rongeurs de goiiter le manioc doux. Les acces et les chemins
sont gardés libres et entretenus, 1les troncs, qui sont
utilisés au moment du transport des récoltes, sont écorcés et

entailles & la machette pour éviter les glissades.

E : Les plantations, tayi, huayi, oteyi.

Les plantations et les csemailles commencent justé
apres le briilis, au début des pluies. Ce travail est assuré
par le mari et 1la femme au début de chagque plantation
différente, et par la femme et sa fille, ou sa mére, pour le
reste. Il ouvre le droit & 1la "proprieté des Fruits" et
détermine les responsabilités pour 1'entretien, la récolte,
et l'usage. Les graines et les boutures sont préparées dans
la maison ou prises dans la chacra précédente (ou celle de la
mere de la femme) et elles sont transportées par le couple
sur le lieu du nouveau jardin.

Lorsque 1°homme et la femme travaillent ensemble, le

mari manie le b&ton & fouir, yao guitu h3 (simple morceau de

bois biseauté), ouvre le sol et la femme passe derriére poser

les graines ou introduire les boutures. S%ils travaillent
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separement, chacun peut faire les gestes de 1 autre. C'est le
plus frégquemment la femme qui manie le b&ton a fouir, et en
méme temps, séme et plante.

Les premieéres plantes introduites dans le jardin sont
les bananes et les bananes-plantains dont les Mai huna
connaissent au moins 16 variétés, différemment nommées. Elles
sont réparties sw l17ensemble du Jjardin, avec un espace
minimum de Z & 3 meétres entre chaque clone pour permettre ausx
rejets de repousser. Les espéces sont choisies en fonction de
leur goidt, de leur résistance, de leur mode de maturation et
des usages que 1°on compte en faire : consommation cuite,
crue ou en biére. Le clone est posé, selon le mode o tgtegi
"planter les bananes", verticalement_ dans le trou, la terre
est repoussée sur la base renflée.

Fuis viennent les ananas que les femmes plantent en
ligne serrée, le long des troncs d arbres : i¥%i t3vi,
"mlanter 17 ananas".

lLe temps fort du Jjardinage est 1la plantation du
manioc. Les Mai huna connaissent plus de 1S variétés de
manioc dousx dont plusieurs proviennent des plantations
meéetisses du Napo et du Futumayo, gra@ce aux échanges
matrimoniaux et commerciaux®®. Ils n'ont jamais cultivé, pour
leur alimentation, 1le manioc amer, hui_ h3so "manioc qui rend
malade". Le manioc est planté régulieérement sur toute 1la

surface de 17essart, avec un espace de 80 centimeétres & 1

45 Aux yeux des Mai huna, les métis sont "mesquins” et avares
car ils ne savent pas donner les boutures. Ils les vendent &

des prix relativement chers. Le mariage avec un métis permet

de récuperer des pousses "gratuites", qui sont, en fait, com-
penseées par des valeurs autres que monétaires.
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métre entre chague plant. La bouture, kiu t#ka, "biton coupé
par métal" est introduite "oeil en 17air" & l1'oblique dans le
sol  ouvert au baton. Cette opération, haso huéyi,
"percer/piquer (pour)le manioc" est semblable & la maniére
dont la seringue hypodermique perce la peau, huavi. Les
pluies referment la terre sur la tige, les premiéres feuilles
apparaissent apreés quelques jours. A la premiéfe recolte, 9 A&
12 mois aprés la plantation, les grandes tiges sont coupées
prées du sol, et fichées en terre avant d’&tre débitées en
trongons au moment du repiquage. Fresque en méme temps, et de
la mé&me manieére que le manioc, sont plantées les cannes a

sucre, yoko huavi.

Les cultigenes les plus importants sur le plan alimen-—
taire une fois plantés, les femmes poursuivent, & leur rythme
et souvent seules, les plantations des autres tubercules et
des fruits.

Les rejets de taros sont enterrés, k3ho tayi, ici et
la dans 1les coins trés riches en cendres et prés des nids de
termites briilés. Les patates douces sont plantées de la mé&me
maniére, yahi t3vi, en grande quantité. Les ignames aussi,
fahd t3yi, mais en moindre quantiteé car 1’ igname "rouge"
provoque des reégles abondantes chez les femmes et affaiblit
le cerveau tandis que 1’igname "noir" endort 1les jeunes
chasseurs de pécaris...

Selon la localisation des jardins, viennent ensuite
les plantations fruitiéres : papayer, palmier bactris,
uvilla, caimito, arbre a pain., guava, anona, sont les plus

fréguents dans les jardins éloignés, umari, manguier, mamey,
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goyavier, cacaoyer sont plantés dans les environs des maisons
comme les variétés sylvestres, aguaje, metohuayo, charapilla,
parinari...

Fasteéques, petits poivrons, haricots, café, avocat,
achira et arachides sont des plantes trés nouvelles, encore
peu appréciées et mal connues sur le plan cultural et alimen-
taire. Seules quelques familles en font 1l expérience. Toutes
les graines sont plantées selon le mode tayi au moment de la
consommation des fruits.

De tous les arbres fruitiers, le palmier Bactris est
1°cbjet des soins les plus poussés @ les novyaux sont
seléctionnes attentivement & partir de la couleur, de 1la
saveur, de la teneur en lipides et.de la taille des fruits
récoltés. Ils sqnt mis & germer tous ensemble dans un méme
trou et les jeunes pousses, apparaissant 65 & 70 jours apreés
(Blaak 1776 @ I, sont disposées dans tout le jardin. Ce
seront les derniers fruits que produira la chacra.

Les femmes plantent encore, le rocucou, le quisador
(colorant alimentaire et teinture des fibres) et les calebas-—
csiers.

De leur coteé, les hommes plantent le tabac, le yagé de
deux varietes, le brugmansia (toe), les plantes magiques de
chasse et le barbasco. Ces plantations suivent le mode t3yi,
"enterrer". 11 semble qu’autrefois, les hommes étaient
chargés des plantations de pifuayos et de mais et qu’ils
mettaient leurs propres plantes & 1%écart du regard des

femnes.
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Le mais est planté, bea oteyi ‘'"danser le mais", par

1’homme et la femme lorsque tombent (au mois d"aoiit) les

feuilles de 17arbre (non identifié), menese fi. Les grains

sont plongés dans 1*eau une nuit, et déposés par lot de trois
dans les trous régulieérement espacés. Les trous ne sont pas
refermés. Le riz et le jute sont semés de la méme manieére.
Ces essarts de monoculture abritent quelque?ois des plants de
canne a sucre.

Les femmes " Mai huna ont certaines pratiques magiques
pour assurer la qualité et 1°abondance des récoltes. Elles
s"abstiennent d'uriner et de déféquer pendant les plantations
et trois heures aprés. Ceci est particuliérement important
pour les bananiers qui, autrement, sont mangés par les vers,
exsudent un liquide semblable & 1°urine, et s’écroulent. Four
éviter les picotements dans 1la bouche dus & 1 acidité de
1" ananas, et les démangeaisons de la chair du taro, elles se
ri&pent la langue avec un petit b&ton, au moment d’introduire
les boutures dans le sol. Fouwr que les tubercules de manioc
soient grands et tendres, il est nécessaire de se reposer
dans le hamac, au moins deux -heures aprés le travail. Enfin,
elles ne plantent jamais au moment ol elles ont leurs régles,
"voient la 1lune verte", mais toujours en lune montante ou a
la pleine lune.

Les hommes, eux, développent des pratiques plus com-—
plexes en direction des '"méres" des plantes cultivées, au
moment des rites de préhices, afin d assurer la reproduction
du fruit qui motive la f&te et celle de la société dans son

ensemble (cf. chap.é6 et infra)
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F: Entretien, babayi, et récoltes, kueyi,Gtayi,kdayi.

Le jardin est soigneusement entretenu pendant un &
deux ans, & moins que la femme ne sbit malade car personne ne
déesherbe & sa place.

Les femmes consacrent plusieurs heures par jour a ce
travail. Elles détectent les plantes malades, extraient les
vers qui les rongent ou les abattent. Elles surveillent le
passage des rongeurs et de tous les déprédateurs. Elles
tentent de les piéger ou demandent a leurs maris de faire le
guet la nuit pour les tuer au fusil. Elles arrachent & la
main ou a la machette les mauvaises herbes cqurantes. I1 en
existe guatre catégories : taya, genre de gazon dru, est issu
de la téte dune femme—-cannibale décapitée par son gendre,

mimiri sont les fougéres rampantes, duri, les cypéracées

(certaines n’ont pas d usage), atikuara, les plantes
coupantes. Quelques mois sans désherber et les plantes
cultivées sont envahies par une végétation épaisse et

spineuse treés variée. Le reméde est 17organisation d une
minga ot les hommes ét les femmes forment deux lignes cote &
cote, et avangent de front dans le taillis pour dégager les
bonnes plantes. Au milieu des mauvaises herbes se trouvent

plusieurs espéces magiques qu’il convient de traiter de
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maniere appropriée, pour jouir de leurs bénéfices ou éviter
leurs maléfices<e,

Le jardin est, en principe, ouvert & la consommation
par la réalisation du rite de prémices du manioc. Les
récoltes sont en majorité assurées par les femmes mais les
hommes participent treés activement aux transports des régimes
de bananes et des grands paniers de manioc, en particulier
lorsgqu’il est prévu d’en faire des boissons. C est ainsi
qu'ile sont seuls chargés de récolter le premier manioc, les
premiéres bananes, le premier mais et les premiers pifuavos.
Les bananiers sont abattus (kﬁ%yi) pour couper le régime et
laisser repousser les “"enfants", les racines de manioc, les
taros, ignames et patates dcuces sont arvachés du sol
(Gtaxi), les unes avec force, les autres doucement, les
fruits sont cueillis (kDayi) sur les arbres en gaulant ou'en
grimpant, les ananas sont tranchés (kiuyi) et les rejets sont

immédiatement remis en terre.

Tels sont les grands moments du Jjardinage mail huna.
Les femmes sont principalement impliquées en raison de 1la
variété des taches qu’elles accomplissent du début & la fin
du processus cultural et du temps quielles y consacrent

presque tous les jours. Les hommes sont concernés par les

446 Far exemple, il faut remuer le pied de la plante afa k3ho
"taro du serpent"” et se frapper les jambes avec 1la tige
coupée pour éviter les morsures de serpent, il ne faut pas
couper bainasu, venado ushu en quechua, (non ident.) qui
appartient & Gogobai, 1la "mére de 1la for€t", car elle
provogque des étranglements et des étouffements avec les
arétes des poissons et les fleuwrs volantes... Les feuilles
bik+ hada, gallinazo pango (non ident.) & 1’odeur détestable
compose un excellent reméde pour la grippe, d’autres servent
contre la gale, contre la fiévre ou comme tonique...
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opeérations les plus exigeantes en terme d"énergie physigue
immédiate, comme _l’abattage et 1le transport des charges les
plus lourdes. Il est remarquable qu’ils fassent les premiers
gestes de tous les processus, comme s7ils déléguaient aux
femmes le pouvoir de jardiner. Ce contréle sur 1 activité
economique essentielle des femmes se traduit dans les gestes
symboliques des hommes & 1°égard des "méres" au moment des
rites de prémices. L’ordre veut que 1°homme ait le baton a
fouir dans les mains pendant que la femme plante, méme si
chacun des sexes, séparément, peut assurer la totalité des
opérations. Cette logique des positions se traduit par une
contention, non absolue mais relative, des sexes, dans des
gestes, des attitudes et des labeurs particuliers.

Le tableau suivant récapitule les principales caracté-

ristiques de la division sexuelle du travail.



TABLEAU N° 6
La division sexuelle du travail de jardinage.

HOMMES FEMMES

Choix du site + +
Abattis + 0
Défrichage - +
Briilis | - +
Flantations

~vordinaires" - +

—"sécrées" + 0
Entretien - +
Récolte :

-''"premiers fruits” + Q

—"autres fruits" - +

Non participation.
Farticipation principale.
Farticipation secondaire.

Légende: 0
+
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7-2.4: Le travail domestique et artisanal.

La catégorie "travail domestigue et artisanal" inclut
toutes les activités ‘“ordinaires" qui se déroulent &
l1intérieur ou A& cété de la maison. Les espaces de la maison
sont occupés différemment par les hommes et par les femmes.
La femme réalise dans 1"espace de la cuisine, kuako ue, les
activiteés centrees sur la transformation culinaire,
correspondant & sa fonction nourriciére. L homme 1" aide dans
certaines taches et utilise le foyer a des fins personnelles,
pour sécher les feuilles de tabac et faire son mélange a
chiguer, ou pour diluer les reésines, mais sa présence est
escentiellement liéde au repas. L espace principal, ue, est
utilise par les deux sexes pour se reposer ou s’ occuper des
enfants et pour la réalisation des travaux d'artisanat. Le
pourtouw de la maison, beo dadi, est frégquenté par tous et
entretenu pfincipalement par les femmes de la maison.

La présence des ¥emmes & la maison est plus sensible
que celle des hommes en raison des soins qu’elles donnent aux
enfants et des nécessités du service domestique dont les mul-
tiples t&ches ne sont jamais prises en charge par les hommes.
L homme occupe la plupart de son temps & 1l extérieur de la
maison et sa présence prolongée dans 1’espace domestique,
dans le hamac en particulier, est un signe de maladie.

Dans le travail domestique et artisanal, il convient
de distinguer 1les activités qui peuvent &tre interrompues a
tout moment, et donc réalisées dans les interstices de temps
"libre", des activités qui exigent un temps continu sous

peine de perdre le béneéfice du travail en cours.
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A : Le travail des femmes.

Les femmes se lévent au petit jour bour préparer le
foyer, allumer 1le feu et lancer le premier repas de la jour-—
née. Elles balaient et mettent de 17ordre dans 1la maison,
rangent les traces de 1la nuit puis décident avec les hommes
de leurs activités du jour. Si elles restent & la maison,
elles lavent 1le linge, font les menus travaux de réparation
intérieure de 1la maison, réparent les vétements, s’ occupent
des bébés. Elles peuvent aussi rester pour des fins
culinaires aussi variées que 17extraction de 1'huile de
palme, la confection des biéres, la fabrication de la farine
de manioc ou la surveillance des viandes placées sur le
boucan. La préparation du gibier, des poissons et la cuisson
des repas, setrvis au retour des personnes parties en forét ou
au jardin, est aussi a leu? charge. Enfin, chague femme
s’ occupe personnellement de ses propres animaux d'élevage
(poules, canards et porcs) et "jette un ceil" suw les animaux
des autres membres de la maison. Chagque femme est
personnel lement responsable des affaires de son couple.

L*artisanat des femmes se pratique & la maison, pour
des raisons techniques et parce qu'elles sont tenues d'y
rester pour d"autres motifs.

Les activités en temps continu sont 1l extraction et la

préparation des fibres de palmier chambira, HRuka, destinées

au tressage des hamacs et des cordes, et la poterie. Dés que

les jeunes feuilles de palme sont coupées, la femme sépare la
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fibre interne de la feuille en procédant par cogollo®”, puis
elle cuit les fibres & l’eau tiede et les fait blanchir au
soleil. Les hommes aident souvent leurs femmes & séparer la

fibre de la feuille. Four la poterie, la femme fait provision

d*argile blanche, ¢toto, et de cendres d’'apacharama®®, naso,
et dés qgu’elle les mélange s enchainent trois opérations: la
confection des boudins darqgile, le fagonnage de la poterie<4”®
et le polissage avec une coquille d7escargot ou la noix du
palmier Fhytelephas. Apréé séchage,‘ elle peint 1la poterie
avect de l7argile rouge ou jaune. La cuisson est ftaite par les

hommes®®, Apreés cuisson, la femme enduit les jarres de résine

de leche-caspi pour leuwr donner brillance et étancheéité.

En temps discontinu, les femmes tordent les fibres, de
couleur naturelle ou teinte par des écorces®!, et elles
tissent les hamacse, les sacs et les cordes. Elles 'y occu-—
pent & toute heure mais surtout le =soir, lorsque les enfants
les laissent en paix. . La confection d'un hamac, h§¥r¥,
demande & une. femme de consacrer des heures & rouler entre la

paume et la cuisse des kilometres de corde & deux brins. Le

47 Le cogollo est le faisceau des jeunes feuilles de palmier.
Les fibres intérieures doivent €tre travaillées ensemble pour
présenter les mémes qualités, de longueur, épaisseur et
résistance.

48 apacharama: Licania Elata.

49 Les principales poteries sont les grandes marmites, hai
kuwakoro, les jarres, okobt, les coupes,okomta, les plats a
tabac masculins, mtto %o deo.

S50 cf. 1le symbolisme de la poterie (matrice) exposé dans le
mythe de l°origine de Soleil et de Lune, chap.3.

51 Ut ao i, Sickingia Tintoria, teinte en rose vif, yiava,
koti soko ®i., camu—camu (Myrtacés) teinte en noir, bibe beoko
(hon id.) teinte en violet sombre, guisador teinte en jaune
vif.
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tissage®® proprement dit est vite fait : 1la corde est
déroul ée entre deux poteaux, représeﬁtant la longueur du
hamac; des 1lignes transversales sont placées tous les 20
centimétres en tissant verticalement, & partir du milieu du
hamac, &6 brins pour enserrer chaque brin longitudinal; de
chaque coté du hamac, 1les lignes sont fermées par un noeud
spécial, & la fin. Fuis les poteaux sont retirés et les

cordes sont placées. Les sacs, chicras, matert, sont faits en

point noué, A& la main ou A& l7'aiguille, en tordant les deux
brins de la fibre au fur et & mesure.

Le hamac est indispensable & la vie. La position "&tre

étendu dans le hamac", (ha%¥ri) bevi et "se balancer", efovi,
a le mEme statut que, pour nous, les positions assise,
haduyi,., debout, nikayi, ou couchée, umeyi. La femme tisse le
hamac spécialement pour son mari ow pour son bébe gargon.'ll
est la propriété de 1 °homme, le soutient dans ses vovyages
hallucinogénes et 1" accompagne dans tous ses déplacements. I1
ne peut @€tre utilisé par tous et jamais uwune femme ne doit
l1enjamber ni une femme réglée, 1 occuper. Il est détruit &
la mort de son propriétaire. Les femmes occupent les vieux
hamacs des hommes ou en tissent d’autres pour leur usage ou
celui des enfants. Les hamacs et 1les sacs sont aujourd hui
trés demandés sur le marché d°Iquitos, 1ils peuvent faire
l1’objet d° échanges au sein de la communauté et servir a

rémunérer les services d’un chamane.

32 11 s”agit d'une vannerie & brins cordés. Leroi-Gourhan
parle d*influence réciproque du tiscsage et de la vannerie
pour cette technique (1971 : 277)
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Toutes les femmes ne sont pas dans la méme situation

par rapport au travail domestique. Les Jjeunes filles en

statut pré-matrimonial doivent faire 17apprentissage de

u

activités féminines et démontrer leur aptitude au travail. La
Plus grosse charge de travail, relativement & leur &ge et &
leur force physique, repose sur leurs épaules, notamment
parce que leurs méres veulent recevoir une aide concréte. Ces
dernieres ont une double responsabilité par rapport & leurs
enftfants et a leurs maris : elles contrslent 1 espace
domestique, distribuent 1les t&@ches et en éccomplissent une
grande part. Les femmes &gées, elles, Jjouissent d une plus
grande liberte, elles peuvent mobiliser le travail d”autrui
et, en pratique, ne <s’occupent que des enfants et de leur

articsanat.

B : Le travail des hommes.

Les hommes sont les principaus responsables de la
construction de la maison. Ils peuvent la faire seuls, avec
laide de leurs femmes, ou en organisant une minga. Dans le
cadre conjugal, la femme aide son mari dans tous les
domaines, dans le cadre collectif, elle n'est sollicitée que
pour la confection des planchers et des toits de feuilles
tressées. Seuls, les hommes grimpent sw les piliers pour
poser la charpente et 1les feuilles, et pour faire les
ligatures.

Les hommes utilisent la maison pour se reposer ou pour
travailler artisanalement. Leuwr collaboration au travail

domestique est quotidiennement la corvée de bois, de temps &
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autre, le salage, séchage et boucanage des gibiers et
poissons destinéds, dans lew majorité, & un usage exterieur
(fétes rituelles, vente) et 1la fabrication de la farine de
manioc. La plupart de leurs travaux d’artisanat sont réalisés
en temps discontinu et presque toujours amorcés a
17extérieur, sur le lieu mE&me ol 1 homme prend la matiére
premiére.

Ainsi en est—il de la fabrication des pirogues et des
rames. L homme travaille plusieurs jours pour dégrossir le
bois, donner une forme & la pirogue, raboter, ouvrir le tronc
au feu, amincir les parois, calfater et poser quille et
siége. Il demande 1 aide de sa femme au moment de 1 ouverture
et du calfatage. Il coupe en forét la racine tabulaire d une
espeéce appropriée pour leg rames et il la dégrossit sur
place. A la maison, il donne & la rame sa forme particulieére
et racle soigneusement le bois, & la machette, pour le
lisser. Autrefois, les hommes fabriquaient & la maison tous
leurs instruments de chasse et de péche, aujourd’hui, ils
font les hamegons et les tétes de harpon, en martelant et en
limant des clous, avec des ocutils achetés & Iquitos.

L essentiel de ia production artisanale des hommes est
la fabrication des ustensiles domestiques des femmes. Ils

creusent le tronc de palisangre pour faire un mortier, tou,

et dans 1le m&me bois, taillent les "planches & broyer®,
tobati. Ils fabriquent les "mixeurs & bananes", o_sini saqu,

les pilons & manioc, gono tote ttka, les raquettes pour

recueillir les pifuayos bouillants, +ne mtirt, les palettes

en forme de petit casse-té&te pour remuer les fruits ou la
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soupe, foa pere. Différentes especes de bois, denses et
difficiles a travailler sont utilisés pour garantir une
longue durée de vie & ces aobjets.

Les hommes assurent la plupart des travaux de vannerie
et produisent : les tamis, hih®bi, pour filtrer les bieéres et
bluter la farine de manioc crue, les hottes de portage, doru,
les couleuvres & farifa... Four chague objet, ils emploient
une variete distincte de liane ou d'écorce gu’ils apprétent
en separant et en grattant les lamelles pour leur enlever
toute aspérité. Ils connaissent plusieurs technigues de
vannerie®® gt mélent différentes lianes pour les effets de
couleur, 1e cokps de 1 ouvrage et la finition.

lLe nombre d’'objets que Ffait 1°homme pouwr la femme
revele l"amplewr des tdches qgu'accomplit la femme pour le
benéfice commun. L homme agit sur demande expresse de ca
femme, et 11 est ameneé a produire plus souvent des paniers
gue des objets de bois qui résistent plus longuement &
1 usure.

Il existe certaines disparités entre les hommes sur le
plan du travail artisanal t l1"adolescent non marié s entraine
aux différentes techniques, mais son travail se limite
souvent & la confection de ses propres outils. Le vieil
homme, quant a 1lui, laisse progressiQement tomber les
activités du bois qui exigent de la force. L’essentiel de la

production artisanale repose sur les épaules de 1 homme

-

33 Les couleuvres & manioc, ouverte ou fermée, ont une
armature diagonale croisée 2/2, les tamis ont une armature
droite sergée ou croisée 2/2, les paniers utilisent comme
technique de vannerie le carreau A& trois éléments.
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marié, reproducteur, comme l1°essentiel des responsabilités
domesti ques echoit a la femme mariée.
Le tableau suivant récapitule les principaux traits de

la division sexuelle du travail domestique et artisanal.

TABLEAU N°7.
Division sexuelle du travail domestigue et artisanal.

Activités Hommes Femmes

Maison:

Edification: + -
-pilier, charpente + 0
~plancher, toit + -

Entretien:

-gyros oeuvre: +
-léger: +

NMettovyage:

—intérieur: O +
-Fatio: - +

Soins aux enfants:

-nourriture - +
—-éducation - +
-jeuwr, distractions + +

Soins aux animaux d°élevage
—-nourriture: 8] +
—traitement des maladies + -

Travail artisanal:

—sut le bois: + Q
~le fer: : + Q
-la fibre (tissage): (=) +
—1"écorce et liane (vannerie) + (=)
-l"argile (-) +
Legende

+ : participation principale

- t participation secondaitre

(=): intervention trés limitée

0O & non participation
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T7T2.5: Caractéristiques essentielles de la division
sexuelle du travail

La division sexuelle du travail dans 1 enceinte
domestique prolonge, et simultanément est le point de départ,
de celle qui s’exerce & 17extérieur de 1la maiéon. Les
activités qui sont strictement réalisées par chacun des
sexes, comme la fabrication des moyens de production, la
production des bieres ou celle du vyagé, et, les gestes
spécifiques des hommes et des femmes lorsqu’ils travaillent
ensemble, définissent le rapport de force entre les hommes et
les femmes. Ils exposent 1les modalités pratiques de 1la
compatibilité des contraires, la priorité de 1 homme et la
dépendarnce de la femme. C'est dans ce cédre, et pour
distinguer les rdles masculins et féminins, que 1l1°on peut
reconnairtre que 1 homme agit sur la nature et sur la société
par un déploiement de forces, physiques et symboligues,
tandis que la femme agit dans le sens de la transformation et
s applique a des taches routinieres.

Le partage des t&ches dans plusieurs domaines,
témoigne de la souplesse pratique du systéme et de
l7intégration relative du travail des deux sexes®4. §°il est
etabli, dans 1la société mai huna comme dans la société
makuna, que 1le mari posséde des droits particuliers sur sa
femme, dénommés droits uxoriaux par K.Arhem (1982 : 162), il

peut les exercer avec rigueur, au besoin par la violence, et

34 En réponse a la dichotomie introduite par Sanday qui
montre "chiffres a 1'appui”" que, dans la division sexuelle du
travail : "La séparation des sexes dans les sociétés tribales
est plus répandue que 1'intégration des sexes (1981 : 8B1l).
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delimiter strictement 1le champ des compétences & l1°intérieur
du couple, ou bien Etre attentif aux demandes de son épouse
et alléger sa part de travail. Du réglement harmonieux des
rapports de travail dépend 1la stabilité des unités sociales
et reésidentielles.

La participation, relativement importante, des hommes
a 1l horticulture peut €tre un effet de la sédentarisation des
Mai huna, tandis que la pratique de la chasse et de le pé&che
féminine est sans doute 1liée & 1la nécessité d’assurer 1la
survie du groupe, & 17époque ol les hommes étaient embrigadés
par les patrones pour travailler, loin de chéz eux, a
1*extraction des produits forestiers. \

La division sexuelle du travail se transforme, nota-
blement, dans 1les moments rituels, au moment ol la société
sort des rapports sociaux Drdinaires et reproduit, a partif
des gestes masculins et féminins, les rapports avec 1la
surnature. Le temps du repas et le temps rituel, sont les

moments du partage des fruits du travail.
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7-3 : LE PARTAGE DES FRUITS DU TRAVAIL.

La division sexuelle.du travail sépare les hommes des
temmes dans la production des moyens de production, et
organise leur coopération pour la production des biens
alimentaires, dominante dans leur économie. Le travail de
socialisation de la Nature prime sur toutes les autres formes
de travail. I1 appartient matériellement et symboliguement
aux deux sexes, en part inégale car les hommes contrslent le
travail des femmes

lLa production de biens alimentaires est destinée & la
consommation intérieure, pour l’essentiel. Le commerce des
viandes et de quelqgues produits cultivés affecte les
guantites restant & disposition de chague unité productive,
mais il ne change pas la structure du systéme ni la
symbolique des échanges. Le don est la forme privilégiée de
circuiation des biens.

La nourriture est le produit social par excellence,
car, comme le signale Herrenschmidt : " La nourriture, c’est
d'abord 17 appropriation humaine sociale de la nature, sous
toutes les formes que constituent la manipulation des
aliments et leur préparation" (1978 : 181). Cest & ce titre
que la nourriture est le moteuw de la reproduction physiqgue,
sociale et symbolique, mais toutes les nourritures ne servent
pas les mémes circuits de reproduction et 1le systéme
culinaire vient interposer un code affectant a chague

préparation une signification précise. Le code alimentaire,
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brievement présenté ici, permet de comprendre les modalités
selon lesquelles les Mai huna Drganfsent la consommation des

produits et leur reproduction sociale.

7-2.1 : Le code alimentaire.

La valeuwr des aliments dépend de la maniére dont ils
sont consommés. Elle varie selon leurs origines, leurs modes
d’obtention et de préparation et elle se déploie sur un axe
qui va de 1%individuel au collectif, du quotidien au rituel.
Lindice des valeurs culinaires croit en fonction de 1la
complexité relative des élaborations.

Le systéme culinaire repose sur trois points :

(cf Tableau n°38)

-Une distinction par produits : viandes et poissons,

~

bai, varibais "produits accompagnant les viandes", a0,

"mourriture"; "fruits", akue.

—Une distinction par mode d'ingestion, selon la
consistance des aliments : manger en mastiquant, &lyis
manger—fondu/chiquer, akueyi; boire/sucer/fumer, ukuvyi.

- Une distinction par mode de préparation des aliments

ou recettes : "cru", bah%¥; "cuisiné", kuakoh¥?!, et "cuit a

1"eau”, kOah%; ‘“braisé en feuilles", kG31h%; "grillé dans le
feu", bbdh%; “boucané", siyoh%¥; “sécheé", siyih¥, "torréfié

sur une plague" ou "frit dams 1 huile", haoh%.

1 kuakoyi est la forme de bouilli, yeteh¥, la plus "achevée",
toulouwrs employée pouwr la cuisson des viandes et poissons.
E8ayi désigne la cuisson par ébullition des légumes
d’accompagnement, seulement. Le manioc, les bananes, les
pifuavos, cuits a part pour faire la biére, sont kuakoyi.
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La signification des modes de production et
d"élaboration des aliments transforme la cuisine en langage
apte a exprimer et A& Dfdonner une relation sociale. La
nourriture circule entre les personnes en fonction de
17origine naturelle et sociale des produits et elle sert une
fin cérémonielle selon que la préparation culinaire
incorpore, ou représente, plus ou moins de "travail" masculin
et de "travail" féminin.

Le symbolishe culinaire permet aux Mai huna de se
représenter les meéecanismes de la reproduction, physiclogigue
comme nous 17 avons vu au chapitre trois, mais aussi, sociale
et symbolique. Le cru comestible — fruits et larves — et
incomestible est 1le csté "mature', non socialisé par un
travail de transtormation et plus du csté des femmes gui en
assurent la reécolte, le transport et 1la distribution.. Le
braicsé en feuilles - abats, foetus, poissons et grenocuilles -
represente le coté "femme" par le symbole du corntenant,
(feuilles qui firent office de matrice dans les temps
mythiques) et par 1 importance du travail des femmes pour
l1°cbtention des matiéfes premiéres et la préparation elle-
méme. Le grillé et 1le boucané - viandes et poissons,
principalement, bananes, manioc, ifuayo? ensuite -
représentent le c&té "homme", entre nature et culture, parce
qu’il s'agit d'une cuisine (principalement masculine), sans

médiation, sur un symbole masculin, le feu (qui est volé aux

~

2 Les pifuayos sont stockés au-dessus du feu, sur une plate-
forme spéciale ol ils csont treés lentement fumés. Comme ils
durcissent, ils sont raclés au couteau pour Stre mangés
(individuellement) ou bien bouillis pour &tre préparés en
biére (mélangée a la bieére de manioc).
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femmes par le héros culturel). Le torréfié - manioc -, le
bouilli - viandes, poissons, manioc, bananes, tubercules - et
le fermenté - manioc, bananes, mais, pifuayos ~ sont 17 aspect

"culture" parce que ces préparations mobilisent les symboles
masculin du feu et Fféminin de 17eau, et réunissent les
apports des hommes et des femmes dans une marmite®, symbole
de la femme, maitrisé par 1 homme qui en contréle la cuisson.
La femme assure la cuisson ordinaire des produits qgu’elle
contient, l°homme la cuisson rituelle de certains produits.
Chaque préparation repose sur une combinaison particuliére du
travail conjoint des hommes et des femmes. La cuisson par
ébullition autorise un grand nombre de variations par 1la
confection de soupes notamment, chargées chacune d’un certain
contenu symbolique. Les ingrédients s’ ajustent dans un strict
esprit de complémentarité des genres et des origines : les
plantes cultivées accompagnent les produits de chasse et de
peche; selon les chairs, le manioc et la banane plantain sont
ripés, hachés finement, ou coupés en gros morceaux: la soupe
de pifuavos accompagne le poisson, en particulier le sabalo,
la soupe de mais, les viandes.

Le degre d’elaboration des produits motive 1la forme
sociale de la consommation dont ils font 1°objet : le cru, le
grille et 1le boucané sont consommés individuellement, le
torrefié (farifa) peut @&tre consommé individuellement ou

collectivement lors des expéditions de chasse, le braisé en

2 La farifa est torrefiée sur une plaque de métal, achetée ou
fabriguée & partir d'un tonneau, lorsque de grandes quantités
sont & faire. Le coté de la grande marmite de terre (inclinée
sur le feu) est utilisée comme une plaque de cuisson pour de
petites quantités de {farina.
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feuilles compleéte le r+repas commun que constitue, par
excellence, le ‘'"cuisiné-bouilli". Le "bouilli-fermenté"® est
l1"objet de 1la consommation 1la plus large. La valorisation
sociale des produits et des préparations culinaires est
fonction de leur aptitude a "servir" le collectif, et celle-—

ci dépend de leur "dosage" en valeurs masculine et féminine.

7-3.2 3 Le symbolisme des échanges de produits.

t "

Chaque unité productive socialise "sa" part de nature
par la cuisine destinée au circuit intérieur. Une femme de
1unité domestique prépare le repas et sert le produit; dont
elle la "maitresse", et toutes les femmes, & tour de rsle,
sont amenées & travailler pour la communauté domestigue. Les
co-résidents dégustent 1 encemble des produits selon ‘le mode
individuel ou collectif qui convient a chaque variation
culinaire. Les non—résidenfs peuvent partager le repas s'ils
sont de passage, mais ils ne sont invités formellement gu’en
certaines occasions, pouw consommer des produits parti-
culiers, cuits par ébullition, dans un cadre cérémoniel gue
nous verrons plus loin. (Cf. Tableau n°?).

Les alliés et les co-parents sont 1liés par des
échanges réciproques de produits crus : un don de viande ou

de poisson, crus, ou boucanés® est remercié par un contre—don

immédiat de fruits crus, sauvages ou cultivés, et par un

4 "Rouilli-fermenté" désigne les moments importants de 1la
transformation du végétal en bieére : cru-->cuit, (solide—->
liquide), frais—-—>fermenté.

S Dans ce type d’échange, le boucané est associable au pro-
duit cru car pour ¢€tre socialisé et consommé par la
"famille", il est toujours bouilli.
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chfre—don identique de viande ou de poisson, en différé. Les
dons et contre—-dons en fruits sont fréqueﬁts, et "faciles" &
faire, mais s'ils manquent, tout produit cuisiné par une
femme fait 1°affaire. Les consanguins (proches voisins) sont
liés par des échanges informels et occasionnels de produits
crus ou cuisinés, motivés par la situation de pénurie,‘afin
que la "famille"” ne meure pas de faim, au sens littéral de

1’expression mai huna, ao__hunihByi, employée lorsque le

gibier et le poisson font défaut.

L’échange entre alliés-est une contrainte sociale. Les
alliés, qui ne sont pas co-résidents mais voisins, échangent
des produits naturels, simplement socialisés par le travail
inhérent & 1leur production. La viande, qui est le moteur de
1°échange, fait office de matiére premiére socialisante car
elle nest totalement socialisée et ne remplit sa fonction
{entretien des alliés) qu'en passant par le stade de 1la
marmite pour €tre consommée par ew:, au sein de leuwr unité
domestique. Cette vertu sociale de la viande (gibier et
poisson, pris par les hommes exclusivement®) est
‘indiesclublement liée & sa position symbolique. En effet, les
hommes transforment en gibier, une catégorie feéminine, affine
(cf.chap.6), et ce prodauit, devenu "masculin" par la chasse,
est destiné en premiere instance aux alliés, c’est a dire aux
personnes liees par 1"échange des femmes. Le don de gibier,
est la condition de la reproduction du groupe du chasseur,

tant parce qutil permet au donneur de consommer le reste de

6 LLes produits de la chasse et de la pgEche féminines ne
circulent pas.
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son gibier que parce gqu'il arantit 1"avenir de 17 échange des
Y [ 34 | L

i o]

femmes et la paix‘entre les hommes. Symboliquement, le don du
gibier apparait comme une compensation versée aux donneurs de
femmes ce qui établit une relation d"équivalence entre la
femme et 1le gibier. Cette équivalence est attestée par le
commun destin des femmes et du gibier : l17une fait l17objet
d’une consommation métaphorique, 17autre, d une consommatidn
métonymique (cf. chap. six).

La non crientation.des échanges inter—alliés reflete
le double sens de 1°échange matrimonial.

La théorie des échanges mai huna gére d'une manieéere
particuliére la dette et le déséquilibre des échanges produit
par la diachronie. Elle 1 annule temporairement en
multipliant les formes possibles de compensation. 8Si les
groupes ne peuvent échanger des produits équivalents en
gquantités semblables (viandes, poissons) qu & long terme, il
leur es possible de compenser le don & court terme, en
échangeant des produits complémentaires en quantites inegales
(un cuissot de pécari contre quelgues fruits ou un bol de
chicha.

L échange &a long terme des viandes figure cet autre
é¢change & long terme qu'est 1°échange des femmes : rappelons
que la différence de génération entre preneurs et donneurs de
femme est un trait important pDQr comprendre la sociéte mai
huna tandis que 17échange des soeurs n’est pas pertinent.
L échange & court terme des viandes contre des plantes
cultivées rappelle, lui, la finélité de 1 alliance : le fruit

symbolise 1’enfant donné par la femme & 1°homme qui 17 épouse.



L7alliance est, nous 1% avons Vi, une stratégie
pelitique contrslée par les hommes gqui nouent les relations
bahuna dont 1le point ceﬁtral est le rapport entre beau-peére
et gendre. Cette relation oriente et structure tous les
échanges. Les rapports d'échange matérialisent les liens
entre les alliés, et les échanges entre les co-parents
suivent exactement 1la mé@me forme canoniqgue. Un échange de
viande contre Ffruit est une compensation ou un remerciement,
1" échange de fruits contre fruits, ou biére, est la forme de
réciprocité immédiate qui lie les femmes entre elles,
1" échange de viande contre viande ne <se produit gu’en
différé, dans 1le cadre d'une réciprocite entre hommes. Les
échanges sont réciproques entre les personnes qui emploient
des termes de parenté réciproques {(bahuna, co-parents), ils
sont identiques (immédiat ou différeé) entre les percsonnes de
méme sexe, et complémentaires entre les personnes de sexe
différent. I1 ressort que les hommes échangent des produits
masculins, mais la viande est symbole de la femme, gque les
femmes échangent des produits féminins, mais 1les plantes
cultivées symbolisent les enfants, et que les unités sociales
échangent des produits, complémentaires a court terme,

identiques & long terme.

7-3.% : Les repas cérémoniels.

Tout repas peut &tre considéré comme une cérémonie,
é¢tant donné 1le symbolisme de la cuisson par ébullition,

toutefois certains produits font 1°objet d'un traitement



particulier; différent du traitement rituel que nous verrons
aprés. Le cérémonial se limite & 17invitation faite aux
membres du voisinage QE venir consommer les produits en
question, et, & quelques gestes particuliers dans le domaine
des préparations culinaires et du service. "Ainsi mangeaient

les ancétres autrefois", doe akina kama aht, dicsent les Mai

huna. Ces cérémonies sont, & notre avis, la survivance des
pratiques de consommétion internes & la grande maison car,
awjourd hui, 11 arrive que ces produits soient distribues,
crus ou cuits, entre les différentes maisons de 1 ensemble
reésidentiel.

L igname, le +fruit de 1arbre a pain authentique”,
17aguaje, 17 ungurahbui, le parinari, le miel, la graisse de
tapir, et, le paca, le singe laineux, le pécari, le tapir
font 1 °objet de ce cérémonial.

A part 17igname, aujourd’hui cultivé mais peut &tre
sauvage autrefois, tous les produits viennent de la forgt et
sont treés aﬁphéciés de tous. L’invitation, faite en cas
d’abondance, est un geste généreux qui margue la volontée de
ne pas priver les autres des fruits que donne un territoire
commun, de ne pas passer pour avare et‘risquer de se couper
des aqtres types d’échanges. Les invitations et le service
sont faits par les hommes et les femmes pour leurs produits

respectifs. Les femmes "possédent" les ignames, les fruits de

7 Larbre A& pain - venant d°0Océanie, il est possible que les
Mai huna aient connu 1’arbre a pain dei ni "authentique"
(debit) (Artocarpus inteqrifolia) avant 17 autre variéteé,
cultivée par 1les métis (Artocarpus incisa) ou que le premier
soit mieux adapté & 1°écosystéme interfluvial ol résidaient
autrefois les Mai huna qu’a 1°écosystéme riverain ol pousse
le second.




palmiers, et 1la graisse de tapir. Les hommes "posseéedent" les
fruits de 17arbre & pain et les viandes. Le miel appartient
aux deux. Le/la "propriétaire" du produit est responsable de
sa cuisson. En ce qui concerne 1 homme, c“est 1%allié
privilégié (beau-pére si le produit est donné par un gendre,
gendre dans le cas réciproque, ou encore beau—frére si 1 un
ou 17autre manque) qui cuisine et fait le service des hommes.
Son épouse sert les femmes dans 17ordre suivi par son mari
pour leurs époux.

Les hommes mangent en premier, en cercle, et, selon
leuwrs dispositions, ils donnent a leurs femmes une partie de
ce gqu'ils prélévent sur ce qui leur est offert person-—
nellement, ou bien ils servent les femmes gqui mangent dans un
cercle & part, ou encore ils laissent les restes sur la
feuille de bananier du service et ils les invitent a
s"asseoir quand ils ant fini. Les gargons mangent avec leur
pére, les filles avec leur meére. 51 les viand;s ne sont pas
assez abondantes pour que les hommes et les femmes se servent
bien, seuls les hommes sont invités et ils rapportent & leurs
femmes une partie de ce gqu’ils regoivent.

Les ignames et les fruits sont cuisinés par les
femmes, ou les hommes s7il agit du fruit de 1 arbre a pain.
La (le) responsable de la cuisson dispose ensuite les fruits
au centre du cercle masculin. Le miel est servi, comme la
graisse de tapir, avec du manioc cuisiné par la femme. Chacun
trempe son manioc dans le bol au centre.

Les viandes sont cuisinées par les hommes ou par la

femme du chasseur et servies avec du manioc bouilli donné par



elle. Le singe laineux est bouilli, tout entier, en position
foetale. Les morceaux sont coupés par 17allié du chasseur qui
répartit le meilleur, le ventre, entre les hommes, et donne a
chacun un morceau précis. Le paca était® également bouilli
tout entier, sans méme lui briler le poil. Chacun recevait un
morceau choisi et retirait 1les poils au fur et & mesure. Le
ventre, la té&te et le cou de pécari sont bouillis et servis
de la méEme manieére. Les femmes extraient la moelle qu'elles
mangent entre élles car la consommation de la moelle rend le
chasseur malchanceux : elle ect donc déconseillée & tous les
hommes. Le tapir est 1°objet de la consommation 1la plus
formelle en raison de la quantité exceptionnelle de viande
qu’il donne. Les hommes se réservent quatre morceaux de
choix: la nuque, ia gorge, le ventre, les fesses. Les femmes
recoivent la téte et 1le pénis, de trés grande taille. Les
morceaux de choix sont soigneusement répartis entre les
homhes, et les femmes regoivent en plus de leuw part, ce gue
leurs maris mettent de coté et ce qui leur est reéeservé par le
"découpeur". De plus, elles se répartissent leurs propres
morceaux. Comme les hommes, elles en mettent de csté, pour
manger plus tard en famille. Le couple garde ses morceaux
dans le méme récipient. Lorsqgu’il s”agit d'un tapir femelle,
et que, comme répondit une femme mai huna, "il n'y a rien a

manger dans le vagin", les femmes reg¢oivent un autre morceau.
9

8 Cette pratique a totalement disparu. lLe paca est
aujourd’hui consommé comme les autres rongeuwrs et sans
cérémonie. Le poil est brilé et 1les morceaux sont coupés
avant cuisson.



Tous les produits servis de la sorte doivent &tre
terminés par les convives, si bien .que chacun repart

habituellement avec une marmite pleine.

7-2.4 : Les boissons rituelles.

Les boissons sont le complément indispencsable de tout
repas ordinaire. Tous les jours, les femmes préparent un jus
de bananes, une biére de manioc ou une biére de pifuayo (& la
saison). La "mailtresse de 1a biere" distribue son produit
cérémoniellement, aprés le repas, aux hommes en premier, puis
aux femmes. Chacun regoit un vase plein qu’il boit sur le
champ pour 1le rendre & 1 'hotesse afin gqu'elle poursuive sa
tournée et que chacun soit servi de la mEme maniére. La
confection de ces boissons et leur service prolongent les
gestes rituels faits & 17occasion de la premiére récolte de
ces fruits dans le jardin. Les jus d'ananas, d’aguaje. et
d’ungurahui sont consommés entre les repas, pour le plaisir,
et ils ne renvoient & aucun rituel antérieur.

Les fétes de boissons rituelles sont les temps majeurs
de la sociabilité mai huna. Elles regroupent en général
toutes les wunités domestiques d un ensemble résidentiel et
quelquefois 1l ensemble de la communauté, autour des fruits
offerts par un couple et des gestes réciproques des "alliés
privilégieées"” : beau-pere/gendre et leurs substituts dans la
catégorie bahuna.

Le rite de prémices de 17 ananas, mentionné dans un

mythe, a totalement disparu et ne nous a pas été décrit.



A : Le rite de prémices du mais, mida bea gono.

lLe rite de premices du mais® est en voie de
disparition ou ect réalise en des occasions trés
particulieres qui ne se sont pas produites aepuis 19791°,
L une d'elle semble avoir été la guerre gqui n’est plus
pratiquée depuis 1970. Les représentations du mais sont liées
a la mort, ses ‘"protecteurs" sont des @&tres ambigus, en
rapport avec le ﬁoison de chasse comme 11la cigale Sart,
compagnon de Fuako (cf.chap.8), ou le pouvoir chamanique
agressit, le flegme.

Les guerriers annongaient leur victoire de loin en
soufflant dans une trompe en queue de tatou, qui a la vertu
de sonner d une maniére différente pour signaler les morts
des hommes ouw des femmes. Les femmes restées & la maison
préparaient la biére pour que lews hommes dansent, bea_ gono
oteyi, "la danse de la biére du mais".

Les femmes pelent dans 1le jardin, le premier mails
récolté, mina bea, et elles déposent les feuilles en hauteur
pour laisser les épis ‘"tels qu’ils sont dans 1la maison de
17eau"” (mythe d7origine du mais). Les alliés du maitre du
jardin mettent les épis dans les paniers et les portent a la
maison. Les hommes et 1les femmes égrénent le malis que le
gendre cuit et transvase dans le mortier des femmes. Les

femmes broyent les grains et michent la purée, toute la nuit,

? Le mals est treés peu planté de nos jours et donc peu
consommé. La plupart des Mai huna réservent les quelques épis
récoltés & 1"alimentation des volailles.

10 Date de notre premier séjour.
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eclairées par deux "gendres" tenant des flambeaux de part et
d’autre du mortier. Fendant ce temps, les hommes prennent le
vagé et dansent, autour d'elles, la danse de "la chauve
souris de vyagé". La chauve souris est un €tre canmnibale dans
les représentations mai huna, elle dit :

fuand vient 17illusion, une montagne de feuilles de vyagé

entre, toute blanche.

Quand vient 17illusion, une montagne de feuilles de yagé

entre, toute blanche.

Elles viennent, entrent, tombent.

fuand vient 17illusion, une montagne de feuilles de yagé

entre, toute blanche.

Toutes blanches, elles viennent, entrent et tombent.

La chauve souris de yagé vient en portant une lumiere

blanche. Elle entre par le haut, en portant une lumiére

blanche. La chauve souris de yagé vient du ciel.

Ces paroles sont répétées plusieurs fois, par les
tommes chantant et dansant ensemble, sur le mEme ton et le
méme pas. Le yagé et le tabac sont prépares par le "maitre
des fruits" ou par les chamanes invités et 1ils sont
distribués par son/leur gendre dans un ordre, respecté pour
tous les services de boissons. En premier viennent les hommes
du clan du distributeur, qui regoit lui-méme sa part des
mains de 1"homme qu’il invite en premier, puis viennent les
hommes de 1 autre clan et enfin ceux du clan du "maitre de la
fEte"” qui clsoture la tournée. A tout moment, les Mai huna
pensent en termes de "retour", mon}xi, vers le donneur. Cela
se traduit par le formalisme du cservice et par 17 alternance
des roles beau—-pére/gendre.

Au petit Jjour, les femmes tamisent une premiére

marmite de biére épaisse, mina bea gara, et une seconde de

biere liquide,' mifa bea qono. Elles ne peuvent tamiser de




nuit car 17eau nocturne est chargée du pouvolir du "peére du
mais", ﬁuke&ikf,‘ qui tenta, dans le mythe, de reprendre son
bien aux hommes. Le premier mais tamiceé est offert A& sa
compagne, la "mére de 17 eau", Nukel¥iko.

Le gendre du "maitre du malis" distribue lecs biéres,
1’une aprés 17 autre, il appelle les hommes dans 1 ordre et
leur remet une petite marmite pleine qu’ils goitent et, selon
leur appétit, finissent ou transvasent dans leurs propres
recipients. Fuis, il tend 1la marmite & sa femme, fille du
"maitre de la féte", qui fait le service des femmes, en
commengant par ses soeurs et les femmes de son clan, puis les
autres, et enfin celles du clan de sa mere, sa mére claoture

le service des femmes.

B : Le rite de prémices des bananes, mina o qono

»

Le rite des bananes n“a pas de signification
particuliere et 11 est souvent inclus dans le rite de
orémices du -manioc qQqui est, lui, treés symbolique. Lorsgu’un
jardin présente une premiére récolte abondante de bananes, le
"maitre des bananes" convie ses alliés et les voisins a les
couper dans son jardin, A les transporter chez lui et a les
entreposer sur une plateforme/mirisserie. @uinze jours plus
tard, les bananes miires éont déposées au centre de la maison
par 1*allié privilégié. Les hommes en prennent quelques unes
pour manger immédiatement et les femmes forment un cercle
pour peler les fruits. Chacune prend une main de bananes, ou
autant qu’il 1lui plait, pour emporter chez elle. Le gendre

cuit les bananes aprés avoir fait la corvée d’eau et de bois,
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et les malaxe dams la marmite. I1 +transvase le liquide
bouillant dans le mortier des femmes dont les extrémités sont
spécialement colmatées a cet effet. Dés que 1le liguide
tiédit, les Ffemmes tamisent & l7initiative de la fille du
"maitre des bananes". Ce rite "se passe" de chants et de
danses (sauf dans la communauté de 1°Algodon "qui ne sait pas
faire un rite sans danser') mais non de yagé ou de tabac que
les hommes prennent pendant gque les femmes travaillent, la
nuit. En  fin d’aﬁrés midi, la boisson est distribuée de la
manieére décrite plus haut et chacun repart chez soi avec une
marmite pleine.

Lorsqu’elle accompagne le rite du manioc, la biére est

distribuée dans la nuit, en prélude au service du manioc.

C: Le rite de prémices du manioc, mifa haso _gono

Le rite de prémices du manioc est diimportance
majeure. Il est toujours réalisé par la plupart des maisons,
différemment selon les communautés, et a un rythme
irrégulier. Il exige une immense guantité de tubercules : 500
a 1000 kgs dans les cas observés. Il n'a pas de périodicite
five et se fait, au minimum, 9 mois apres la plantation du
manioc et en fonction des besoins pour les produits du
nouveau jardin car rien ne peut ¢&tre, en principe, récolté
avant.

11 se déroule en deux temps sépares par quatre jours.

Le premier temps est mifia haso gono "la biére de manioc
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primordiale", le second temps est bai oteyi, "la danse des

pécaris a lévres blanches"?®?,

1 : Le premier temps; la bieére de manioc primordial,
Mifa haso qQono.

Le "maitre du manioc" et du Jjardin invite autant de
personnes qu’il compte satisfaire avec la recolte estimée :
42 a ‘120 personnes dans les cas observes en comptant les
enfants, de plus de Z ans, qui regoivent aussi leur part. Ce
geste montre que'l’homme est le ‘“propriétaire” du jardin,
autant gque sa femme qui, cependant, y travaille beaucoup
plus. Tous les invités, & 1 exception des enfants en bas &ge
gque pourtrait agressér la "meére du manioc" (cf. chap. &),
participent a 1la récolte, le matin. En prélude au travail,
l1'allié privilégié du "maitre du jardin' cogpe et distribue
des cannes A& sucre aux hommes et son épouse fait la méme
chose pour les femmes. Chacun regoit une canne compleéte qu’il
débite en trongons, péle et suce avec application, yoko
Gkuyi .

La récolte du manioc débute & l17initiative des allieés
privilégiés : les plus proches et les plus jeunes des beaux-—
fréres, les membres du groupe du beau-pére, et le gendre. Ils
coupent les tiges de manioc et invitent les autres hommes &

ntraire les  tubercu1es. Les plus jeunes arrachent, les plus
vieux acheminent les tubercules jusqu’aux femmes qui,

installées en cercle, les pe¢lent en se racontant des

11 Cela se passe ainsi dans la communauté du Yanayacu. Celle
de 1’Algodon joint et ‘“"simplifie" les opérations des deux
temps. Nous n’avons pas observé ce rituel dans la communauté
du Sucusari qui, selon 1les gens du Yanayacu, fait la méme
chose qu’eux.



w
i
H

histoires. Le travail est treés anime et 1% atmosphére,
joyeuse.

Guand le tas de manioc pelé - qui ressemble & "un tas
de poissons—chats" par référence & la forme du manioc dans le
monde primordial de mida bese - est assez grand, certains
hommes se mettent & tresser des hottes de portage en feuilles
de palmier Jessenia. Les vieux rangent les tubercules et les
jeunes se chargent de porter la récolte jusqu’aux pirogues.
Le "maitre du manioc" ne fait gque tresser les hottes tandis
que son épouse, la "maitresse du manioc" péle avec les autres
femmes. La récolte pour la f&te terminée, les hommes coupent
chacun, un certain nombre de tiges de manioc et de canne a
sucre, pour que leurs femmes arrachent et portent ce qui
constitue les récoltes personnelles en remerciement du
travail.

Toutes les pirogues'repartent ensemble en direction de
la maison o se &ient le rituel : ce peut ¢@tre celle du
"maitre du manioc" ou une autre maison, plus grande.

Arrivés au port, les femmes lavent 1le manioc dans
l’eau et les jeunes hommes les portent & 1la cuisine. Fuis
chacun retourne chez soi pour s habiller et se préparer & la
féte.

Le "maitre du manioc", le{s) chamane(s) et le "maitre
de la maison" s’écartent de tous pour préparer le tabac a
chiquer et 1le yagé pour la soirée. D’ autres hommes partent
cueillir des Jjeunes feuilles d’aguaie pour fabriguer les

couronnes ornées de panaches qui représentent les 1longs



cheveu:x des ancétres. Les couronnes, pemaro, récervéss auy
hommes, sont peihtes auw roucou et au genipa.

Fendant que 1les hommes font les couronnes, 17allie
privilégié cuisine le manioc et le transporte, une fois cuit,
dans le mortier des femmes. La, le "cuisinier" et un ou deux
alliés plus &gés écrasent les premiers tubercules, a 17aide
de pilons taillés spécialement pour l’oécasion, hiso ono
tote ttka. Fuis ils passent les pilons aux femmes et leur
transmettent la responsabilité de faire une bonne biere.

Les femmes - jeunes, non réglées, non enceintes, non
allaitantes et aux dents saines - occupent 1le centre de
l°espace principal de la maison. Elles s’ appliquent, & 1a
suite de la "maitresse du manioc" & piler soigneusement les
tubercules et a macher environ un tiers de la masse.

" FPendant ce temps, les hommes, réunis & 17 oppose des
femmes, prennent le yagé distribué par 17allié privilégie
dans 1'ordre classique. Dés qu’il fait effet, ils mettent les
couronnes et se regroupent autour des femmes. Le "maitre du
manicc" se place au centre de la maison et jette dans toutes
les directions des poignées de manioc cru en invitant, la
"mére du manioc" & daigner s®approcher de la féte des hommes
pour goiiter son manioc, et les "maitresses de la for&t", maka
akona ha (animaux terrestres), les "maitresses de 1°’eau',

yiaya akona ha (&tres équatiques) et les femmes des autres

groupes locaux & participer a la féEte. Une invitation
' générale, dans 1la forme treés respectueuse réserveée aux
alliés, est suivie d'invitations particulieéres nominales,

directes, métaphoriques ou humoristiques.
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Fuis le chamane invite les hommes & danser par ces
mots : "Approchez pour voir ce qu’ils vont me faire !

La premiére danse est pour le ‘manioc cru, dont
quel gues hottes sont préservées pour le second temps du
rituel. Le chamane "maitre de la danse",' particulieérement

bien orné et peint, se racle la gorge, kd

fsa, pour entrer
dans ie chant et 1la danse, sur un pas spécial, un rameau de
jeunes feuilles d7aguaje & 1la main. Tous les hommes, par
ordre clanique et par &ge, entrent dans la damcse & la suite.

Ils chantent en choeur le chant de yagé, spécial aux bieéres

rituelles, yahe gono ntkayi, et, toujours sur le mEme pas

mais chacun pouw soi, les chants des anciens chadanes, dabt
uha.

lLa seconde danse est pour les femmes qui pilent le
manioc (gonp toteyi), pour celles qui mdchent le manioc (gono

nakiyi), et celles qui tamisent les biéres (gono sddyi). Les

hommes chantent, en choeuwr et & 1l unisson, trois chants qui
accompagnent dans tous les rituels ces gestes féminins : la

"chauve scouris de yage", "celle qui a macheé un os humain',

"1’&me (dévorante) du tornillo caspi?=", jls dansent en ce
tenant par la main sur un pas marché puis couru de plus en
plus rapide.Ils concluent sur leurs chants de vagé personnels
(Bellier 1986).

Epuisés par ces prestations physiques et 1’esprit
retourné par les prises de yagé et de tabac, les hommes
s*allongent dans les hamacs et chantent, chacun pour soi,

leur vision du monde primordial et rituel.

12 Lauracées 7
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Vient le moment pour le "maitre du manioc" d’inviter
la "mére du manioc" & goiiter la toute premiére biére épaisse
tamisée. A l1la suite, son gendfe distribue aw: hommes la
biére, si épaisse qu’elle ressemble & de la purée. Cuand les
hommes sont servis, la fille du "maitre du manioc” invite les
femmes & goiter la "purée". Réunis dans 1 espace principal de
la maisan, les hommes et les femmes conversent plaisamment en
léchant, mifa haso gara akueyi, la purée de manioc gu’ils ont
transvasee danslleur récipient propre.

La détente se poursuit pour les hommes, et les femmes
reprennent le tamisage de 1la biére liquide. La distribution
de celle—-ci, au petit Jjowr, clst 1la premiére période du
rituel. Les époux mélent leurs biéres respectives et ils
repartent avec leurs marmites de biére épaisse et de biere
ligquide. Une partie des biéres, est mise & fermenter en

prévision de la seconde partie du rituel.

2 : Le second temps, le bal des pécaris.

Guatre jours plus tard reprend la f&te qui a lieu en
deux mouvements.

Les invités du premier jour se réunissent & nouveau et
dans la matinée, sans cérémonie particulieére, elles’/ils
transforment en biére le manioc cru, "chamanisé" dans 1la
premieéere partie. Les femmes tamisent les deux _espéces dé
bieéres (épaisse et liquide) et m€lent biére nouvelle et bieére
fermentée pouerbtenir une biere fermentée non acide. Fendant

ce temps, les hommes confectionnent d’autres couronnes en

feuilles de palmier Scheelea, erimano.



Les hommes couronnés prennent la place des femmes,
qu'ils repoussent du coté de la cuisine, et 1ils entourent
deux marmites de bieére ¢épaisse et liquide, installées au
centre de la maison.

Le beau-pére du "maitre du manioc” invite tous les
honmes & le suivre dans la danse. Dans la premiére, dénommée
"le chant-danse des singes", tous vont du méme pas et agitent
en 17air les rameaux de feuilles de palmier en chantant &
1*unisson. Dans ia seconde, les hommes reproduisent "le
chant—-danse des abeilles" en & agglutinant au-dessus des
marmites et en s’aspergeant de biére & grands cris. Le
bruissement des rameaux est le bourdonnement des abeilles.

Ce préliminaire chanté est  suivi dune premiére
distribution des biéres aux hommes et aux femmes et les deux
marmites sont wvidees. Le temps suivant est dédié & la
dégustation, au football, au bain et au repos pouw se
préparer au second mouvement.

Le "martre du manioc" et les distributeurs des
boissons du premier temps ne participent pas aux danses de ce
second mouvement.

Les hommes chantent les "chants-danses", uha otevyi. de
tous les animaux creéés par le héros culturel, qui ont, dans
les temps mythiques, réalisés cette fete : les chants-danses

de la tortue, du paresseux, du tapir, du fourmilier, des

pécaris & collier, du coati, des oiseaux huinchu-huinchu.
Elles se dansent le rameau de feuilles & la main et sur le
mEéme pas spécial qu’au début. Le rythme varie selon celui de

l1animal.



Viennent enfin les chantes—-danses trés attendus par

tous et, en quelque sorte, le clou de la féte, les chants des
pécaris a lévres blanches, bai oteyi.

' La premiére danse est celle des hardes.féroces, la
grande, gégi aqtr, et la petite, heku ggg; Les hommes courent
et chantent :

Fasse Fasse Fasse Fasse Fasse Fasse Fasse Fasse Fasse:
De peur de nos fleéches empennées de coton, elles passent
La harde descend dans 1" aguajal.

Elles®™ passent par ici et mangent les grandes feuilles
de £¥8 kuai'4, elles les mangent avec toutes leurs
tiges.

Elles sautent et dansent tout autour.

Le m&le qui a des testicules comme une chicra (sac en
fibres) se tord, il saute, il danse, il saute. Il sort
sur le vieux chemin, il saute, il danse, 11 saute sur la
femelle, il la monte, et toi tu ris...

La seconde danse est celle de la grande harde

tranguille, ftok3hD aqtr. qui peut devenir feéroce, 31kt agt.

Les hommes dansent autour d’une marmite de biére
liquide avant de boire a méme la marmite, comme font les
pécaris & 1la colpa. Les hommes deviennent pécaris & lévres

blanches.

Togiri Amari, le vent se léve d ol tu viens.

Dans le méme bruit, elles se lévent et se rassemblent.
Dans un seul bruit, elles se dressent sur leurs pieds.
Togiri Amari descend dans ce bruissement.

Dans le méme bruit, elle descend.

Tu es le maitre du vent qui se leve d ol tu viens.
D°un méme mouvement, elle vient, elle descend.

Ainsi fait Amari, maitre du vent qui se leve.

Elle descend vers l1°aguajal.

Elle vient dans ce bruit, ainsi fait-elle.

17 Les pécaris ont le genre féminin en mai huna, les hardes,
le genre masculin. .

14 Espéce d’"herbe" non identifiée, dont les pécaris sont
trés friands. Son nom signifie "mal de t&te".
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Lautre chant dit @

La grande harde rit dans le mouvement et le cri.

Ce sont les plus grandes des pecaris.

Elles sont si nombreuses qu‘elles obscurcissent la vue.
Elles attrapent les fléches et rient.

La grande harde rit en se déplagant dans le bruit.
Elles attrapent les lances et se moguent en riant.

Elle se déplacent dans le monde des &mes et du vent.
Multitude, marée noire qui attrape les flé&ches.

Elle rit, Amari.

Au moment ou les "pécaris" boivent, un homme cogne sur
un b3ton comme s?il tirait au fusil, les hommes qui ne sont
pas entrés dans la dance (les vieux, les "timides") prennent
la position du chasseur. Les femmes déchiquéetent avec les
dents des morceaux de manioc crus et bombardent les "hommes-
pécaris". L un des chasseur "vole" un enfant aux femmes et se
place au centre de la harde : il est femelle protegeant son
petit. Tous les hommes entrent dans 1la danse. Les '"hommes-

pécaris sont maintenant courbés, ils grognent et courent dans

tous les Sens, ils boivent & 1la marmite-coclpa et se

dispersent, ils chantent tous les chants des pécakis, ils se
courbent, se redressent, se courbent & nouveau. Le mouvement
s’accéleére, un “"homme-pécari" (gendre du "maitre du manioc")
se précipite vers les femmes, son petit-marcassin dans les
bras. Tous les "hommes—-pécaris" le suivent et attagquent les
"femmes—hommes" qui les bombardent de plus belle. Celles qui
cherchent & attraper les marcassins sont mordues par les

"hommes-pécaris"”. Les autres femmes ont peur, les fillettes



se protégent derriére leurs meéres, grimpent aud piliers de la
maison. Les "hommes—pécaris" attaquent les "femmes-hommes"1S,

Fuis tout rentre dans 17 ordre, les hommes-pécaris
redeviennent hommes, les "femmes—hommes" redeviennent femmes.
Elles servent aux hommes la biére qui restent. Le rite du

manioc primordial se finit avec la dernieére goutte.

Les deux temps du rituel sont treés différents.

Le premier temps a une dimension propitiatoire. Les
prestations symboliques des hommes tendent & persuader les
animaux et les femmes de se laisser (a)voir. La reproduction
des conditions matérielles dexistence —- 1le succes & 1la
chasse (invifations des animaux), la croissance du manioc et
du jardin (offrande a la "mere du manioc"), la conception
(invitation des femmes & connotation sexuelle) - repose sur
la participation et la satisfaction finale des alliés réels
{hommes et femmes) et symboliques (socieétés animales). Les
hommes et les femmes reéalisent les gestes propres & leur
sexe: les hommes oceuvrent par la pensée, le chant, 17 oraison,
et la danse; les femmes "travaillent physiquement”, comme

dans la vie ordinaire. Linvesti ssement intellectuel des

15 Y.Murphy & R.Murphy font une breéve allusion a une pratique
semblable des Mudurucu du Breésil, de langue tupi, qui ont en
commun avec 1les Mai huna, une filiation patrilinéaire, une
préférence pour 1la matrilocalité et certains traits du
symbolisme feminin. Les différences entre les deux sociétés
sont nombreuses tant sur 1le plan du systéme de parenté que
dans la mythologie qui inclut, notamment, le théme des
Yurupary.
"During the ceremonies for the spirits mothers of the
animals, women sing songs. about the peccary and at a
signal, rush upon the men, capturing some to be "singe",
just as they would a slain wild pig." (1974 : 104).



hommes transforme le geste ordinaire des femmes. La biére
quelles produisent n'est paé identique & la bieére
quotidienne, elle est "chamanisée" et le résultat du travail
conjoint des hommes et des femmes se juge a la manieére dont
se comporte la biére. Elle doit €&tre homogéne, bien fermenter
et "se partager joliment". Les hommes observent et commentent
1" aspect de la biére avant de servir.

Le second .temps ne repose pas sur la complémentariteé
du "travail intellectuel” des hommes et du "travail matériel”
des femmes. La biére est 1l argument d'un jeu ot les hommes se
retrouvent danms la situation du mythe d'origine : le théme dé
l1’alliance avec les femmes—pécaris se combine avec le motif
de 1lorigine chthonienne. Le temps est précipité et, par une
série d'inversions, les hommes paient leur "dette de pouvoir"”
& 1%égard des sociétés féminines (animales, humaine). Les
hommes deviennent pécaris miles, puis femelles, ils sont
chaséés par les femmes devenues hommes. Cette derniére dancse
rituelle fait écho au dernier épisode du mythe de 1 alliance
avec les pécaris oa le chasseuwr transforme en gibier, pour
son épouse et ces alliés  humains, ses alliés—pécaris
d'origine souterraine.

Le symbolisme rituel est 1le moyen par lequel les
hommes pensent eteindre leur "dette de reproduction”.
L'inversion est le moyen de satistaire la regle de
réciprocité telle gue nous 1’avons vu plus haut.

Le premier temps est conforme a la reégle qui veut que
les partenaires différents par le sexe échangent des produits

compl émentaires : les sociétés animales (féminines) donnant



le gibier, elles regoivent le manioc (des hommes). Cette
association entre manioc et gibier est mentionnée dans le
mythe dorigine de tapir (paradigme du gibier). Deés que le
beau—-pére de Mairneno se "sait'" devenir tapirt®®, il demande a
goiiter 1a bieére faite par sa fille avec son premier manioc.
Une premieére inversion/substitution apparait dans cet échange
entre les hommes gt les animaux : les hommes — normalement
pourvoyeurs de viandes - donnent la biére de manioc produite
par leurs femmes;7, au lieu de donner un produit identigue &
ce quils regoivent, & savoir leurs chairs. Elle tient a la
différence de statut entre les hommes et les animaux qui rend
toute réciprocité impossible en dehors du sacrifice humain.
La réciprocité étant la condition de la reproduction sociale
et symbolique, une égalité fictive est introduite a un
premier niveau par le symbolisme de la biére, et a un second
niveau par l17inversion des rcéles masculin et féminin, humain
et animal : les pécaris "prennent leur revanche"” (montyi) sur
les hommes par l’intermédiaire des femmes qui chassent les
hommes devenus pécaris. C'est 1°objet du second temps et la
raison de 1 excitation particulieére qui 1°accompagne.

Les principes de la chasse et de la consommation
restent constant, mais les acteurs changent de rsle. Le temps
d’un rituel, le chasseur devient la proie et la femme prend
l1’attitude de 1 homme. Ce geste en retour qu’est 1l inversion

des positions garantit 17avenir des échanges entre les

16 Ce beau-peére est, rappelons-le, "1 homme enceint", le peére

de la "mére primordiale". Tapir est dans tous les autres
mythes un &tre féminin.
17 La biére est un ‘"enfant—-symboligue" transmis par les

femmes aux hommes, (cf. chap.é).
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humains et 1les animaux, et la stabilité du rapport entre les

hommes et les femmes.

D : Le rite de prémices du pifuayo,
mifna safa tne qono.

Ce rituel est peut-étre encore plus important que le
précédent par =a dimension métaphysique. Il est réalisé a
chague fois que les palmiers Bactris offrent leurs premiers
régimes aux hommes qui en dégusteront les fruits pendant plus
de dix ans. Chague temps du pifuayo est impatiemment attendu
par les Mai huna qui revivent littéralement?® avec 1la
multiplication des f&tes autour des Jjeunes et des vieux
fruits. Il ouvre l17année nouvelle.

Ce grand rituel est dédié & 1la meére primordiale,
ﬁukeo, depuis que les hommes existent & la suite de son fils,
Soleil, et & 1°image de son époux, Lune (cf.M.3a, chap.3). Le
trés long mythe de Ase (M.10 annexe 3) fonde ce rituel qui
‘permet aux vivants de renoger les échanges avec les défunts,
qui brillent dans le ciel (ce sont les étoiles), et résident
dans ce "monde primordial” de Mina bese que les hommes
visitent griace au yagé.

Le rituel dure 24 heures et réunit, & l17invitation du
"maitre des pifuayos", 1 ensemble de la communauté. I1 a lieu

le lendemain du jour ou le gendre?® du "maitre des pifuayos"

18 La saison précédant le temps du pifuavyo est dite "temps de
la maladie,. du grand-pére, de la faim" (cf. chap.5).

19 Le jour ol le gendre posséde ses premiers pifuavos, c’est
le beau-pére qui chasse pour la f&te, ou un beau-frére.

.
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revient avec des singes laineux fumés=° gu’il est allé
chasser spécialement.

Le jour venu, tous les invités rejoignent la maison du
rituel au petit matin et partent cueillir les fruits sous la
conduite du "maitre des pifuavos".

Autrefois, seuls partéient les hommes et la récolte
avait lieu apreés que les hommes aient pris le yagé et chanté
sur les vracines des arbres. Ils revenaient a la maison, le
visage caché par un masque d"écorce qui leuwr descendait
jusgqu’a la poitrine, peint et .recouvert de longs cheveuws,
leurs pas rythmés par les sonnailles, safayi. Ils
ressemblaient & “grand-pére ungurahui", Goga, qui venait avec
des bruits de baisers/succions attraper les humains qui
cueillaient ses fruits=2*, Les hommes ont briilé ce qu'ils
appellent Elgg "ame (errant en forét)" et i1l <c7est jeté a
l'eau o il est devenu ﬁuke&ikf, le "peére du mais". A la
suite de ce geste, dit Lino, les hommes se sont mis & faire
des masqgues & son image.

Les hommes déposaient les fruits dans la maison et
repartaient poser les masques en for&t pouw trevenir "comme
des gens" lorsque les fruits étaient cuits et transmis aux
femmes.

Aujourd®hui, les femmes accompagnent les hommes
jusqu’au site. Ils gaulent les fruits et elles les mettent

dans les hottes. Ce sont les "alliés privilégiés"” du "maitre

20 En cas dinsuffisance de singes laineux des cuissots de
pécaris fumés font 17 affaire.

21 Les ungurahui des hommes sont les pifuayos de Goga, et les
pifuayos des hommes sont ses ungurahuis.



des pifuayos" qui portent. Ce sont euwd aussi qui cuisinent
les fruits, les retirent des marmites & l17aide de grandes
raquettes et les placent dans 1les paniers des femmes.
L apreés—-midi est consacré & ces opérations.

Durant la longue cuisson des centaines de kilogrammes
de +ruits, les hommes installent 1le grand mortier des
cérémonies au centre de la maison, exactement sous la poutre
faitiére et disposent de part et d'autre les singes laineuw,
fumés en position foetale. Il1s confectionnent 1les torches,

les couronnes en jeunes feuilles d'Astrocaryum huicungo, &ira

mano, et les maracas. Les hommes et les femmes se peignent le
corps et 1le visage: les hommes se mettent . des couronnes
peintes et posent des couronnes neutres suw la t&te des
femmes qui vont faire 1la chicha, et sur celle des singes
fumés. Les singes regoivent aussi un pifuayo cuit dans la
main "pour gu’ils mangent", de la m&me maniére que les femmes
goidtent les fruits quelles préparent.

La nuit venue, ces préparatifs sont suivis pour les
hommes de la danse du yagé, yahe oteyi. Cette danse-chantee,
accompagnée de sonnailles et de toutes 1les percussions
possibles, est complétée par les chants de "celle qui a maché

un os humain" et de "1 3me dévorante du tornillo caspi". Fuis

les hommes prennent le yagé et le tabac. Le visage du chamane
est alors orné treés soigneusement de motifs au roucou et de
duvet blanc pour gqu’il soit en état de s adresser a la "mere
du rituel”, Nukeo.

Fendant ce temps, les femmes commencent a oceuvrer a

1’initiative de 1la fille (ou de 1la mere) du "maitre des



fruits". Toutes les femmes retirent les noyaux pour broyer
les fruits qu'elles goiitent et dont elles font provision des
différentes variétés pour '"plus tard". Une petite quantité de
fruits est pelée pour faire une poudre farineuse exempte de
tout déchet. La "maitresse des pifuayos prépare avec cette
farine des boulettes gu’elle distribue céreéemonieusement aux
"miacheuses"22, Chacune s applique et recrache son produit
dans la masse générale des fruits écrasés. Cuatre & six
jeunes femmes s’installent en méme temps au mortier,
couronnes sur la téte, et les premiers martélements des
"planches & broyer" appellent les esprits des défunts qui
viennent du ciel par la poutre faitieére. Deux "gendres" du
"maitre des fruits" éclairent le mortier.

Le chamane®® jntervient sw le premier panier de
pifuayos travaille par les femmes. Il appelle mukeo,
mentalement, et se concentre preés de la porte par ol sont
entrés les fruits. Il regarde les femmes, un biton dans la
main gauche, les maracas dans la main droite. Fuis i1 chante
pour la porte, pour le chemin, pouw les fruits et pour les
singes. Il chante pour les femmes qui pelent, pour celles qui
mi3chent, celles qui écrasent et celles qui tamisent 1la
boisson. Il chante pour la petite calébasse-deApurée tamisée
gqui est offerte & la "mére de 1la chicha", ﬁhkeo, a
1’extérieur, pres de la'riviere (image de la "t&éte de 1’eau"

oi elle vit).

22 Non enceintes, non allaitantes, non réglées, aux dents
saines.
2% Ce peut &tre le "maitre des fruits".
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Mifa +ne Mifa tne Mifa tne Fifuayo primordial

Je vais faire ce qu'elle pense, pour la réjouir.

Fais que nos pifuayos soient bien chargés de fruits.
Je men vais pour la féte des fruits primordiausx,
Toucher les troncs pour gqu’ils se couvrent de fruits.
Ainsi les arbres seront couverts de fruits.

Je vais lui faire plaisir,

Reviens toucher nos arbres si tu en as le désir,

Four qu’ils se couvrent de fruits.

Elanc duvet que le vent porte,

De 1& ol sont étendus les gens—-primordiau, Mifa mai
LA oa tu es totalement étendue.

Descends goiiter ma chicha

Fais—moi la faveuwr de golter sa douceur,

Que Nukeo vienne en agitant les sonnailles,

De 1a ol elle est étendue, portée par le vent,

Que tous ceux qui sont étendus descendent,

Me faire la faveur de goiter ma chicha.

El arncheur de duvet, toi qui es étendue,

Que le vent te porte pour venir goiter ma ghicha ici-
bas.

Elancheur de duvet, mere de 17illusion,

Descends doucement goiiter.

Elancheur que le vent porte de la-bas,

Mére de 1%illusion, viens goiiter la chicha des Mifa
mai .

Nukeo, mere de 17illusion, viens en sonnant des
maracas,

Fais-moi la faveur de goiter,

Viens le coeur en paix goiiter,

Que les &mes qui dorment la-bas descendent goiter,
Venez goiiter la chicha des Mifa mai.

Nukeo, véritable mére de la cghicha,

Four toi je joue des maracas,

Les maracas de Nukeo, la mére de la chicha.

Les palombes des hauteurs chantent aussi des maracas,
Maintenant je joue les maracas de Nukeo,

Fuis je jouerai les maracas des palombes.

Fais de beaux pifuayos ! '

Fense & nous, que les régimes soient bas !

Fais que les beaux pifuayos rouges grossissent sur les
régimes !

Fais que 1les régimes scient prés de terre, bien
chargés de pifuayos rouges !

La palombe entre, son bec rouge, elle siffle.

Fuis les hommes reprennent le yagé (yahe Tkuyi) et le

tabac & chiquer (mito akueyi) et 1ils s installent dans les

hamacs pour converser avec leurs parents défunts et chanter.



Le chamane refait les mémes gestes pour le second
panier de pifuavos. Guand les f1lambeaus s éteignent, les
hommes se mettent en file et, guidés par un "gendre" qui
porte un rameau de huicungo & la main, ils dansent autocur des
femmes et du chamane qui poursuit ses oraisons. Ils tournent
de plus en plus vite en chantant "la danse de vyagé" et
stoppent dés quiils ne peuvent plus tenir debout.

Ils reprennent yagé et tabac et s’installent & nouveau
dans les hamacs.

Au bout de la nuit, les femmes terminent la trans-
formation des fruits en bieéres, épaisse et liguide. Le
chamane peint alors sur deux gros bitons le motif d’amaconda
et  du poiéson—chat, représentant le couble aguatique
Nukeliko/Nukelikt.

Tout se reposent et conversent jusgu’au matin.

Au petit Jjour, le gendre-distributeur de la biére
envoie des enfants cogner suww le mortier pour inviter a
boire. Fuis, en pronongant des oraisons particulieres, il
offre un peu de purée, mifa ine gara, & chacun des singes
fumés et dispose la purée des hommes dans divers récipients
gu’il place entre 1les batons, anaconda et poisson—-chat,
situés parallelement au mortier.

Les hommes, équipés de tous ce qui peut servir de
percussion, dansent pour ﬁhkeo et pour le couple
ﬁuke&iko/ﬁuke&iki, autour du mortier et des batons, en
chantant les mémes chants que pour le yagé. Ils accomplissent

deuw: tours dans un sens, deux tours dans 1’autre.
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Fuis le gendre distribue la biére épaisse, découpe la
viande et scert les hommes. Il passe 1la calebasse et le
couteau & son épouse qui fait le service des femmes. Les
hommes et les femmes, séparés par la longueur du mortier,
mangent la viande, aivi, et léchent 1la purée, akueyi. Les
commentaires sur la qualité de la viande et de la biere se
croisent dans 1’espace rituel.

Cet espace rituel est compris entre le mortier et la
poutre faitiere par od sont entrées les &mes qui ont bu toute
la biere pendant la nuit. Elles repartent & 1"aube et, du
ciel ou elles brillent, elles renvoient tous les ustensiles,
flites, calebasses, fléches, qu'elles ont pris aux hommes. A
leur réveil, les hommes voient que les marmites sont pleines.

"On ne dirait pas gu’elles ont bu" (M.10).

La bieére 1liquide, mina +ne gono, est cérémoniellement

distribuée aux hommes et aux femmes qui en boivent un peu,
Gkuyi. Dés que la grande marmite est vidée, chacun repart en
emportant de pleines marmites de bieéres et la viande,
enveloppée dans des feuilles.

Le rituel est fini. La société mai huna est (re)née.
La premiére journée de la nouvelle année est consacree au
repos. Le calme esthindispensable pour récupérer les énergies
dépensées, qui dans la transformation des fruits de la vie,

qui dans le contact avec les puissances de Mifa bese.

Les Mai huna (re)jouent dans ce rite, les conditions
de leur existence sociale, en tant qu’gtres au monde

sexuellement différents et complémentaires. La renaissance de
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la société au petit matin est assurée par le travail conjoint
des hommes et des femmes sur des fruits qui sont les symboles
de la vie.

Le mortier des femmes, tou, qui ressemble & une
pirogue, faite pour parcourir la riviere de communication
entre le monde primordial et la terre des hommes, est le
point nodal autour duquel les hommes chantent et dansent. Il
ect placé sous la poutre fajtiére par ou transitent les Emes
de Mina bese, ies batina: & mi-chemin entre la porte ouvrant
z=ur le port par ol viennent les fruite portés par les hommes

-~

(par les &ikona autrefois (les masques) ), et la cuisine ol
ile sont cuite par les haommes: il est entouré par les femmes,
et les singes laineux siégent & ses extrémités.

Les fruits colorés du pifuavo, dont Nukeo est la meére,
évoquent la lumiére du soleil, fils commun de Mukeo et de
Maineno, qui pour naitre & la condition d’astre fut deux {fois
cuit dans la marmite maternelle (cf. chap.3). Il1s <=ont
goiités, & 1 heure o 1le soleil se leve, au moment oa la
société remnait au monde réel et matériel.

La présence indispensable de singes laineux fumnés, de
part et d’autre du mortier, symbolise le traitement que subit
Nukeo, la "mére primordiale" et par voie de conséquence celui
que les femmes recevaient pour devenir méres : l'excision et
la "cuisson pubertaire". En effet, le singe laineux est
caractérisé par trois traits aui le rendent proche des
humains ¢ 1) sa société est organisée en groupes multi-males

(clans) et les couples sont stables; une hiérarchie subtile

organise les individus de chaque sexe (ordre que l17on



retrouve dans le formalisme du service des boissones); les
femelles posseédent un clitoris trés long qui rappelle le
temps ol le vagin de Nukeo (la femme) était ‘“protege a
1" entrée par de petites haches".

Le boucanage par lequel passent les singes laineux
pour participer au-.rituel est une opération masculine,
destinée a leuwr conservation et surtout a figurer 1le
traitement des femmes & la puberté. Le fait quiils socient
mangés collectivement, mais sans €tre bouillis, donne a leur
consommation une valeur métaphorique plus gu’alimentaire=2<,
Cela rappelle, de fagon treés symbolique de nos jours puisgue
l"excision et le rite de puberté ont disparu, que les femmes
ne sont “consommables" qu’aprés le traitement de Maineno et
des hommes.

Dans ce rituel, trois aliments représentatifs des
trois modes de consommation, sont produits et ingéres pour
leur charge symbolique dans le code alimentaire et
sociologique;

La viande fumée symbolise la femme rendue consommable,
et simultanement, un broduit masculin originaire de la forét.
Elle est consommée sur le mode alyi et constitue donc 1la
nourriture par excellence.

lLa biére de pifuayo épaisse ingérée sur le mode akueyi
(celui des fruits et des cervelles) et la bieére liquide, bue,
ﬁkugi, sont des produits mixtes, originaires du jardin des

femmes et transformés par la pensée—action des hommes. Elles

24 En effet, pour @Etre mangée collectivement 1la viande
boucanée doit &tre re-cuite par ébullition.
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symbolisent les gestes communs des hommes et des femmes. La
différence de densité (présente pour tous les autres boissons
rituelles) n"a pas de sens autre qu’alimentaire. La pureée,
douce et sucrée si les femmes ont bien maché, est bonne &
gtre mangée immédiatement, la boisson, en revanche, se
bonifie en fermentant. Elle est bue quelqgues heures plus
tard.

Théatre de la reproduction physiclogique et sociale,
le rite du premier pifuayo, est Jjoué par des acteurs reels
pour le plaisir des instances surnaturelles qui sont les
premiers a jouit (symboliqgquement) de la production des femmes
(et des hommes). Ce sont ﬁukeo,' la "mére primordiale", le
couple Nuketikf/ﬁukeciko, Goga et les &ames deéfuntes. Ils
représentent respectivement, le monde primordial Mina bese,
le monde de 1°eau et le monde de la for&t, le passage de la
vie de cueillette au jardinage (Goga), de la wvie & 1la
renaissance (les ames—étoiles). Leuwr retour rituel sur la
terre humaine est le signe que la société des hommes renait
telle qu’elle wiste depuis les temps mythigques ol ils ont

pris place dans le cosmos.

La force de ces rites agraires destinés a garantir la
reproduction socigle repose sur deux faits sociaux qui les
cara&térisent tous.

En premier lieu, les gestes spécifiques des hommes et
des femmes s encharnent les uns les autres, en alternance,
pour élabaorer réellement uni produit commun. La double

dimension du travail des hommes, intellectuel - les chants,



o354

les danses et le pouvoir du yagé - et matériel - le portage
et la cuisson des fruits - les rend "responsables" de la
production des biéres dont 1 escsence vient des femmes
impligquées par leur "nature de mére" et leur travail

physique=2%,

En second lieu, ces rituels ont pour objectif
d’organiser 1°abondance pour tous et pour chacun car les
fétes sinscrivent, comme les autres produits, dans la loi de
la réciprocite. Le "maitre des ffuits” demande & ses inviteés
de finir ce qu'il a&a produit pour eusx. I1 se doit doffrir
plus gque ce qui peut &tre consommé sur le moment de telle
sorte que chacun reparte avec les nourritures rituelles. Tout
son "investissement mateériel" (graines, tempe de travail et
récolte) et celui de son épouse doivent €tre répartis entre
tous pour prendre de la valeur. La plénitude des inviteés est
un excellent signe . Du coté des hommes, les alliés bahuna du
"maitre des fruits" sont servis et satisfaits en premier. Du
coté des femmes, a fille et les épouses de ses allies, ou sa
belle-mére et les épouses de ces alliés, souvent ses
consanguines doihuna, sont les premiéres & consommer. La se
nichent toutes 1les subtilités de la reproduction sociale des
Mai huna.

Ces rituels sont dans la société mai huna 17 aspect le
plus formel de ce que J.0.Kaplan dénomme les '"structures

élementaires de réciprocité” :

25 C’est un travail trés épuisant que 1la confection des
bieres. La manipulation de la lourde planche & broyer pendant
des heures, le geste répétitif de la main pour tamiser les
bieres et 1le transport de centaines de litres d'eau ne sont
pas des travauyx "leéegers".
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Dans chacune de ces societés, les principes de
1" échange sont dans une certaine mesure des principes
métaphysiques qui mettent 1°accent moins sur un type
spécifique de contribution des groupes sociaux gue sur la
mise en forme des relations appropriées entre des Etres ou
des cateégories congues comme significativement différentes
mais indispensables 17une & 1 autre pour que la société

#iste". (1984 : 1350)
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CONCLUSION

Au terme de cette étude, rappellons briévement les
grands traits du rapport social entre les hommes et les
femmes. La société mai huna présente peu de rigidités
structurelles et cette fluidité, que 17on retrouve dans
17organisation sbciale siona-secoya est certainement due & la
nécessité de s adapter & de nouvelles situations, et entre
autres, & la vie "pluri-ethnique" & l17intérieuw des missions
au 17éme et 18éme sidécles, au .travail forcé au 1%eme sieécle
et aud échanges avec les métis aujourd’hui. Ces phénomeénes
imposés & la société mai hunma par 1 avancée du front de
colonisation de 1la foreét amazonienne, aont provogqué des
migrations et de sérieux changements dans 17 organisation
récidentielle. C'est sans doute & ce titre que 17unité

résidentielle,.dont 1extension et 1la composition varient, a

tant d importance dans 17analyse des rapporte socciaux. Du
fait de la résidence uxorilocale - trait qui différencie les
Mai huna des autres tukano - le groupe de filiation

patrilinéaire perd une certaine force. Les Mai huna nont pas
une idéoclogie de la patrilinéarité trés puissante, dans la
mesure, notamment, ol les clans ne possédent ni mythe
dorigine particulier, ni ancé&tres fondateurs, ni territoire
ancestral. Si 1la patrilinédarité fonde le groupe de filiation
exogame, la localité joue un role favorisant la cohésion ou

au contraire la distinction, comme cela apparait dans
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l1°émergence de sous—clans dont les membres euvent
s"intermarrier au motif principal quils ne sont pas de méme
origine locale.

I1 semble que la société mai huna ait résolu 1la
question de 1la dysharmonie relative des reégles de filiatién
et de résidence de deux maniéres, favorisées par le
regroupement en communautés des maisons autrefois dispersées.
La premiére est la pratique de 1°endogamie locale — au sens
large de 1la localité qgu'est la communauté —, la seconde est
la possibilité de dissocier les unités conjugales dans
1l espace, sans couper les rapports sociaux entre les membres
des unités dispersées qui composent ce que noues avons appelé
un ensemble ‘résidentiel. l."endogamie locale atténue 1 effet
de la dispersion des hommes du clan gqui, au moins au niveau
de 1la communauté, se retrouvent réguliérement dans les
occasions rituelles. La mobilité résidentielle est un
assouplissement supplémentaire qui permet A ume uwunité
conjugale de s7installer, si elle le désire, & une faible
distance des parents claniques de 1 époux ou de 17 épouse,
chacun disposant ainsi dun soutien moral, ou plus concret si

2
neéecessaire. Au titre de 1a souplesse, il convient d’ajouter
que <i les échanges inter-—-alliés et les gestes reéciproqgues
entre bahuna sont le fondement de la vie sociale, le systéme
classificatoire permet de remplacer un allié réel par un
affin de méme génération et de méme clan que celui qui fait
défaut. L existence d une telle pratique montre gu’ il a été
nécessaire d’assouplir la régle en fonction des comportements

individuels, et en particulier du fait que c'est entre allies



gue se déploie lagression. Les alliés sont des ennemis
potentiels ou effectifs —-les récits historiques le montrent -
et 17oscillation entre l17alliance et 1" agression a
certainement changé de fréguence avec le regroupement en
communauté. Feu d°échanges matrimoniaux lient, entre elles,
les communautés composées des mémes clans, mais un échange
limité d’agressions chamaniques transversales, clan contre
clan 1les oppose. L7 absence d”échange matrimonial inter-
communautaire se traduit par l"inexistence de liens
économiques et rituels gqui ont pour objet de sceller les
rapports politiques entre les hommes alliés.

Cette souplesse dans l7organisation résidentielle a
une conséguence au niveau du systéme de parente, en lui
donnant une inflexion cognatique. La parenté par 1la mere
n*est pas nommée précisement si ce nest par une peériphrase

ce qui contraste avec 1la parenté par le pére, mais elle est

connue. Les liens avec la meéere, et par la mere, sont
particuliérement mentionnés par les fenmes, qui
n’appartiennent pas au clan de leur mere, mais sont

socialisées par elle et vivent avec elle. Les consequences de
l1"endogamie ethnique et locale sont d une part, la procédure
d’"éloignement terminologique" par laguelle ego distingue ses
cousins croisés, et quelquefois paralleles, de ses germains
et d*autre part, la reformulatipn de la régle de mariage. La
cousine croisée matrilatérale, autrefois conjointe
privilégiée, esf incluse dans l'ensemble des "autres
germaines" épousables par ego et la regle se formule en terme

d*exogamie clanique. La derniére souplesse du systéme réside
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dans le mariage lui-m&me avec la possibilité de choisir son
partenaire. Autrefois arrangé par les parents, le mariage est
maintenant libre. Ceci a deux conséquences @ en premier lieu,
les beaux-péres ne choisissent plus toujours leurs gendres
en second liew les femmes choisissent leurs maris. Les jeunes
filles peuvent €tre sollicitées et faire 1'objet de
pressions, c’est un fait, mais elle ont le droit de refuser.
Les femmes peuvent changer de maris, sous réserve de laicsser
les enfants A& ieurs péres. Cette liberté féminine menace
d'une certaine manieére les hommes car ils ne sont pas les
"maitres"” de leurs épouses? : certains hommes sont des
ceélibataires forcés, non qu'ils n7aient Jjamais connu de
femmes mais parce qu’ils n'ont pas su les garder.

Sur le plan du pouvoir politique - qui ne représente
ni tout le pouvoir, ni tout le politique - ce sont les hommes
qui dominent le pouvoir civil, chef de communauté, teniente-—

Qobernador, Frésident d*associations, et le pouvoir

religieux. S8°il est dénié aux femmes le droit ou 1 aptitude &
"quider les gens comme un pére" (nom du chef civil, da maire

bekt bitakst), le chamanisme est une pratigque qui attire les

vieilles femmes mais tient 1les jeunes femmes & 17 écart, par
l1"existence chez elle d'une peur du yagé qui correspond, en

fait, & 1la peur des hommes de se voir privés d*un monopole.

-~

Les vieilles femmes développent les connaissances
thérapeutiques du chamanisme plus que les pouvoirs
1 C'est un des cas o0 la particule aktr "maitre de...,
propriétaire de..." ne peut absolument pas &tre employée. La

réciproque est vraie et 1le féminin, ako, ne peut pas plus
s’employer pour parler d'une relation entre conjoints.
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d”agression mais quelles le veuillent ouw non, elles
n*interviennent jamais dans le chamanisme rituel. Le contrsle
des relations wtérieures du groupe avec la Surnature est un
domaine que les hommes ne partagent pas : la raiéon invoquée
est gue les méres surnaturelles & qui ile adressent leurs
oraisocns et leurs offrandes ite répondraient pas aux femmes et
donc ne Jjoueraient pas 1le role beénéfique que 1°on attend
d elles. Cest la raison de la division. de la puissance
féminine en deux parties inégales entre lesquelles les hommes
trouvent leur pléce : d’un coté, la toute-puissance des
"meéres"” (ako) et en particulier de 1la '"mére primordiales",
ﬁukeo, de 17autre , le pouvoir sous contrsle des femmes que
les hommes '"rendent meéres".

Dans la mesure ol lidentité d'une femme ecst fixée par
zon pere, qui lui donne le sang clanigue, par son mari, qui
la "transforme" en mere, et par son enfant, qui atteste de sa
qualfté de mere (le nom dune Ffemme dans la généalogie est
souvent remplacé par le nom de son enfant complété par zaka),
le pouvoir d’une femme "ordinaire" ne peut entrer en
compétition avec celui des hommes. 11 est occulté ou se situe
plutst & uwun autre niveau. Dans le sens ol nous parlons du
pouvoir institutionnel des hommnes, il convient mieux de
parler de pouvoir collectit+ des femmes qgui en certaines
occasions font pression sur les hommes. Individuellement, une
femme ne peut désobéir & son mari, sans encourir sa violence.
Son pére ou son freére peuvent la défendre physiqguement mais

le seul recours qu’elle a personnellement, est le départ (la
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fuite) ou 1le suicide au poiscn de pEche. Le soutien maternel
peut faire déféut ou n"8tre pas recherche.

Le premier élément du pouvoir des femmes est la
maternité mais elles en tirent les bénéfices de maniére treés
indirecte. En effet, la mythologie définit tres précisément
la condition d une femme. Elle doit avoir un vagin accessible
& 1"homme afin qu’'il la rende mére. Les femmes qui ne sont
pas meres, dans }e mythe, servent un autre propos, celui de
leur travail pouwr 17homme. Cette définition s’abplique Sl
femmes actuelles et s’ oppose, dans le mythe, & dtautres
images de femmes, la sceur des Jaguars Célestes, la "femme
aux enfants- cachés", la "mére du vent” gqui ont en commun
d’&tre des '"viragos", fausse meére, femme dévorante, mere
exclusive ou femme phallique. Le mythe d7origine reéegle en
priorité la question de 1la reproduction humaine et de 1la
transformation "nécessaire" de la femme. Le langage emplové
pour ce faire est la cuisine, un art de la combinaison des
ingrédients qui parle & chacun, et se construit en systéme
symbolique. Ce systéme a notamment pour fonction de poser les
termes de la corrélation entre les trois dimensions de la
reproduction : physiologique, sociale et symbolique.

La production d*enfants occupe une place fondamentale
pour deux raisons : la naissance d'un fils assure 1la
continuité du groupe de filiation, la naissance'd’une fille
assure la venue d'un gendre, dont 1le travail sert le beau-
pére au niveau matériel et symbolique en permettant & ce

dernier de vréaliser les rites de prémices par lesquels il



562

assure la continuité de son existence. Les enfants sont la
richesse des hommes.

La reproduction physiclogiqgue est véritablement
l1'objet d’un contrgle politique des hommes qui échangent des
filles contre des gendres : les acteurs masculins de cette
politique sont 1le beau-pére et le gendre (autrefois, le fils
de la soeur et le freére de la mére). C'est parce que 1l1°enfant
a une valeur intrinségque que la sexualitée des femmes est micse
au service de la' reproduction et gque la temme est valorisée
guand elle est mére. C est donc moins la femme gui est
l1’objet dun contrdle gque le ventre de la +temme : la femme
peut quitter son mari si elle laisse ses enfants & léur pere.
La venue d’un enfant est appréciée et cette attitude se
traduit par 17 absence de moyens de contraception, par le
rnombre limité des infanticides, et par les attentions que
regoivent les enfants de la part des femmes et des hommes.

Si la théorie de 1la conception de l7enfant fait une
part égale au pére et & 1la meére, la mére a une plus grande
responsabilité dans 1la gestation - son corps joue le rsle de
filtre des influences externes -— et le pére est impligqué au
moment de la naissance, et plusieurs jours éprés, par une
forme de couvade. lLes enfants sont socialisés par les deux
sexes et progressivement est opérée la transformation de
1°Etre immature,' au sexe indifférencié (de genre grammatical
masculin), en homme ou en femme par des prafiques successives
culminant dans 1la puberté masculine et Fféminine, autrefois
ritualisée.- La féminité se construit par des opérations

tendant & expulser la masculinité du corps de 1la femmne,
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tandis que la masculinité s’ élabore par des séquences tendant
dans un premier temps A consolider la viriliteé naissante de
1" adolescent et dans un sécond temps a le rendre & 1°image de
Lune. Le percement des oreilles masculines qui rend 1’homme
"identigque" au héros culturel (Lune) remplace pour les
hommes, les premiers saignements d une femme provogués par la
défloration symbolique qu’opére Lune. La construction de
1'identité sexuelle, prolongée par 1’ apprentissage des gestes
et des savoirs pfopres & chaqgue sexe, s acheve & la puberte,
par une inégalité importante : les hommes sont a l1'image du
héros culturel, les femmes, a 1l7image de la "mere
primordiale”, sont agies et rendues fécondes par Lune gqui les
"met & la disposition" des hommes.

L*identité masculine, une fois acquise est immuable,
tandis que 1°identité féminine est sujette a dew: types de

variations : les premiéres sont les cycles longs de la femme

- pré-pubere, nubile, ménopausée -, les secondes les cycles
courts de la femme nubile — réglée, enceinte, allaitante,
normale — qui déterminent sa possibilité de travailler et en

particulier de faire les biéres sans lesquelles les hommes ne
peuvent se réunir, ni faire aucun geste rituel. De toutes les
femmes possibles, seules les femmes non réglées, non
enceintes, non allaitantes, non ménopausées peuvent produire,
et surtout m3cher, les biéres qui symbolisent des "enfants"
ou en d’autres termes, des produits de 1 activité conjointe
des hommes et des femmes.

Toutes les femmes ne sont pas identiques pour les

hommes et le rapport social entre les hommes et les femmes
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évolue selon la position des femmes par rapport au risgue de
fécondation : il faut donc distinguer les femmes "epousables"
des "non épousables" (soeurs et méres), et & l7intérieuwr des
"épousables", celles qui ne peuvent rien "faire" (trop
jeunes, réglées), celles qui "font" (enceintes, allaitantes),
celles qui sont "ouvertes" et peuvent faire les biéres,
celles qui sont séches (ménopausées). Cette diviesion des
femmés est un des éléments du contrsle des hommes pour
organiser la reproduction sociale & partir des biéres que
produisent les femmes "laissées libres" par leur monde
intérieur. Les femmes qui en sont conscientes peuvent
utiliser ces ressources intérieures pour "arréter" le pouvoir
masculin : le regard d une femme réglée sur un charme de
chasse est fatal, une biére mi&chée par une femme enceinte
fait "partir" les pouvoirs des chamanes...

La périodicité des femmes est totalement cous 1la
responsabilité de Lune, le héros culturel, dont 17influence
sur les homdes se caractéricse par les termes nommant ses
phases, et patr le privilege qui lui est reconnu de "conduire
le Temps". D une maniére générale, tous 1les ¢@&tres gui
rythment le Temps, par leur occurrence ou leurs chants, sont de
genre masculin et cette ideée correspond au fait gque les
hammes se sentent responsables de la continuité, & travers
leur propre reproduction, et par le rituel de re—-naissance de
la sociéteé ot les hommes invitent les morts {"gens
primordiaux") et l1a "mere primordiale"” garénte de la
continuité de 1la vie (elle peut donner la mort) a participer

et & goiiter leurs productions.
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A cette influence temporelle des hommes répond 1le
symbolisme féminin de la Nature. Les rapprochements entre les
femmes et les plantes cultivées, les femmes et le gibier sont
fondés par la pensée mythique, par 1la position des trois
termes dans les échanges entre alliés, et par la grammaire en
ce qui concerne les animaux. Mais plus profondément, ce sont
les espaces du monde mai huna qui sont animés par des figures
féminines trés ambigués. Ces "meéres”" & 1" aspect fantastique
ou dune surpreﬁante beauté, chargées de protéger les espéces
animales et végétales, détiennent, certaines, des pouvoirs
chamanigues puissants et toutes un pouvoir létal que les
hommes cherchent & éviter par leurs pratiques propitiatoires.

Dans cet univers, ol les hommes dominent le social, le
politique et 1les relations avec la surnature féminisee, le
travail est relativement mieux partagé que dans dautres
spciéetés amazoniennes. 87'il est possible de déterminer des
spheéres d’actions privilégiées de 1°un ou de 17 autre csexe,
les "intromissions" sont fréquentes. L’associatiﬁn des femmes
aux travauxr masculins "se présente” comnme une aide quielles
"doivent" aux hommes, tandis que les hommes participent aux
phases initiales et terminales des travaux féminins, de telle
sorte que les femmes travaillent dans les limites posées les
hommes. Cet effet est amplifié par 1le fait que les hommes
fabriquent les moyens de production des femmes et les rendent
dépendantes de leurs spécialisations ou de leurs gestes
décisifs. C'est ainsi gque la poterie, symbole de la matrice,
entieérement fabriquée par les femmes doit &tre cuite par les

hommes, parce qu’ils sont responsables de. son contenu
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(foetue, nouwrritures ou mEme fruits des biéres rituelles). La
réciprague n'est que partiellement vraie, les femnes
produisent les hamacs dont les hommes ne peuvent absolument
pas se passer, mais elles ne produisent pas les instruments
avec lesquels ils donnent la mort et qui sont les symboles de
leuwr pouvoir. Les activités sont valorisées par le sexe qgui
les accomplit : les activités masculines sont plus valorisées
que celles des +emmes et la féminité sert a dévaloriser, dans
le discours, la pratique masculine. Ainsi par exemple, "ce
pouvoir chamaniqué ne vaut rien, 11 vient du vagin!'". Deux
activités font exception : le travail symbolique, a partir du
vageé, valorise les hommes et la production des biégres
valorise les femmes.

Le langage de la reproduction, le systéme culinaire,
le monde, lorganisation du travail, sont construits sur la
complémentarité du masculin et du féminin. L ensemble des
Dppoéitions dualistes que présente la culture mai huna se
construit suw 1la différence sexuelle, et 1la déclinaisaon
paradigmatique des. termes de 1 ensemble donrme une valeur &
chaque sexe. Force nous est de constater que les hommes ont
une wvaleur dominante. Dés lors, le scheéma de la
complémentarité est mis au service de la reproduction de la
domination masculine par une violence idéologique. Les hommes
construisent leuwr politique sur le controle des femmes. Ils
les rendent dépendantes des gestes qu’ils accomplissent sur
leurs personnes et sur leur travail afin de n’é&tre bas
écartés de la production valorisée par excellence qu'est la

reproduction biologique sur le modele de laquelle s’organise
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la reproduction sociale et symbolique. C'est moins 1la
finalité, apparemment simple, de cette cstratégie qui importe,
que la maniére dont elle se réalise, ce que J.0. Kaplan
appelle "la mise en forme des r=zlations appropriées” dams le
cadre de ‘"structures 4lémentaires de reéciprociteée” (1984
1S .

Si les hommes dominent la sociéteé, les femmes sont-
elles tenues par cette ‘“conscience dominée” quianalyse
N.A. Mathieu (1985 : 169-245). Concsentent-elles & leur
domination ou sont-elles contraintes de céder par la violence
physique et idéclogique? Les homnes et les femmes ce
partageant 1la société, ils partagent un ensemble de
représentations, ce qui ne signifie pas que chacun des sexes
n“ait pas son interprétation du réel et du mythe. Mais ce
n“est que par une fiction, dans un bref instant rituel que

les hommes et les femmes changent de rsles.
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