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Résumé et mots clés

Résumé

Le systeme des « considérations » chez les Tuyuka du haut Rio Negro (Brésil-Colombie).
Parenté, fétes, genre et onomastique en Amazonie.

Cette thése est le fruit d’une recherche ethnographique menée auprés des Ytdpinopond
(Descendants de I’Anaconda de pierre) aussi connus sous le nom de Dokapuara et plus
couramment Tuyuka. Plus spécifiquement, la recherche de terrain a été réalisée parmi les
Tuyuka habitant le haut Tiquié et I'lnambu, cours d’eaux affluents du Vaupés, dans le haut
Rio Negro, au nord-ouest de I’Amazonie, a la frontiére entre le Brésil et la Colombie. La thése
est une réflexion sur la relationnalité amérindienne, pensée sous le prisme du genre, de la
parenté et plus particulierement de I'affinité, des fétes et de 'onomastique, et dans une
perspective diachronique. Les fétes ou rituels, dans toute leur diversité, sont le cadre ou se
jouent et se transforment les relations de parenté, processus qui s’exprime au travers du
systéme des considérations. Theme articulateur de la thése, le concept de considérations
correspond a une traduction autochtone d’'un ensemble de concepts et de pratiques
complexe, qui correspondent notamment a un systéeme d’attitudes vis-a-vis des parents,
consanguins et affins, caractérisé par I'expression de déférence et de respect (akastore). Le
systeme des considérations peut étre pensé comme le langage de la parenté : il a trait a la
connaissance et a l'usage de la terminologie de parenté, aux noms et aux surnoms qui
définissent la « cartographie relationnelle » de chaque personne et collectif. La recherche
peut étre définie comme un questionnement sur la maniere dont les considérations sont
I'expression de processus de transformations dans une série de domaines sociologiques et
conceptuels — le mariage et la relation conjugale, I'alliance, les festivités, I'onomastique, les
relations a plaisanterie — et sur la facon dont ce processus est congu et vécu du point de vue
des Tuyuka.

Mots-clés

Haut Rio Negro, Tuyuka, rituel, parenté, genre, alliance, noms.
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Resumo

O sistema das “consideragbes” entre os Tuyuka do Alto Rio Negro (Brasil-Colombia).
Parentesco, festas, género e onomdstica na Amazénia.

Esta tese é resultado de uma pesquisa etnografica realizada entre os Ytdpinopond
(Descendentes da Anaconda de Pedra) também conhecidos como Dokapuara e mais
comumente Tuyuka. Mais especificamente, a pesquisa de campo foi realizada entre os
Tuyuka que habitam o alto Tiquié e Inambu, rios afluentes do Vaupés, no Alto Rio Negro,
noroeste sa Amazonia, na fronteira entre Brasil e Colombia. A tese é uma reflexdo sobre a
relacionalidade amerindia, pensada sob o prisma do género, do parentesco e mais
especificamente da afinidade, das festas e da onomastica, e de uma perspectiva diacrénica.
As festas ou rituais em toda a sua diversidade, sdo o cenario em que as relagdes de parentesco
se desenrolam e se transformam, processo que se expressa através do sistema das
consideragdes. Tema que articula a tese, o conceito de considera¢des corresponde a uma
traducdo nativa de um conjunto complexo de conceitos e praticas, o que se reflete, em
particular, por um sistema de atitudes em relacdo aos parentes, consanguineos e afins
caracterizado pela expressao de deferéncia e respeito (akaswore). O sistema das
consideragbes pode ser pensado como a linguagem do parentesco: ele diz respeito ao
conhecimento e uso da terminologia de parentesco, nomes e apelidos que definem o “mapa
relacional” de cada pessoa e coletivo. A pesquisa pode ser definida como um questionamento
sobre como o sistema das consideracdes expressa processos de transformacdo em uma série
de campos sociolégicos e conceituais — casamento, relacdo conjugal e de alianca, festas e
rituais, onomastica, relacées jocosas — e sobre como estes processos sdo concebidos e
vivenciados da perspectiva dos Tuyuka.

Palavras-chave

Alto Rio Negro, Tuyuka, ritual, parentesco, género, afinidade, nomes.
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Abstract

The system of "considerations" among the Tuyuka of the upper Rio Negro (Brazil-
Colombia). Kinship, festivities, gender and onomastics in the Amazon.

This dissertation is the result of ethnographic research carried out among the Htdpinopond
(Descendants of the Stone Anaconda) also known as Dokapuara and more commonly Tuyuka.
More specifically, the field research was carried out among the Tuyuka inhabiting the upper
Tiquié and Inambu, tributary rivers of the Vaupés, in the Upper Rio Negro, northwest of the
Amazon, on the border between Brazil and Colombia. This work is a reflection on Amerindian
relationality, thought through the prism of gender, kinship and particularly affinity, festivities
and onomastics, and from a diachronic perspective. The festivities or rituals, in all their
diversity, are the setting in which kinship relations are played out and transformed, a process
which is expressed through the system of considerations. As a theme that articulates the
thesis, the concept of considerations corresponds to a native translation of a complex set of
concepts and practices, which is reflected, in particular, by a system of attitudes towards
consanguineous and affine, characterized by the expression of deference and respect
(akastore). The system of considerations can be conceived as the language of kinship: it
relates to the knowledge and use of kinship terminology, names and nicknames that define
the "relational map" of each person and collective. This research can be defined as a
reflection on how the system of considerations expresses processes of transformation in a
series of sociological and conceptual fields — marriage and the conjugal relationship, alliance,
festivities, onomastics, joke relationships — and on how these processes are conceived and
experienced from the Tuyuka perspective.

Keywords

Upper Rio Negro, Tuyuka, ritual, kinship, gender, alliance, names.
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Note préliminaire
Annexes

Les annexes se trouvent en fin d’ouvrage. Elles comportent un lexique des termes
régionaux et des concepts en langue tuyuka utilisés ainsi que divers matériels connexes a la
présente thése, comme des récits, extraits d’entretiens, tableaux et listes de noms.

Anonymat

J'ai conservé les noms réels de tous mes interlocuteurs cités, qui n"ont pas démontré le
souhait d’étre anonymisés. J'ai toutefois veillé a ne pas citer de noms dans les descriptions
de situations sensibles.

Traduction, orthographe, conventions graphiques

Les paroles des enquétés ont initialement été recueillies et transcrites majoritairement
en portugais, mais aussi en tuyuka et en espagnol. Je me suis efforcé de les restituer en
francais le plus fidélement possible.

Sauf mention spécifique, les traductions vers le francais de citations en portugais, en
espagnol et en anglais sont de I'auteur de ces lignes. Lorsque le passage est susceptible de
présenter des ambiguités, le texte original ou une portion de celui-ci est présenté en note de
bas de page dans la langue source.

L'orthographe des termes en langue amérindienne, des ethnonymes et des toponymes
varie beaucoup dans le Haut Rio Negro. En ce qui concerne langue tuyuka, j’ai privilégié la
graphie adoptée par I'Ecole Indigene Htdpinopond-Tuyuka (voir note linguistique ci-dessous).
Dans le cas de citations en langue tuyuka ou tukano, j'ai conservé les conventions adoptées
par les chercheurs cités.

L'usage des italiques est réservé aux termes en langues étrangéres (tuyuka, autres
langues autochtones, portugais, espagnol, anglais, locutions latines) ainsi qu’aux concepts
produits du raisonnement analytique propre a la présente étude.

Dans les chapitres sur la parenté, les relations sont déterminées a partir d’Ego, selon le
comput anglo-saxon usuel en ethnologie. Sont donc employés, diversement combinés : M
(mother) pour « mere » ; F (father) pour « pére » ; Z (sister) pour « sceur » ; B (brother) pour
« frere » ; D (daughter) pour « fille » ; S (son) pour « fils » ; W (wife) pour « épouse » ; H
(husband) pour « époux » ; o (older) pour « ainé » ; y (younger) pour « cadet ».

J'ai opté pour ne pas employer exclusivement le « nous » académique, inadéquat
lorsqu’il s’agit de restituer mon expérience sur le terrain, ni, a l'inverse, pour recourir a l'usage
unique du « je », par trop personnel dans certains contextes. Les deux pronoms personnels
sont donc employés alternativement. Le premier est privilégié dans les réflexions théoriques,
le second dans les descriptions ethnographiques ou lorsque j’exprime un point de vue.
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Note linguistique?

La graphie des mots tuyuka — hormis les citations d’auteurs autochtones — est celle
adoptée par I'Ecole Indigene Htdpinopond-Tuyuka, basée sur un consensus provisoire entre
locuteurs et auteurs en ce qui concerne la meilleure facon de faire le registre de leur propre
langue. lls n"adoptent pas une écriture phonémique stricto sensu, et acceptent la variation
orthographique des mots. Les caractéristiques nasales et tonales des mots, de méme que les
voyelles longues ou les groupes de voyelles, ne sont pas marqués systématiquement.

Les voyelles et les consonnes adoptées sont:a, b, d, e, g, h,i,k, m,n,0,p, r,5s,t, U, 4,
w, Y, en plus des symboles de nasalité (r et g n’apparaissent jamais en début de mot).

Il existe une harmonie nasale ou orale dans le morphéme : si la voyelle est orale, la
consonne sonore |'est également ; si la voyelle est nasale, la consonne I'est également.

L’alphabet tuyuka correspond aux prononciations suivantes :

Voyelles

a, i, u se prononcent comme en portugais ;

e et o sont généralement trés ouvertes, comme dans les mots portugais fé et avd ;

# voyelle haute, non arrondie, et jamais antérieure comme le i (un conseil pour sa
prononciation est de dire u avec les lévres étirées, sans arrondir la bouche)? ;

le tilde, indique les voyelles nasales: &, &, T, 0, {, .
Consonnes

p, t, k, b, d, g ne présentent pas de difficulté de prononciation ; ce sont des consonnes
sourdes, qui présentent peu de variation allophonique ; le p se prononce comme en frangais
sur I'lnambu et le Papuri, tandis que sur le Tiquié le p est prononcé sans fermer totalement
les levres, et pour cette raison il sonne comme le f francais.

Si un mot est de structure CVCV (consonne-voyelle-consonne-voyelle) et est accentué
sur la seconde syllabe comme pako « maman », et si la seconde syllabe commence par une
consonne sourde (k, p, s, t), dans certains cas la voyelle de la premiere syllabe commence
sonore, et se termine sourde, étant prononcé de la maniére suivante : [pah.kd]® « maman ».
Autres exemples :

! Sources : Cabalzar (2009 : 17-18) et Barnes (2012 : 9-14).

2 Bien que ce conseil ait été pensé pour un lusophone, il me semble encore plus pertinent pour un
francophone. En effet, &# ressemble bien davantage a un u francgais — a condition d’étirer les levres
comme le conseille I'auteur — qu’au u portugais, qui correspond au son ou en francais.

3 Le h dans I'annotation phonétique renvoie a un h aspiré. La graphie de la langue adoptée par 'école
Ytdpinopond-Tuyuka, dont I'avantage est sa simplicité, a néanmoins l'inconvénient de ne pas
permettre de différencier les cas ou cette forme de prononciation spécifique doit étre appliquée —
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wese [weh.sé] « jardin »

ake [ah.ké] « singe capucin brun (Cebus apella) »

ge et gi se prononcent, respectivement, comme dans guerre et guitare ;
k se prononce comme le ¢ de café ;

t et d ne sont jamais palatales, c’est-a-dire que ti, di, te, de ne se prononcent jamais,
respectivement, tchi, dji, tché, djé ;

b et d la prononciation de ces consonnes varie selon le contexte nasal ou oral, et selon
la position dans le mot (initiale ou intervocalique) ;

s se prononce toujours comme le s de salon, jamais comme le s de rose ;

h se prononce comme le h anglais, comme dans hat ou house ;

y se prononce comme le y anglais dans yes ;

f correspond au y en contexte nasal ; il se prononce comme le fi espagnol dans espaia ;
r se prononce comme le r dans le mot portugais caro ;

w se prononce comme le w francais sans arrondir les lévres.

comme dans les exemples cités ici (repris de Barnes, 2012) — de ceux ou elle ne I'est pas, c’est-a-dire
dans les cas ou la consonne initiale de la premiere syllabe est suivie d’une voyelle longue. Dans la
graphie de la langue tukano, cette distinction est faite par I'inclusion de la lettre h, comme dans pahko
(maman). Dans la graphie de la langue tuyuka établie par Barnes (idem), cette distinction est faite
grace a un redoublement de voyelle, qui indique la non application de cette prononciation spécifique,
dans les mots a racine CVV, comme dans les exemples suivants (le c tient ici lieu du k dans la graphie
de I'école tuyuka) :

peecdme [pe.é.ka.mé] « plier des branches »

pecame [peh.ka.mé] « four »

seepéo [se.e.pé.o] « ramasse et dépose »

sepero [seh.pé.ro] « espece de lézard »

maasd [ma.a.sa] « retirer et remettre dans quelque-chose »
masd [mah.sa] « croitre, grandir »
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Liste des sigles

AEITY : Associagao da Escola Ytapinopona Tuyuka

Association de I'Ecole Ytapinopona Tuyuka

AEITUM: Associacao Indigena da Etnia Tuyuka Moradores de Sao Gabriel da Cachoeira
Association de I'Ethnie Indigéne Tuyuka Habitants de S3o Gabriel da Cachoeira
ATRIART : Associacdo das Tribos Indigenas do Alto Rio Tiquié

Association des Tribus Indigénes du Haut Tiquié

DSEI : Distrito Sanitario Especial Indigena

District Sanitaire Spécial Indigéne. Organisme créé par le gouvernement fédéral pour
répondre aux attentes spécifiques des populations indiennes en matiére de santé.

FOIRN: Federagao das Organizagdes Indigenas do Rio Negro

Fédération des Associations Indigenes du bassin du Rio Negro. L'une des plus importantes
organisations autochtones du Brésil et d’Amazonie.

FUNAI : Fundagdo Nacional do indio

Instance gouvernementale en charge des affaires indiennes au Brésil. Elle a succédé au SPI
en 1967.

ISA : Instituto Socioambiental

Institut Socio-environnemental. Organisation de la Société Civile Brésilienne, sans fins
lucratives, fondée en 1994, afin de proposer des solutions de maniére intégrée aux
guestions sociales et environnementales avec comme cibles principales I'environnement, le
patrimoine culturel, les droits humains et des poupulations.

SEMEC: Secretaria Municipal de Educagao
Secrétariat Municipal d’Education.
UFAM: Universidade Federal do Amazonas

Université Fédérale de I’Amazonas
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Introduction

Carte 1 : Région du haut et moyen rio Negro : Terres Indigénes et ethnies. (Source : ISA/FOIRN),
région habitée par les Tuyuka entourée.
(https://pib.socioambiental.org/es/Povo:Etnias_do_ Rio_Negro)
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La rencontre vue des deux cotés du miroir : qui sont les Tuyuka pour I'anthropologue ?
Qui est I'anthropologue pour les Tuyuka ? Bref essai d’anthropologie inversée.

C'était en 2012, par une belle matinée de février, un jeune homme blanc d’une
vingtaine d’années, arborant d’étranges cheveux en tresse, barbu et moustachu, débarquait,
accompagné par le capitdo? local, au port de la communauté de S3o Pedro (Mdpoea), située
sur le haut Tiquié (Mukasd), riviere affluente du rio Vaupés. Le Vaupés est lui-méme affluent
du rio Negro (Opeké Dia), a son tour principal affluent du fleuve Amazone (Opeké Dia) (voir
carte 1 ci-dessus). La rencontre du rio Negro et du fleuve Amazone se situe en aval de
I'actuelle métropole de Manaus, au Brésil, a plus de mille kilomeétres au sud-est du lieu ou je
débarque ce jour-la. Quelle trajectoire avait amené ce jeune chercheur jusqu’a ce coin reculé
du nord-ouest de I’Amazonie brésilienne, a la frontiere de la Colombie ? Quelle a pu étre la

réaction des habitants de ce village a la vue de cet étranger ?

Les grands fleuves cités plus haut, plus particulierement le Rio Negro, sont pensés par
les Tuyuka comme des Fleuves de Lait (Opekd Dia), c’est-a-dire comme des cours d’eau liés
au lait maternel (opekd), principe vital et de création. Ils sont liés au Lac de Lait (Opekétaro),
identifié dans les récits mythiques comme 'océan Atlantique, a 'embouchure de I’/Amazone

ou encore a la baie de Guanabara dans I'état actuel de Rio de Janeiro (Brésil), congu comme

4 En analysant de facon comparative les différentes ethnographies du nord-ouest amazonien, on
constate que la figure du capitdo (pt.) ou capitdn (esp.) est I'objet d’un certain flou conceptuel. Ainsi,
selon Correa (2016 : 107), capitdn renverrait au nom que les colons auraient attribué au leader
traditionnel d’un groupe local, c’est-a-dire idéalement a I'ancétre apical du clan : « Le village a la
charge d’un "capitdn", comme a été nommé par les colons le membre apical d’un clan et fondateur
du groupe de résidence ». Toujours selon Correa (2016 : 109), « Le capitdn est le représentant du
groupe local : il dirige, inaugure et prépare toutes les rencontres, les relations et les événements
sociaux, rituels et politiques » et « la responsabilité la plus importante du capitdn est de sauvegarder
la solidarité communautaire, de maintenir I’harmonie sociale et d’éviter la séparation de ses
membres ». Selon Capredon (2016 : 657), capitdo serait un « terme d’origine coloniale qui désigne
dans le Haut Rio Negro les "chefs" des villages indiens. Dépourvus d’autorité, ils orientent les activités
de leur communauté mais n’exercent aucune forme de commandement. Ce sont les interlocuteurs
privilégies des visiteurs extérieurs ». Chez les Tuyuka, lors de ma recherche, il m’a semblé que le
capitdo ne correspondait ni totalement a la figure du leader traditionnel (wi mak#) comme le décrit
Correa, ni a celle d’un chef honoraire comme le décrit Capredon. Ces deux images tres distinctes de
la figure du capitdo s’expliquent a mon sens en partie par un processus de transformation politique
au sein des groupes locaux marqué, il me semble, par I'éclatement du leadership du leader
traditionnel en différentes figures de leaders (voir chapitre 1).
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lieu d’origine commun des peuples Tukano, mais aussi des Blancs, appelés par les Tuyuka
« Pekasd », les « Gens du fusil ». Ces fleuves et riviéres sont bien connus des Tuyuka pour
lesquels, comme pour leurs ancétres, ces cours d’eau ont toujours été des voies de
déplacement, des lieux de péche, mais aussi et surtout des lieux sources de vie, de vitalité,

de savoir, bien qu’également replets de dangers.

Ces cours d’eaux sont aussi connus car ils sont le scénario des récits d’origine, ils sont
ponctués de lieux sacrés, les Maisons de Transformation (Pamuri Wiseri), des « lieux propres
comme le ventre maternel » (Escola Indigena Ytdopinopona, 2005 : 123-127) ou I’humanité
primordiale, lors de son voyage de remontée du Fleuve de Lait, a marqué des arréts. Ces lieux,
remémorés au travers des récits, sont liés aux évenements cosmiques et aux cycles annuels,

auxquels les spécialistes rituels (kumu, ou basei®) se référent dans leurs incantations (basese)

> La narration de l'origine commune des peuples tukano comporte le récit du voyage de remontée des
Gens de la Transformation (Pamwuri basoka) — catégorie qui inclue tous les peuples du haut rio Negro
ainsi que les Blancs — qui trouve son commencement dans le Lac de Lait (Opekétaro), et qui se poursuit
le long du cours du Fleuve de Lait (rio Negro), dans le ventre du Serpent ou Pirogue de Transformation
(Pamuri pino ou Pamuri yokosoro) (Cabalzar, 2009 : 164). Ce récit sera abordé plus en détail dans
notre chapitre 2. Le terme « Blanc » est une catégorie ethnique générique employée par les peuples
autochtones de la région (comme partout dans les basses terres amazoniennes) pour se référer aux
non-amérindiens. A ce sujet, selon Capredon (2016 : 35) : « dans le Haut Rio Negro, les habitants
s’identifient avant tout comme « blancs » ou « indiens » et ils se disent « indiens » ou « indigénes »,
comme représentants d’une ethnie donnée. La catégorie « blancs » désigne tous les non-indiens,
indépendamment de la couleur de leur peau. Un asiatique ou un afro-brésilien peuvent ainsi étre
qualifiés de la sorte ». Je nuancerais cependant au sujet des catégories « Indien » et « Indigéne ». En
effet, si au Brésil, comme le souligne Estorniolo (2020 : 13, note 2), la catégorie « indigéne » est une
« appellation habituelle en portugais qui n’a pas le méme sens péjoratif existant dans la langue
francaise », y compris du point de vue des peuples autochtones qui I’'emploient pour s’auto-désigner
par opposition aux non-amérindiens, le terme « Indien » (« indio » en portugais) a une connotation
fortement péjorative et, chez les Tuyuka du moins, il est rarement employé pour s’auto-désigner, a la
différence du terme « indigéne ».

® Selon Dutra, deux figures de spécialistes rituels pratiquant les incantations (basese) doivent étre
différenciées : d’une part le chamane (appelé kumu ou basei) et d’autre part le spécialiste
d’incantation (« benzedor ») commun, appelé basegw ou basera, « qui n’est pas passé par la formation
traditionnelle accompagnée par un maitre-basei » (Dutra, 2010 : 206). Le basegs# ou basera est
néanmoins « connaisseur de certains rituels de chamanisme, considérés comme la base de la survie
de la famille [...et] en I'absence de yai et kumu il protege spirituellement les membres d’une
communauté » (idem). Toujours selon Dutra : « les noms basei et kumu sont des synonymes. Le mot
basei vient de la langue tuyuka, il est employé uniquement par les Tuyuka. Le mot kumu fait partie de
la langue tuyuka et de celles d’autres groupes du Vaupés qui emploient également ce terme. Pour
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et lors de festivités organisées a des moments précis du calendrier saisonnier. lls le sont aussi,
enfin, a travers les voyages des habitants de S3o Pedro vers les communautés amérindiennes
voisines ou distantes, de 'amont et de I'aval, et vers les villes de SGo Gabriel da Cachoeira ou

de Manaus.

Quand les Tuyuka interrogent une personne sur son identité, ils demandent
généralement d’ou est cette personne, ou plutét, de quel lieu elle est fils ou fille : « no
maky ? ». On répond alors, par exemple, que I'on est fils de Sdo Pedro (Mopoea mak). Je ne
savais rien de cela, ni presque de la langue tuyuka, lors de mon arrivée a Sao Pedro, et n’ai
donc pas pu me présenter comme il se doit : en tant que fils de Paris, ou fils de France (Paris

makw, Franca mak).

« Mais qui est donc ce Blanc ? » — cet étrange « pekasd » — ont d{i se demander les
habitants de Sdo Pedro le jour de mon arrivée. Je suis né a Paris, en France, un territoire situé
a plus de dix mille kilomeétres a I'est, en traversant un océan qui, dans la cosmovision tuyuka,
est le prolongement de I'immense Lac de Lait originel (Opekd taro). Que représente cette
terre d’ou je viens pour les Tuyuka ? L'Europe sonne-t-elle dans leur esprit autrement que
comme un simple mot abstrait ? Quelques années apres ce jour de février de 2012, alors que
je discutais avec un homme tuyuka de la communauté d’Asuncdo do Igarapé Oncga, je

I’entendis dire que son pére, grand connaisseur, n’avait jamais cru a I'existence de ces villes

cette raison, le terme kumu est plus connu parmi les peuples du Vaupés. [...] La figure du kumu est
trés respectée et valorisée par les indigénes du Vaupés de par sa capacité de prévention, de protection
et de guérison des maladies. Le mot kumu, en tuyuka, dérive du banc [ou le chamane] s’assoit » (ibid. :
182). Et « les rituels de chamanisme kumudte sont des pratiques exclusives aux chamanes [kumu].
Cependant, il existe des benzedores communs (bahserd) et certains chamanes yaiwa [...] qui
pratiqguent également certains rituels de kumudle. Le mot benzer ou benzimento est d’origine
occidentale, chrétienne. Il ne traduit pas dans sa totalité la signification des rituels de chamanisme
kumudie du Vaupés, car les rituels religieux des églises occidentales et orientales different des rituels
spirituels pratiqués par les chamanes du Vaupés. Les Tuyuka emploient |'expression kumudie ou
bahseré pour se référer aux rituels de protection, de prévention et de guérison des maladies » (ibid. :
124). Au sujet du yai, voir le chapitre 2 de la présente thése. Si la typologie des spécialistes
d’incantation énoncée par Dutra semble différencier clairement le kumu/basei du baseg4/basera sur
une échelle hiérarchique relevant du processus d’apprentissage et de la complétude des
connaissances propres aux chamanes par opposition aux « benzedores communs », I'auteur confond
parfois lui-méme les termes en question, le terme basegu/basera étant souvent employé pour
désigner de fagon générique un spécialiste d’incantation, qu’il soit kumu ou « benzedor commun ».
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et de ces pays qui composent le continent que I'on appelle Europe. Pour le cinéaste
amérindien Takuma Kuikuro (dans le film « ETE Londres — Londres como uma Aldeia »),
I’'Europe est congue comme le continent des « Hyper-Blancs ». La question que les Tuyuka
m’ont toujours posée, et me posent toujours a propos de ma terre d’origine, est celle de
savoir s'il s’agissait ou non d’une « grande ville ». Comme s’il n’était concevable, a leurs yeux,
que les Blancs ne puissent habiter que dans des immenses villes, dans des territoires

dépourvus de foréts, de riviéres, et des étres qui les peuplent.

J'étais pourtant loin d’étre le premier non-Amérindien a visiter la communauté de
Sao Pedro, ni méme le premier anthropologue. Le cas de S3ao Pedro est, a ce titre, spécifique
du point de vue de l'intensité des flux de non-amérindiens, pour la plupart universitaires,
s’étant rendus, et se rendant encore, pour des périodes plus ou moins prolongées a la
communauté. Etant le siege de I’école indigéne Htdpinopond, la communauté a en effet recu,
depuis les années 1990, la visite d’'un nombre impressionnant d’universitaires brésiliens,
européens ou nord-américains, spécialistes des plus diverses disciplines, telles que I'histoire,
I’'astronomie, la musicologie, I'audiovisuel, I'archéologie, la linguistique, les mathématiques,
I’'agronomie, la botanique, participant au systéme d’enseignement original de I’école, pensée
et organisée jusqu’au début des années 2010 en grande partie par le leader tuyuka Higino

Tendrio.

Durant mes séjours a Sdo Pedro en 2016 et 2017, je donnerai moi-méme des cours de
langues vivantes (anglais, frangais et espagnol), ainsi que de géographie et d’anthropologie
aux éleves de cours moyen de I'école tuyuka. Cet afflux de chercheurs extérieurs dérive
largement de ce que la communauté, a travers son école et |'association (AEITY) qui y est
liége, a bénéficié de nombreux « projets » mis en place par 'ONG ISA (Instituto Socio
Ambiental). Un anthropologue brésilien, Aloisio Cabalzar, et son épouse, Flora, travaillent
avec les Tuyuka de S3o Pedro, en tant que chercheurs puis en tant que consultants pour I'ISA,

depuis les années 1990.

En contraste avec cette situation particuliere d’échange, en apparence profitable, entre

non-Amérindiens et Amérindiens, 'anthropologue (aux cotés du prétre, du missionnaire, du

29



commercant, de I'orpailleur, du patron de I'’époque du caoutchouc, du fonctionnaire de la
FUNAI, du militaire de I'armée brésilienne, de I'infirmier de I'équipe du DSEI) représente I'une
des figures auxquelles les populations autochtones de la région ont eu affaire depuis la fin du
XIXéme siecle. Cette histoire de contacts entre Amérindiens et non-Amérindiens dans la région
du haut Rio Negro a été et est encore, comme dans toute I’Amazonie, marquée par la violence
physique et morale envers les autochtones. Ajouté a cet historique de violence, I'intérét pour
les richesses de la forét, qui ne s’éteint jamais du c6té des Blancs, justifie la méfiance des

Amérindiens quant aux intentions de tout visiteur.

Comme il n’est pas rare chez les populations amérindiennes d’Amazonie pour
lesquelles le contact avec les non-Amérindiens est relativement récent, les figures d’hommes
(plus rarement de femmes) blancs qui pénétrent sur leur territoire sont parfois fusionnées en
un seul personnage, semblant, du point de vue natif, avoir les mémes objectifs et
prérogatives. L'anthropologue est souvent pensé comme une figure réunissant celle d’un
prétre, d’'un missionnaire et d’un orpailleur. Ainsi, comme I'exprime I'emploi du terme
« pesquisador » par les autochtones du haut Rio Negro aussi bien pour désigner les
anthropologues que les biologistes, botanistes, zoologues et autres scientifiques que les
chercheurs d’or, ces différents types de « chercheurs » ne semblent faire qu’un. En effet,
comme le racontent beaucoup de récits plus ou moins légendaires qui circulent dans la
région, tous ces allochtones sembleraient, du point de vue des Amérindiens, y étre attirés (de
facon plus ou moins affichée) pour exploiter les richesses d’or, de diamant et autres minerais
précieux présents dans le sous-sol de cette partie de I’Amazonie. On m’a moi-méme souvent
guestionné, malgré mon insistance a me présenter en tant qu’anthropologue et a m’efforcer
de rendre clairs les objectifs de ma présence, sur la facon dont jallais m’y prendre pour

extraire I'or de la région, ou bien encore y chercher des diamants.

Lors de la remontée de la riviere et de mon passage dans des communautés
amérindiennes du bas et moyen du Tiquié, on m’avait déja pris a parti a plusieurs reprises,
me demandant des comptes sur des faits relatifs aux projets menés par I'ISA. Alors que je
m’étais déja rendu compte, lorsque j'étais en ville, de I'importance de cette institution dans

la région, je prenais mesure, alors que je pénétrais la riviere Tiquié, que les communautés de

30



ce cours d’eau ne recevaient la visite, en régle générale, que de chercheurs de I'ISA ou invités
par cette institution. Pour ma part, je n’étais dans aucun de ces deux cas et cette situation
représentait aussi bien un handicap pour me rendre chez les Tuyuka qu’un statut

difficilement compréhensible pour mes interlocuteurs amérindiens.

Quelle utilité pourrais-je avoir pour les Tuyuka si, a la différence des membres de 'ONG,
je ne pourrais pas réaliser de « projet » pour eux ? Un des roles du capitéo ou des hommes
influents de la communauté, comme I’lhomme yebamasa qui m’y avait invité, semble étre
d’obtenir des Blancs une relation juste, ne tournant pas uniquement au profit de ces derniers,
comme c’est souvent le cas, et d’obtenir des hommes et femmes politiques, fonctionnaires
des institutions ou membres des ONG des « projets », de I'argent, ou des biens matériels.

Qu’est-ce qu’un étudiant, sans ressources financiéres, pourrait donc bien leur offrir ?

Certains habitants de Sdo Pedro — notamment ’lhomme yebamasa qui m’avait invité a
faire ma recherche a la communauté — m’ont, dés le départ, donné I'exemple du pére Justino,
un homme tuyuka ayant fait des études religieuses et universitaires et qui, quelques années
avant ma premiére visite, avait obtenu pour I’école tuyuka de Sdo Pedro des ordinateurs. La
seule contrepartie que je me proposais d’offrir aux Tuyuka en échange de leur autorisation a
effectuer ma recherche parmi eux était, a I'époque, de leur apporter quand je I'aurai rédigé
le résultat de mon étude. C’est sur ces interrogations et ces doutes que s’amorcait ma relation

aux Tuyuka, qui allait se poursuivre pour de nombreuses années.
Trajectoire du chercheur et élaboration du sujet de recherche

J'arrivais donc a la communauté de S3o Pedro aprés plusieurs jours de voyage de
remontée dans une barque d’aluminium (appelée localement voadeira), depuis la petite ville
d’Amazonie brésilienne de S3o Gabriel da Cachoeira, située elle-méme a plus de 800
kiloméetres en amont de Manaus, et apres avoir franchi de nombreux obstacles, physiques et
bureaucratiques. Les obstacles avaient débuté en décembre 2011, lorsque, étudiant en
ethnologie, j'avais congu le projet de travailler avec une population amérindienne
d’Amazonie pour ma recherche de mémoire de deuxi@me année. Je réalisai alors rapidement

gu’il s’avérerait difficile, voire impossible, d’obtenir a temps une autorisation de la FUNAI
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(Fondation Nationale de I'Indien, organe fédéral brésilien en charge de I'application et de la
garantie des droits des peuples autochtones) pour entrer sur le territoire amérindien et y

faire de la recherche, en particulier parce que j’étais étranger.

Je m’étais alors résigné a effectuer une recherche en contexte urbain, espace auquel
j’étais habitué du fait de précédentes recherches de terrain et aprés plusieurs changements
de caps, bien décidé a enquéter sur la problématique des relations de genre dans une ville
amérindienne, je m’étais donc dirigé vers la ville de Sdo Gabriel da Cachoeira, réputée étre la

« municipalité la plus indigene du Brésil » (voir Capredon, 2016 : 34).

La population qui m’intéressait alors plus particulierement était le peuple Hupd’ah,
appartenant a la famille linguistique Nadehup (anciennement désignés par le terme péjoratif
Maku’), présenté dans les sources bibliographiques auxquelles j’avais eu accés comme
peuple forestier, par opposition aux populations Tukano orientales, ensemble de peuples
ayant en commun un méme habitat, les berges des riviéres, et partageant des
caractéristiques linguistiques, cosmologiques et sociologiques proches. Travailler avec les
Hupd’dh me paraissait cependant encore plus hors de portée dans mon cas, puisque ceux-ci
vivaient dans des régions difficiles d’acces, a plusieurs jours de marche au cceur de la dense
la forét amazonienne, alors que je n’imaginais méme pas pouvoir ne serait-ce que mettre le
pied en territoire amérindien, du fait des dispositifs Iégaux visant a protéger les territoires

indigénes et les droits de ces derniers au Brésil.

C’est alors qu’en me documentant plus particulierement sur le peuple Tuyuka, une des
populations tukano orientales présentes sur la Terre Indigéne du haut Rio Negro, je fis la

connaissance d’'un homme yebamas3® - groupe de langue makuna, également tukano

7 Comme le souligne Ramos (2013 : 21), « le mot Maku est d’origine arawak et signifie “celui qui ne
parle pas” ou “celui qui ne parle pas notre langue ” Ma = prefixe privatif/ aku = parole), étant associé
au “sauvage”, aux indiens-de-la-forét par opposition aux indiens-du-fleuve, comme les peuples
tukano et arawak ». Pour une présentation récente et détaillée du contexte multiethnique propre a
la région du haut Rio Negro, voir notamment Capredon (2016 : 35-53) et Estorniolo (2020 : 13-19).

8 La région ol les Makuna sont les plus présents est localisée sur les rivieres Apapdris et Pird-Parand
(en particulier sur la riviere Komeya). Sur le haut Tiquié, en ce qui concerne le cours principal de ce
cours d’eau, les Yebamasa représentent une population minoritaire du point de vue démographique.
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oriental - qui résidait a la communauté de S3o Pedro et qui, ayant eu vent de mon intérét a
faire une recherche parmiles Tuyuka, m’invita a visiter sa communauté pour éventuellement

y rester.

J'acceptai avec enthousiasme son invitation et, apres plus d’'un mois de pérégrinations
dans les instances administratives de la petite ville amazonienne — qui m’avaient amenées a
m’entretenir avec les autorités autochtones de la communauté, dont les professeurs et
responsables de I'école Tuyuka, avec les fonctionnaires de la FUNAI, avec les responsables
amérindiens de la FOIRN (Fédération des Organisations Indigenes du Rio Negro), avec les

membres de I'ISA, et méme avec les responsables de I'armée brésilienne — j'obtins enfin

IIs sont cependant trés présents sur le Castanho, un des principaux affluents du Tiquié, ou ils sont
répartis entre plusieurs groupes locaux (communautés). Dans le cas de la communauté de Sdo Pedro
ils constituent un groupe d’affins co-résidents des Tuyuka, représentant une part importante des
habitants du groupe local avec, au moment de ma recherche, six groupes domestiques sur la vingtaine
qui compose le groupe local. Arhem, dans ses premiers travaux (1981), affirme que les Yebamasd
formeraient, avec les Idemasd, deux grands ensembles appartenant au groupe linguistique makuna.
Ces deux grands ensembles fonctionneraient, selon la monographie d’Arhem, comme des phratries
exogamiques (composées de sibs entre lesquels il y a prohibition d’intermariages), liées entre elles
par des alliances matrimoniales. A ce titre, les Makuna représenteraient, de méme que les Cubeo, une
exception a la régle d’exogamie linguistique qui prévaut chez la majorité des peuples tukano oriental.
Cependant, comme le montre bien Cabalzar (2009 : 89), « la question de I'inexistence de |’exogamie
linguistique [... chez les Makuna] est plus compliquée » que ce schéma initial présenté par Arhem. En
effet, Cabalzar souligne que les Makuna seraient composés de différents sibs qui, a I'origine,
« parlaient des langues différentes et qui seulement récemment auraient adopté une langue
commune » (idem: 90), idée affirmée a Arhem lui-méme, par ses interlocuteurs makuna. Plus
récemment Arhem, dans la présentation du livre de Luis Cayén (2002), a d’ailleurs admis que « la
désignation Makuna convient mieux au groupe exogamique /demasa (Gens de I’'Eau), en accord avec
ce qui est avancé par I'anthropologue colombien, et non a une communauté linguistique qui inclus
deux groupes exogamiques (/demasa et Yebamasa), comme dans ses travaux de 1981 » (Cabalzar,
ibid.). Les nombreux cas d’« homogénéisation linguistique » relevés par Cabalzar (ibid) dans la région
du Vaupés (notamment parmi des collectifs de langue tariana, desana, pira-tapuya et arapaso, ayant
adopté la langue tukano comme « langue quotidienne ») sont des indices qui ménent l'auteur a
considérer qu’il faut prendre avec précaution la question de I'exogamie linguistique. Dans la lignée de
Cabalzar, mais également de Caydn et Chacon (2013), Pedroso (2019) remet en question, dans le cas
des Cubeo, l'idée que la régle d’exogamie linguistique constituerait, si I'on peut dire, la pierre
angulaire du soi-disant « systeme du Vaupés », invalidant, par la-méme, l'idée que les Cubeo
constitueraient une « exception » au systeme en question. La question de I'exogamie linguistique — en
lien avec la définition de I'identité des personnes et des collectifs tukano oriental et de leurs relations,
notamment au travers des valeurs régissant les formes de I'alliance matrimoniale et des relations
d’affinité au sens large — occupera une place centrale dans la réflexion développée tout au long de
cette these.
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I'autorisation a entrer sur le territoire indigene ol habitent les Tuyuka, une terre de presque

8 000 000 d’hectares, habitée par une vingtaine de peuples amérindiens.

Il me restait encore a préparer ce voyage qui s’avérait long, difficile et couteux, du fait
de la distance et des obstacles naturels me séparant de ma destination. La premiére étape
fut I'achat, en compagnie de I’'homme yebamasa, d’une cargaison de ressources alimentaires,
matériel de péche et autres biens matériels d’usage chez les Amérindiens chez qui je me
rendais, et qu’il me serait nécessaire d’emporter pour contribuer a ma propre alimentation
sur place ainsi que pour les échanger avec les hommes et femmes autochtones contre les
produits de la forét et de la péche. Ne disposant que de ressources financieres tres limitées,
et les dépenses en essence pour un tel voyage étant d’un co(t élevé, j'obtins par chance l'aide
logistique de I'organisation gouvernementale brésilienne responsable de la santé des peuples
autochtones de la région, le DSEI, dont une embarcation prenait la direction du haut Tiquié
afin de rejoindre linfirmerie (« polo-base ») de Pari-Cachoeira, grande communauté
multiethnique située au niveau de deux dangereux rapides et ou est installée une caserne du
bataillon de frontiére de I'armée brésilienne. A Pari-Cachoeira, comme il avait été convenu
par radiophonie depuis S3o Gabriel, le capitdo de la communauté de S3o Pedro, descendu
rendre visite a sa fille mariée a un homme tukano de la communauté, m’attendait pour me
mener jusqu’a sa communauté, au cours d’un trajet imposant de franchir les rapides de

Jabuti-Cachoeira et les imposantes chutes de Caruru-Cachoeira.

A mon arrivée a S3o Pedro, lors de mon premier voyage en 2012, ma place dans la
communauté était déja toute trouvée : j’allais loger dans la « casa de apoio », petite maison
en planches au toit de carand (Mauritia carand Wallace) dont la construction avait été
réalisée avec le soutien de I'ISA, et dont la fonction était d’héberger les chercheurs invités et
membres de 'ONG se rendant a la communauté. Ce qui avait été concu comme un luxe pour
le chercheur —une maison équipée avec des panneaux solaires, I'éclairage électrique, et
méme une cuisine avec évier et petit réchaud a gaz — se transformait en une emb{iche pour
mon intégration a la communauté, m’imposant de vivre dans un cadre isolé, et contrariant
mon idée de pouvoir vivre chez un habitant de la communauté, afin d’observer et participer

aux taches quotidiennes de la vie domestique. Par chance, a mon retour a Sdo Pedro en 2016,
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plus de quatre ans aprés ma premiere visite, la casa de apoio s'était écroulée. Celle-ci sera
reconstruite en 2017 (voir les photos 36 a 39), mais j'eus dans I'entremise |'opportunité de

loger chez une famille tuyuka de la communauté.

Mais revenons pour I’heure a mon premier séjour chez les Tuyuka. J'ai passé ainsi, entre
février et mars 2012, un peu plus d’'un mois a S3o Pedro, avec comme objectif d’enquéter sur
les pratiques matrimoniales et, plus particulierement, sur deux modeles que mes
interlocuteurs opposaient dans leurs discours sur le mariage : celui, propre aux meeurs des
« anciens », du rapt — c’est-a-dire de la capture des jeunes femmes provenant de peuples
affins, le plus souvent provenant de groupes locaux distants, et qui constituait un acte hostile
envers ces derniers — et celui du « namoro », relation amoureuse et consentie, qui serait le

propre des nouvelles générations (Richard, 2012).

Au travers de I'analyse de récits et des commentaires de mes interlocuteurs, j'établis
ainsi un parallele entre les transformations dans les formes d’alliance matrimoniale, d’'une
part, et les transformations dans les relations d’affinité, d’autre part. En confrontant discours
et pratiques, jenvisageais des aspects de continuité et, a l'opposé, des indices de
transformation dans ces deux univers interconnectés, avec comme visée une meilleure
compréhension de ce que ces domaines relationnels pouvaient révéler des relations de genre
chez une population amérindienne d’Amazonie. Les pistes suggérées par ma recherche de
mémoire m’avaient alors fait envisager |'existence d’un processus de construction et de
déconstruction de l'altérité, de rapprochement et de relative pacification dans l'univers des
relations entre hommes et femmes, d’une part, et d’autre part dans les relations entre affins,

comme d'ailleurs entre Amérindiens et Blancs.

Aprés deux années d’interruption de ma navigation dans les eaux de la recherche
universitaire, sans toutefois quitter I’ethnologie — je réalisai, en effet, en 2013, dans le cadre
d’un service civique dans une ONG locale, une recherche dans les Andes péruviennes sur le
théme de l'identité d’'une communauté quechuaphone dans le contexte du contact aux
entreprises d’extraction miniéres (Richard, 2013) — je décidai de reprendre ma recherche chez

les Tuyuka, avec cette fois-ci un peu plus de temps que celui qui m’avait été octroyé en
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Master. Mon objectif initial était, en effet, d’enquéter de facon plus approfondie sur les
relations de genre et leurs transformations, notamment sous le prisme du mariage et de la

relation conjugale.

En plus d’approfondir des themes comme celui de I'alliance, de la relation de genre et
des transformations liées au contact culturel qui avaient été au centre de mes travaux
précédents, I'objectif de la présente recherche a été, en comparaison de mes travaux de
mémoire, d’en amplifier le spectre ethnographique dans deux directions. Le but fixé a été
d’étendre, dans une perspective comparative, I'étude de terrain en menant des recherches
chez les collectifs tuyuka de la région du Papuri, plus spécifiquement ceux de la riviere Inambu
parmi lesquels aucune recherche en ethnologie n’avait encore été menée, a la différence des
Tuyuka du haut Tiquié brésilien étudiés par A. Cabalzar (2009) et F. Cabalzar (2010). En 2016
et 2017, lors de deux voyages espacés, j'ai ainsi passé douze mois, répartis de maniere
équilibrée entre les communautés tuyuka de S3o Pedro (haut Tiquié brésilien) et de Santa
Cruz do Inambu (haut Papuri brésilien), qui ont constitué les deux lieux principaux de la

recherche de terrain, ainsi que dans la ville de S3o Gabriel da Cachoeira.

En parallele, bien que de maniére moins significative, la recherche de terrain a
également été entreprise avec une visée transfrontaliere, par I'intermédiaire de visites et de
courts séjours parmi les Tuyuka du haut Tiquié et de I'Inambu colombien, notamment des
groupes locaux de Bella Vista (igarapé Abiyu, affluent du haut Tiquié) et de Puerto Ibacaba
(communauté située sur I'lnambu en amont de Santa Cruz). Les deux communautés en
question se situent dans ce qui peut étre qualifié de « zone tampon? » entre le cours du Tiquié

et celui du Papuri (voir carte 2 ci-dessous).

% Les cours supérieurs du Papuri et du Tiquié, de part et d’autre de la frontiére entre le Brésil et la
Colombie, sont reliés, dans I'interfluve, par une zone tampon, une région de passage entre les deux
bassins, située presque intégralement en territoire colombien, ou les Tuyuka, les Bara (affins des
Tuyuka) et les Hupd’ah cohabitent. Elle est formée notamment de deux petits cours d’eau : la riviere
Inambu, affluent du Papuri, et I'igarapé Abiyu, affluent du Tiquié (voir carte 2). Un des chemins
possibles pour relier les deux rivieres, emprunté par les Tuyuka au cours de leurs migrations au cours
des XIX®™e et XX®™e siécles (voir a ce sujet Cabalzar, 2009), passe par cette zone tampon. En partant de
la communauté de S3o Pedro, on navigue en amont jusqu’a la communauté de Bella Vista, sur
I'igarapé Abiyu, en passant par les communautés tuyuka de Cachoeira Comprida et Fronteira. Une fois
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Carte 2 : (détail) territoire tampon entre Ie Papuri (nord) et le Tiquié (sud) habité par Ies Tuyuka, les
Bara et les Hupd’ah (délimité par un rectangle vertical). Sdo Pedro est symbolisé par un carré noir
et Santa Cruz do Inambu par un triangle noir. Source : « Terras e comunidades indigenas no alto e
médio Rio Negro » FOIRN-ISA, 2006 (détail).

La question du genre en Amazonie

La recherche entreprise dans le cadre de la these s’est initialement construite autour
d’une tentative de comprendre les relations de genre telles qu’elles se manifestent au niveau
des relations interpersonnelles et, plus spécifiquement, d’analyser comment sont vécus — de

la perspective des hommes d’une part, et de la perspective des femmes d’autre part — le

a Bella Vista, en territoire colombien, on remonte, en pirogue ou a pied selon le niveau des eaux, un
minuscule cours d’eau, le cafio azul, qui méne a la communauté Hupd’ah de Santa Catalina, toujours
en territoire colombien. De 13, en traversant la forét, on atteint en cing ou six heures de marche la
communauté Hupd’ah de San Joaquin puis, a une heure de marche, la communauté tuyuka de Puerto
Ibacaba, sur I'lnambu, en amont de Santa Cruz. Il ne reste alors plus qu’a descendre le cours d’eau,
en une ou deux heures de pirogue, jusqu’a atteindre cette derniere communauté, retournant
finalement en territoire brésilien. C'est le chemin que j'ai parcouru, a plusieurs reprises, pour
rejoindre Santa Cruz do Inambu en partant de Sao Pedro, guidé par des Tuyuka de Bella Vista et des
Hupd’dh de Santa Catalina. Si les Tuyuka de I'lnambu et ceux du haut Tiquié ont connu une rupture
dans leurs relations (voir partie 1), les habitants du haut Tiquié et du haut Papuri entretiennent ente
eux jusqu’aujourd’hui des réseaux d’échanges, basés notamment sur des alliances matrimoniales (voir
la partie lll de la présente these).
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mariage et I'actuation des roles sexués dans la vie quotidienne et rituelle. La visée a été
également de mettre en lumiére —a la maniére d’auteures comme Overing (1975, 1983,
1991) ou McCallum (1989) — la distinction entre systemes formels de parenté et relations
interindividuelles telles qu’elles sont vécues du point de vue des Tuyuka. Comme on le verra
plus loin, c’est notamment a travers d’une réflexion basée sur un concept issu de la pensée
native, a savoir celui de considérations, que cet objectif primordial sera recherché. Toujours
dans une approche se situant dans la lignée de ces auteures, le questionnement de la
présente thése porte également sur la facon dont sont représentés et construits les corps
masculins et féminins dans une dynamique relationnelle, ainsi que sur les agentivités propres

a chaque sexe.

La présente recherche s’est donc construite avant tout sur la base d’une étude sensible
aux relations de genre chez les Tuyuka, qui, en partant du point de vue natif, s’est efforcée
de repenser des conceptions occidentales et anthropologiques de notions liées a I'univers de
la parenté. Ainsi, I'enjeu est ici de revisiter, en se basant sur le langage de la parenté et les
théories natives, des catégories analytiques telles que celles de consanguinité et d’affinité,
de descendance et d’alliance. De surcroit, le questionnement porte sur le sens et la validité
des principes de patrilinéarité et de hiérarchie, pensés comme prépondérants dans le cas des
populations amérindiennes du nord-ouest amazonien. Pour ce faire, I'accent a été mis, lors
de la recherche de terrain et dans le travail d’interprétation qui a suivi, sur une analyse
relationnelle et dynamique et non sur I'étude de structures et de systémes pensés comme
évidents et fixes car régis par des regles immuables, qui émaneraient d’une entité abstraite

gue serait la Société.

Revenons pour I'instant au sujet du genre, point de départ de la réflexion qui a donné
naissance a la présente recherche. Comme le souligne Descola (2001 : 92), un état de la
guestion réalisé par Bellier (1993) dans les années 1990 a bien montré que jusque
récemment, les études sur le theme du genre restaient peu nombreuses dans I'ethnologie
des sociétés amazoniennes, en comparaison de 'abondance des publications sur ce domaine
concernant la Mélanésie, ol le genre s’est construit comme une question centrale pour toute

étude portant sur les sociétés et cultures de cette région de I’'Océanie. Les travaux de
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Strathern (1972, 1988, 2001), basés sur I'étude de peuples mélanésiens, se distinguent tout
particulierement, en ce sens, en tant que référence en ce qui concerne I'anthropologie du

genre.

Dans le contexte de I’Amazonie, le genre a été cependant pensé par certains auteurs
— et surtout auteures — dont les analyses ont bien montré que, pour reprendre les mots de
Bellier, « le genre est bon pour penser la société, et ce quel que soit le sexe de I'ethnologue »
(1993 : 523). Certaines études sur I’Amazonie ont en effet révélé a quel point la polarisation
masculin-féminin et la relation homme-femme étaient centrales, aussi bien sur le plan
mythique que sur le plan rituel et dans les relations sociales pour les peuples amérindiens. La
relation homme-femme, dont une des expressions la plus forte est la relation conjugale,
apparait comme aspect primordial de la relation entre affins. Elle peut étre, par conséquent,
congcue comme un aspect essentiel de la construction de I'identité des peuples amérindiens,
ou le « nous » se définit avant tout par rapport a I’Autre, dans un processus de construction

réciproque des corps et des personnes.

Dans son analyse de la société Jivaro, Taylor parle ainsi de la relation entre 'homme
jivaro et son beau-frere ou allié : « sans lequel il est impossible de faire la guerre, d’avoir une
descendance, bref de devenir un Jivaro [...] il est par définition en tant qu’affin [...] un ennemi
rapproché » (Taylor, 2000 : 312). Selon Taylor, « le rapport entre beaux-freres (WB/ZH)
apparait comme la pierre de touche de la subjectivité et de la sociabilité jivaro. Point
d’ancrage de la relation d’alliance et d’articulation avec une affinité pergue tout a la fois
comme une menace permanente et une source de valeurs vitales, ce lien fortement marqué
conjugue des attitudes de fraternité ostentatoire et d’affrontement agonistique »

(idem : 328).

Mais surtout, Taylor montre que le rapport entre beaux-freres, chez les Jivaros,
« encadre "'union conjugale, assimilée a un processus de séduction et d’apprivoisement »
(ibid.). Et d’ajouter, au sujet de la relation conjugale, que : « la nature particuliere de cette
relation vient de ce qu’elle concerne des individus qui, tout en étant opposés en tant qu’alliés,

sont différents par le sexe ; de ce fait, la relation de prédation gouvernant le traitement des

39



affins est "traduite" dans ce contexte en un rapport irréversible de "consommation" analogue
a celui qui associe le chasseur a sa proie ; aussi, I'assimilation entre femmes alliées et animaux
de chasse prend-elle la forme d’une relation de germanité de sexe opposé, homologue a la
relation d’affinité entre termes identiques qui soutient I'identité masculine. Le mariage
combine ainsi un rapport de consommation sexuelle (séduction) et un rapport de
"parentage" hors procréation (apprivoisement) entre des sujets d’essence différente (donc

affins) » (ibid.).

Dans une perspective également sensible a la question du genre, en ce qui concerne
des peuples appartenant a la famille tukano occidentale de I’Amazonie péruvienne — proches,
sous de nombreux aspects socio-culturels des populations tukano orientales dont les Tuyuka
font partie — des auteures comme Belaunde et Bellier ont mis en avant la complémentarité
des genres comme caractérisant la vision du monde et la socialité autochtone, apportant de
nouveaux éléments pour repenser la question de la domination masculine, au centre de la

pensée dialectique occidentale et souvent de la littérature anthropologique.

Ainsi, chez les Airo Pai, Belaunde (2006) part de la proposition faite par Overing (1986)
d’étudier les « pratiques menstruelles amazoniennes » en prenant distance des
« suppositions théoriques sur le patriarcat » et en partant des conceptions autochtones
d’« égos autonomes et de corps faits par les pensées ». Belaunde inventorie une série
d’études ethnographiques permettant de penser le sang dans les sociétés amazoniennes
comme lié aux relations de genre, au savoir et a la cosmologie. Dans ces études, le saignement
et 'odeur du sang apparait pour les peuples d’Amazonie comme lié a un processus de mue
(« troca de pele »), lié a la « multiplicité transformatrice du corps congcu comme « peau » ou
« vétement » retirable » (voir notamment Viveiros de Castro, 2002). Selon Belaunde, le
saignement peut étre pensé en Amazonie comme lié a une capacité transformatrice, se
rapprochant du chamanisme et propre aux femmes : la menstruation est ainsi considérée, de

méme que la chasse, la péche et la sorcellerie comme, « savoir transcendant », participant
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de la création de la personne (femme), et considéré comme sa pensée (2006 : 206)%°. L’idée
principale qui ressort de I'analyse de Belaunde (2006 : 226) est que « le saignement est une
capacité féminine de connaissance, impliquant des conséquences sociales des plus
significatives, et peut étre vu comme un pouvoir féminin, a lI'inverse d’un indice de

subordination féminine ».

Selon Belaunde, qui rejoint la vision d’Overing, I’étude du sang en Amazonie se situe
dans le contexte de relations de genre caractérisées par le maintien d’'un mélange de
différence et de ressemblance propre a toute relation en Amazonie. Les relations de genre
s’insereraient dans une « conception amazonienne de la réciprocité » comme une « relation
d’égalité et de différence », relations dans lesquelles « hommes et femmes sont unis par des

liens et des transactions réciproques dans la fraternité, la séduction, le mariage et dans

10 La question de la menstruation est au centre de la premiére analyse du cycle rituel d’initiation
barasana (peuple tukano oriental habitant la région du Pird-Parand, dans le Vaupés colombien) par
S. Hugh-Jones (1979), ou les rites en question sont congcus comme expression de la domination
masculine, comme il sera abordé dans la suite de la présente introduction. Selon |'auteur, les
personnes barasana, hommes et femmes, peuvent entrer en contact avec « I'autre monde » He de
facon involontaire (réves, maladie, menstruation, accouchement, déces de proches) ce qui induit un
fort danger, ou bien de fagon volontaire (chamanisme, lors de rituels en particulier He house, a travers
les aérophones He). Le « contact régulier et contrélé avec I'autre monde » est réservé aux hommes
adultes et « son complément se trouve dans la fertilité et les pouvoirs de reproduction féminins. Les
femmes assurent la reproduction des personnes ; les hommes assurent la reproduction de la société »
(1979 : 10). Dans la période suivant le rite d’initiation masculine He House, tous les participants et
surtout les initiés sont sujets a des restrictions alimentaires et dans leurs activités. La vision des
instruments He par les jeunes initiés et par 'ensemble des hommes participant au rituel fait que le He
pénetre leurs corps : ils deviennent des gens He. Durant cette période, les hommes sont décrits
comme bedira, qui est le méme mot qui s’applique aux femmes en période de menstruation. Les
hommes sont alors dangereux, vénéneux « comme des femmes en période de menstruation », et le
contact des initiés avec les femmes est dangereux aussi bien pour les hommes que pour les femmes,
car pour ces derniéres le contact avec les initiés aurait pour conséquence la pénétration dans leurs
corps de He sous la forme d’un anaconda et leur mort (idem : 84). Au sujet de la signification du
principe He, présent notamment dans les instruments sacrés —les fameux aérophones dits de
« Jurupari », dont la vision est interdite aux femmes — l'auteur indique que «les He sont des
médiateurs entre nature et culture, entre animaux et hommes et entre la forét et la maison. lls sont
de ce fait exactement comme des animaux domestiques ou apprivoisés » (idem : 141-142).
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d’autres aspects rituels » (2006 : 208). Ces relations seraient donc comprises dans une

« dynamique de I'égalité dans la différence, et de différence dans I'égalité » (idem)**.

Dans I'étude de Belaunde chez les Airo-Pai, il ressort que le genre s’intégre dans la
cosmologie perspectiviste —formulée par des auteurs comme Viveiros de Castro (2002) et
Lima (2005) comme caractéristique des populations amérindiennes d’Amazonie — car les
hommes et les femmes peuvent étre congus comme appartenant « autant a la méme espéce
gu’a deux especes différentes » (ibid. : 209). Les hommes seraient ainsi, du point de vue des
dieux airo-pai, des caciques huppés, « oiseaux carnivores, chanteurs et tisseurs de nids » et
les femmes des perroquets verts « mangeuses de graines, faisant leur nid dans des trous
ouverts dans les troncs des arbres », (ibid.). Pour Belaunde, une telle conception des genres
renvoie a une vision des hommes et des femmes comme ayant chacun sa socialité propre, les
hommes étant fils de leurs péeres et les femmes filles de leurs meéres, mais en méme temps
cette « différenciation radicale souligne également I'égalité existante entre les genres », du
fait que les hommes et les femmes ont « les mémes responsabilités intégrales vis-a-vis de

I’élevage de leurs petits du méme genre » (ibid.).

Chez les Mai Huna, Bellier (1993) a cherché a résoudre la question de |'apparente

contradiction entre I'idée de complémentarité et celle d’asymétrie entre les genres, relevée

11 N’y a-t-il pas chez Belaunde une confusion entre les concepts d’une part de ressemblance (ou
identité) et différence, et d’autre part d’égalité et inégalité, ou encore réciprocité et non-réciprocité ?
En quoi le fait qu’lhommes et femmes aient des ressemblances et des différences implique-t-il que
leurs relations soient d’égalité et de réciprocité ? Dans le perspectivisme amérindien tel qu’il est
formulé par Viveiros de Castro, bien que la capacité de perception soit universelle, les perspectives
(du prédateur, de la proie, du consanguin, de I'affin, de 'homme et de la femme, etc.) ne sont pas
entre elles sur un méme pied d’égalité. Il existe des perspectives dominantes et d’autres, dominées.
Dans un tel systéme conceptuel, le risque d’une inversion, d’'un retournement des perspectives est
toujours latent d’ou, dans le domaine du genre, 'importance la figure de la femme prédatrice, tel qu’il
s’exprime dans les mythes de femme jaguar ou anaconda, ou encore du vagin denté, récurrents chez
les Amérindiens d’Amazonie. Mais les hommes ne s’efforcent-ils pas a travers le rituel, la politique, la
religion, de maintenir leur perspective comme dominante et d’empécher cette inversion — ou plutot
cette ré-inversion (voir, ici aussi, les nombreux exemples de récits mythiques amazoniens dits de
matriarcat, de société ou les femmes dominent renversée par les hommes) — qui serait, de leur point
de vue, bien sdr, fatale a I'ordre du monde ? On reviendra plus loin sur le contraste entre I'approche
d’auteures comme Overing et Belaunde qui mettent en avant, dans leur analyse des relations de genre
en Amazonie, la convivialité et I'égalité, par opposition a celle d’auteures comme Taylor et Bellier
mettant en avant la prédation et les rapports de domination.
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notamment par Seymour-Smith (1991 : 642 citée par Bellier, 1993 : 522) chez les Jivaros ou il
existe, selon I'auteur, en paralléle a la « complémentarité symbolique des réles masculins et
féminins », une association des hommes a la sphére de I'affinité et du conflit et des femmes
a celle de la consanguinité et a l'union, qui s’exprime dans un systeme d’alliances
matrimoniales et de politique domestique qui limite I'autonomie et le contréle des femmes

d’importants domaines de leur vie.

A la différence du point de vue d’Overing — partagé par Belaunde — qui consiste a
concevoir, en ce qui concerne I’Amazonie, un systéme social égalitaire entre les genres basé
sur une idée de sexes « partageant une humanité commune », pour Bellier «la
complémentarité entre les sexes n’exclut nullement leur inégalité ». Bellier pose ainsi la
guestion de la valeur des personnes de genres opposés liée a leur activité productive, et elle
propose en s’appuyant sur le cas mai huna une « théorie de I’échange réciproque qui lie les
différentes parties de la société » basée sur I'idée que « ce sont les enfants qui ont plus de

valeur que toute autre chose ».

En se penchant sur I’échange de « filles contre des gendres » entre hommes mai huna,
elle considere que les sexes y ont une valeur contrastée mais « pas forcément inégale » : « la
guestion est alors de savoir si la puissance symbolique des femmes est alors équivalente a la
puissance réelle des hommes » (1993 : 523). Mais a ce titre, dans la société mai huna « le
schéma de la complémentarité est mis au service de la reproduction de la domination
masculine par une violence idéologique » : les hommes rendent les femmes « dépendantes
des pratiques qui leur conferent une identité de fille, puis d’épouse, et enfin les transforment
en meéres » et « se réapproprient en outre certaines étapes du travail féminin afin de n’étre
pas écartés de la production valorisée par excellence qu’est la reproduction biologique, sur
le modele de laquelle s’organise la reproduction sociale et symbolique » (idem). Bellier
conclue en laissant ouverte la question de la domination et de la complémentarité, et en
soulignant que la division sexuelle du travail est la seule forme de division sociale dans « bien
des sociétés amazoniennes connues aujourd’hui ». Elle propose I'idée du genre comme « fait
social total » dont il faut, pour pouvoir I'observer, « penser autant le c6té des hommes que

le co6té des femmes et surmonter sa propre condition » (ibid. : 524).
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Dans la lignée de ces analyses sensibles a la thématique du genre, la présente recherche
s’est construite comme une tentative de comprendre la place et la signification des relations
de genre chez les Tuyuka, principalement en se penchant sur la fagon dont elles peuvent
apparaitre dans les récits mythiques et les pratiques rituelles, dans le réle des hommes et des
femmes dans les relations d’alliance, notamment dans la mise en place des alliances
matrimoniales, dans la conjugalité ainsi que dans les activités quotidiennes, dans lesquelles
s’expriment I'agentivité masculine et féminine. Afin d’aborder les questions posées et les
méthodes employées dans la présente these pour mener a bien I'étude de ces différentes
sphéeres ou se révelent les relations de genre chez les Tuyuka — en lien avec la thématique de
la construction des corps et des personnes — penchons-nous a présent plus spécifiquement

sur la question du genre dans le nord-ouest amazonien.
Le genre dans le nord-ouest amazonien

Le cas du nord-ouest de ’Amazonie et plus particulierement des populations tukano
orientales présente un intérét particulier pour le théme du genre qui, comme on I'a vu au
travers de I'approche d’auteurs comme Taylor (2000) et Belaunde (2006), est intimement lié
a celui des relations d’affinité et de la production de l'identité a partir de la différence. En
effet, les populations tukano oriental se distinguent dans le paysage de la parenté en
Amazonie de par I'existence d’ethnies ou groupes linguistiques exogames : on se marie, en
régle générale, a un conjoint provenant d’un peuple parlant une langue différente de la
sienne, bien gu’il y ait des exceptions comme on I'a vu plus haut. Chez ces populations ou,
qui plus est, la résidence post-maritale est virilocale, les différents groupes de descendance
(ou sibs, voir discussion sur le sens de ce concept dans le chapitre 4 de la présente étude) qui
composent chaque groupe linguistique ont souvent été caractérisés par une idéologie
patrilinéaire. Celle-ci s’exprimerait notamment a travers I'existence de rituels liés au cycle
d’initiation masculine dits de « Jurupari » —du nom du personnage mythique dont le corps
incendié donne naissance aux instruments du méme nom, des aérophones dont la vue est
interdite aux femmes et qui sont au centre du rituel — longtemps considérés comme mise en
pratique de la domination masculine, de la transmission patrilinéaire des savoirs, et de la

reproduction sociale du groupe par les hommes (S. Hugh-Jones, 1979).
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Dans ses premiers travaux, S. Hugh-Jones met au centre de sa lecture du cycle rituel des
« Jurupari » (rites de Fruit House et He House'?) son lien a I'idéologie patrilinéaire ou clanique.
Il insiste aussi sur le fait que ce cyle établirait et maintiendrait la division fondamentale et
I'antagonisme entre les sexes, bien que cette division exprime également la complémentarité
entre les sexes dans la production et la reproduction (1979 : 38). La cérémonie de He house,
en particulier, est décrite par S. Hugh-Jones comme intimement liée a la structure et aux
valeurs du groupe de descendance. Elle exprime I'unité du sib, les individus masculins et les
instruments sacrés y étant en « relation métonymique avec la société comme un tout »
(1979 : 37). Lauteur propose finalement une premiere interprétation du cycle rituel
d’initiation masculine (rituels de Fruit House et He House) comme exprimant la mise au
monde d’enfants par les hommes, la « grossesse masculine » (man childbearing),

interprétation sur laquelle il reviendra pour la nuancer.

Dans des travaux ultérieurs, I'auteur insistera en effet sur I'idée des rituels de dabucuri
ou sont échangés poisson et gibier contre des produits du manioc et ou l'on invite des
groupes liés par affinité (Food Giving House) en tant que « maisons » androgynes, faisant la
synthése des principes de descendance et d’alliance (S. Hugh-Jones, 1993). Il repensera
ensuite I'analyse du complexe rituel Fruit House - He House a la lumiére d’'une approche

sensible a I'ambivalence — notamment du point de vue du genre — des substances échangées

12 "auteur distingue chez les Barasana trois types de cérémonies de danse : « Maison durant laquelle
de la Nourriture est échangée » (Food giving House ou bare ekaria wi), « Maison des Fruits » (Fruit
House ou He rika séria wi) et « Maison des He » (He House ou He wi), les deux derniéres correspondant
au complexe rituel dit de « Jurupari », formant le sujet principal de son premier ouvrage et restant au
premier plan des travaux postérieurs de I'auteur (S. Hugh-Jones, 1979, 1995, 2001). Fruit House
désigne des cérémonies qui ne durent qu’un jour et une nuit, ol I'on apporte, au son des instruments
He, un certain type de fruit sylvestre dont celui qui prédomine et donnera le nom a la danse. He House
désigne un rite commun a tous les groupes amérindiens du Pira-Parana, tenu trés rarement en
comparaison de Fruit House, du fait de son caractére secret. Il est I'occasion de I'étape la plus
importante de l'initiation des jeunes hommes. S. Hugh-Jones avance que les objets rituels utilisés lors
de Fruit House sont considérés comme des imitations faites par les hommes des objets sacrés, créés
lors des temps mythiques, et utilisés exclusivement lors de He House. Le rite de Fruit House lui-méme
est vu par les Barasana comme une imitation simplifiée et réduite de He House (1979 : 100-101). Fruit
House constitue donc une version mineure de He House, ainsi qu’'une premiére étape dans le
processus de l'initiation masculine.

45



ainsi que des relations qui constituent les personnes et les collectifs dans la performance

rituelle (S. Hugh-Jones, 2001)*3.
La problématique du genre comme théme transversal de la thése

Le bref panorama de la question du genre en Amazonie, ainsi que plus spécifiquement
dans le contexte du nord-ouest amazonien et des populations tukano oriental présenté ci-
dessus introduit la problématique posée dans la présente thése et les questionnements qui
apparaitront tout au long de la réflexion. Les approches des auteurs cités jusqu’a présent
(Overing, McCallum, Taylor, Belaunde, Bellier, S. Hugh-Jones) ont entre elles des points
communs, bien qu’elles puissent diverger sur le plan théorique, notamment du point de vue
de la question de I'aspect égalitaire ou inégalitaire des rapports de genre dans les sociétés

amazoniennes.

En effet, I'approche de Belaunde releve clairement, au méme titre que celle d’Overing,
d’un courant de I'ethnologie amazoniste qui met en avant la convivialité et I’harmonie dans
I’étude de la socialité des peuples amérindiens, par opposition a des auteures comme Taylor
ou Bellier qui mettent en avant la prédation (voir a ce sujet Overing et Passes, 2000). Le
substrat ethnographique sur lequel se basent les recherches de ces auteures n’est
probablement pas sans lien avec les analyses qu’elles ont élaborées. Dans le domaine du
genre, ces approches contrastées se traduisent par une interprétation mettant en avant une
idée d’égalité dans les relations homme-femme soutenue par les principes de réciprocité et
de complémentarité, pour les premieres (Overing et Belaunde) et a I'opposé, pour les

secondes (Taylor et Bellier), par une interprétation qui met en avant I'aspect de domination

13 L3 thése centrale développée par S. Hugh-Jones est que les substances consommeées lors du rituel
d’initiation masculine sont androgynes. Ainsi, les « non-foods » que sont la poudre coca (ipadu) et la
boisson hallucinogene caapi sont des « formes de » sperme, mais aussi des « formes de » lait. La
source de la coca et du caapi est située dans la Riviere de Lait, et le caapi est lui-méme le lait de la
Femme Chamane. Dans le rite, « quand le chamane qui préside distribue la coca, la poudre de tabac
a priser, le cigare et I'ayahuasca sur laquelle il a soufflé des sorts protecteurs, quand les hommes plus
agés font circuler ces substances entre eux, et quand elles sont données aux initiés, ces échanges
peuvent en réalité étre considérés, dans des termes cachés, métaphoriques, comme étant équivalents
a des transactions de sperme qui ressemblent a celles des Sambia et avec un raisonnement similaire »
(2001 : 263).
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dans la relation homme-femme, qui a été pensé par de nombreux auteurs comme le seul
domaine de la vie sociale amérindienne ot il existe de I'inégalité en Amazonie (voir Arhem,

1981, pour ce qui est de I'ethnologie du nord-ouest amazonien).

Dans la présente étude, la réflexion sur les relations de genre chez les Tuyuka —de
méme qu’en ce qui concerne I'analyse des relations entre groupes de descendance (sibs) qui
composent un groupe linguistique (ethnie) pensées, dans I|’ethnologie du nord-ouest
amazonien sous le prisme de la hiérarchie — ne visera pas a prendre parti pour 'une ou l'autre
conception, ni a trancher en faveur de la convivialité et de I'égalité ou au contraire de la
prédation et de la domination. L'objectif sera, au contraire, de se défaire de concepts
analytiques issus des théories socio-politiques propres a la pensée occidentale et qui,
plaquées sur les modes de pensée et de vie en société des peuples autochtones, ménent
souvent a de faux débats. La présente réflexion s’efforcera plutét de mettre en lumiére des
concepts issus des discours et de I'observation des pratiques propres aux Amérindiens qui

permettent de mieux penser la socialité et la relationnalité a partir du point de vue natif.

Or, si les approches des différents auteurs cités jusqu’a présent peuvent s’opposer a
certains niveaux, elles n’en ont pas moins en commun une qualité indéniable, a mon sens, du
point de vue analytique : celle de révéler a quel point, chez les populations amérindiennes
d’Amazonie, la relation entre les genres est indissociable de la relation d’affinité, qui est elle-
méme au centre de la construction des personnes et des collectifs amérindiens qui se réalise

dans un processus qu’Erikson (1986, 1996) a qualifié d’« altérité constituante »*. A la

14 Un tel processus ou la personne amérindienne se construit par la confrontation a I'affin/ennemi se
trouve au centre de ce que Viveiros de Castro a définit comme un des aspects du perspectivisme
amérindien. Dans sa these, Viveiros de Castro (1986) a étudié le processus par lequel le guerrier
araweté, dans son chant de guerre, établit un « jeu déictique et anaphorique complexe, parle de soi-
méme du point de vue de 'ennemi mort » et « s"appréhende comme sujet a partir du moment ou il
se voit soi-méme a travers le regard de sa victime, ou plutét, ol il prononce sa singularité a lui par la
voix de celle-ci. » (Viveiros de Castro, 2009 : 113-114). L’auteur montre bien comment ce motif, celui
d’une « philosophie politique indigéne du cannibalisme » d’abord identifié chez les Tupi, ébauché par
Clastres, a été ensuite généralisé a I'ensemble des populations d’Amazonie par d’autres auteurs
majeurs de l'ethnologie amazoniste, notamment Albert, Menget, Taylor, Erikson, Overing et
ultérieurement Descola, Keifenheim, Combes, Vilaga, Fausto, Surallés, Karadimas, Stolze Lima... Selon
les mots de Viveiros de Castro (2009 : 114) : « ces travaux pointaient vers une économie de I'altérité
prédatoire comme constituant le régime basal de la socialité amazonienne: l'idée selon
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maniére des auteurs cités, un des enjeux principaux de la présente étude sera donc de penser
I'articulation entre la parenté — et plus particulierement les relations d’affinité — et le genre,
dans des domaines tels que les récits mythiques, les rituels et les fétes, I'alliance, la relation

conjugale, les noms et les relations a plaisanterie.

La question du genre constituera par conséquent un théme transversal, présent dans
les quatre parties qui composent la présente these. Dans la partie |, le genre sera d’abord
pensé dans le cadre d’une discussion sur les récits mythiques, en lien avec la définition des
collectifs et de leurs relations. Dans la partie ll, la question du genre sera posée, a la maniere
de S. Hugh-Jones (1979, 1993, 2001) et en dialogue avec les travaux de I'auteur, dans le
contexte du rituel, et dans la perspective plus large des festivités et de leurs transformations
chez les Tuyuka. Dans la partie lll, I'objectif sera de penser les relations de genre chez les
Tuyuka dans le contexte plus étendu de la parenté, plus particulierement au travers de
I'alliance, des relations d’affinité et de la conjugalité. Enfin, dans la partie IV, les relations de
genre occuperont une place importante dans la discussion des relations a plaisanterie, en

tant que moteur pour la création et I'attribution des surnoms.

Au fur et a mesure du déroulement de mon enquéte, le genre n’a cessé d’occuper une
place importante, constituant on I'a dit un theme transversal, présent dans tous les aspects
de ma réflexion. Cependant, comme je I'aborderai a présent, en étant confronté aux
observations de terrain et surtout aux concepts issus de la pensée de mes interlocuteurs
amérindiens, I'angle d’approche de la présente étude a été élargi et la problématique de la
thése a été quelque peu reformulée. Comme on le verra a présent, le genre sera ici traité
comme une des composantes de l'univers plus ample de ce qu’on propose d’appeler les
« considérations », pensé comme expression de la relationnalité et de la socialité tuyuka — au
centre de la définition des collectifs et de leurs relations — s’exprimant dans les spheres du

mythe, du rituel, des relations d’affinité et de consanguinité et des noms. Il ne s’agit donc pas

|I n

laquelle I’ "intériorité" du corps social est intégralement constituée par la capture de resources
symboliques — noms et ames, personnes et trophées, mots et mémoires — de I'extérieur. [...] Enfin,
voila I'essentiel de la "métaphysique de la prédation" dont parlait Lévi-Strauss : la société primitive
comme société sans intérieur, qui n’arrive a étre "elle-méme" que hors de soi. Son immanence
coincide avec sa transcendance ».
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a proprement parler d’une thése sur le genre mais plutot d’une these sur les considérations,
leurs transformations et ce qu’elles nous révelent des relations de parenté, celles-ci étant

envisagées en considérant le genre comme une de ses composantes principales.
Du genre a Ialliance, de I'alliance aux considérations

L'articulation entre genre et affinité qui s’est révélée lors de ma recherche de terrain,
ainsi qu’au fil de la réflexion qui I’'a accompagnée et qui lui a succédé, m’a amené a redéfinir
le cadre de mon enquéte. En effet, alors que je débutais mes recherches chez les Tuyuka,
s’est posée la question de comment exposer mon sujet de ma recherche a mes interlocuteurs
amérindiens dans des termes qui feraient sens pour eux. Le moyen le plus simple pour
exposer I'objectif de mon enquéte a été de la définir comme une recherche sur le theme du
« mariage », qui présentait a mon sens l'intérét de concentrer les thématiques de I'alliance,
des relations d’affinité, de la conjugalité et des relations de genre. Je me suis cependant
heurté a un obstacle majeur : le théme du mariage — congu sous I'aspect de la rencontre des
futurs époux et de leur vie commune — est apparu comme étant en soi au mieux inintéressant,

au pire inexistant dans la pensée des Tuyuka®®.

Afin que mon investigation revéte un minimum d’intérét et d’adhésion de la part de
mes interlocuteurs, et en accord avec mon optique qui se voulait sensible aux phénomeénes
de transformations dans les relations d’alliance-affinité et de genre, lors de mes
conversations personnelles et de mes (souvent maladroites) prises de paroles en public dans
la grande maison (basawi ou « maloca ») j'ai ultérieurement choisi de présenter ma
recherche comme portant sur le theme des « mariages incorrects », c’est-a-dire, par
excellence, des mariages au sein d’'un méme groupe linguistique, entre Tukano, entre Tuyuka,

etc.

C’est en partie en présentant mes objectifs en ces termes que je suis parvenu a obtenir

plus de réponses et d’adhésion de la part de mes interlocuteurs, sous la forme de récits de

15 Une discussion sur le concept de « mariage » chez les Tuyuka, et de maniére plus générale chez les
Amérindiens d’Amazonie occupera l'introduction du chapitre 10 de la présente thése.
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mariage, mais aussi de réflexions sur la transformation dans les formes de festivités, ainsi
que, d’une facon qui se révélera de plus en plus cruciale, sur le théeme de I'emploi approprié
des termes de parenté et d’autres procédés d’adresse entre « parents », univers relationnel
gue les Tuyuka et leurs voisins désignent par le concept de « considérations ». Peu a peu, la
guestion des considérations et de leurs transformations s’est en effet imposée —avant tout
de par le fait qu’elle constituait une préoccupation de premiere importance pour mes
interlocuteurs amérindiens — comme le sujet central de ma recherche, ou plus exactement
comme un fil directeur. Il s’agit en effet, comme on le verra, d’'un univers conceptuel et
relationnel qui fait le lien entre des spheéres principales de la socialité tuyuka — les relations
d’alliance et d’affinité, 'univers des fétes et des rituels, l'univers des noms et de la

nomination — theémes qui constituent I'objet des différentes parties de la présente these.

Au fil de mon enquéte et de mes interactions avec les Tuyuka et leurs voisins tukano
orientaux du Tiquié et du Papuri, jai pu en effet me rendre compte que le concept de
« considérations » revenait tres fréquemment dans les conversations qu’ils entretenaient
avec moi en portugais. Le plus souvent, mes interlocuteurs employaient ce concept pour se
référer a ce qu’ils désignaient comme le corrélat de I'apparition des mariages « incorrects » :
la rupture ou la « fin » des considérations « estdo acabando as consideragbes | » Quand je les
interrogeais a propos de la fagon d’exprimer la notion de considérations dans leur langue,
mes interlocuteurs me l'ont présenté, le plus souvent, comme la traduction du concept

d’akasuore, dont le synonyme le plus fort est « respect », selon I'exégése native.

C’est lors de la rédaction méme de la thése que s’est peu un peu imposée I'idée de me
pencher sur la question des considérations. Ce choix analytique m’a été suggéré notamment
a la suite d’échanges avec Renato Athias, anthropologue travaillant de longue date aux c6tés
des Tukano et des Hupd’dh du Tiquié et (voir la monographie de I'auteur, Athias, 1995) qui a
souligné I'importance de ce concept dans la pensée des peuples de la région et dans leurs
interactions. Des conversations avec d’autres anthropologues spécialistes, tout comme
Renato Athias, de la région du haut Rio Negro m’ont fait percevoir que d’autres aspects
importants de |’expression des relations entre personnes et collectifs devraient étre

incorporés a ma réflexion.
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Ainsi, en participant a un groupe de recherche, coordonné par Geraldo Andrello, sur la
guestion des noms parmi les peuples du haut Rio Negro, l'univers de I'onomastique et
notamment des noms a plaisanterie m’est apparu comme aspect central des relations
interpersonnelles, pouvant étre pensé, en se basant sur I'exégése native, comme forme de
considération. Aloisio Cabalzar, lors d’'une conversation ou je lui présentais le theme de ma
recherche, m’a suggéré de me pencher plus particulierement sur les relations de parrainage
(compadrio) qui donnent lieu a des formes de traitement et d’interactions spécifiques entre

personnes, et qui s'intégraient en cela a un systéme qui se dessinait peu a peu.

Le dialogue avec mes interlocuteurs amérindiens et/ou anthropologues m’a ainsi
permis de me rendre compte de I'existence de ce que je définirai comme « systeme des
considérations », un univers relationnel qui englobe différents aspects fondamentaux des
relations de parenté et de la socialité amérindienne, notamment la connaissance et |'usage
de la terminologie de parenté, 'usage des noms et des surnoms, I'étiquette et le systéeme
d’attitudes qui découle de ces formes de traitement. Pensé dans une perspective dynamique,
le «systeme des considérations » — traduisant la forme des relations entre parents
consanguins et affins a travers le temps — constituerait ainsi I’expression du theme principal
de mon enquéte : celui de la transformation dans les formes d’alliance, dans les relations

d’affinité et de parenté de maniere plus générale.

De fait, selon les Tuyuka, la question de la transformation des mariages est, comme j’ai
pu le constater au cours de mon enquéte, pensée en lien étroit avec I'univers des fétes et des
rituels, sceéne ou se jouent de facon privilégiée les relations d’alliance et d’affinité (relations
entre beaux-freres, c’est-a-dire idéalement entre collectifs de langue distincte, mais surtout
d’origine distincte, en lien au récits mythiques), mais aussi les relations entre consanguins
(relations entre « fréres », c’est-a-dire relations au sein d’un collectif ou entre collectifs de
méme langue). Or, les transformations relatives a ces univers relationnels et sociologiques
sont exprimées par le langage des « considérations ». Mais qu’est-ce que les Tuyuka
désignent, au juste, par le terme de considérations ? L'anthropologue tuyuka Israel Dutra
(2010 : 75) donne la définition suivante de I'idée de considérations et de sa forme verbale
considérer (italiques ajoutées) :
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« Considérer dans le contexte tuyuka signifie reconnaitre I'autre, qui peut étre aussi bien
tuyuka que d’autres peuples, [il s’agit de savoir] qui est son grand-pére, pére, mére, [...] oncle,
tante, beau-frere, belle-sceur, etc. Savoir qui est cet autre est fondamental au moment de
saluer et d’accueillir une personne chez soi, car, de cette maniéere, 'autre personne se sent
valorisée et accueillie comme un membre de la famille. »

Cette définition, trés simple, du concept de considérations, renvoie donc, pour une
personne, a la capacité de distinguer, dans son horizon de parenté, différentes catégories de
parents (consanguins, affins, de méme génération distinctes) et d’appliquer, envers chacun
d’eux, un systeme d’attitudes, une étiquette appropriée. Il implique donc la connaissance des

termes de parenté, de référence et d’adresse, et I'emploi approprié de ces derniers.

Pour aussi simple que puisse paraitre ce concept, le placer au centre de la
problématique de la présente thése m’est apparu comme ayant plusieurs intéréts. Tout
d’abord, si les considérations sont I'expression des relations de parenté, elles constituent
élément primordial pour toute étude cherchant a comprendre des phénomeénes de
transformation dans les relations d’alliance et, de facon plus ample, dans les relations
d’affinité et de consanguinité, y compris dans la sphére désignée dans les études portant sur
les populations tukano orientales par I'étiquette de la hiérarchie. De plus, comme il
apparaitra tout au long de la thése, I'univers des considérations ne se limite pas seulement a
ce que j'appellerai considérations stricto-sensu, a savoir |'idée de connaissance et de bon
usage de la terminologie de parenté : en me penchant sur les discours et pratiques des
Tuyuka, je me suis rendu compte que le concept de considérations impliquait des conceptions
liées aux récits mythiques en lien a la définition de I'identité des collectifs et de leurs relations,
s’articulant notamment a I'expression du lien a un ancétre, mais aussi a des univers
relationnels tels que celui qui est défini par I'usage ou le non usage des noms a plaisanterie.
Les considérations constitueraient donc un systéme plus ample, qui intégre notamment, en
plus des considérations au sens strict, I’emploi de noms personnels et collectifs ancestraux
(noms sacrés et surnoms) et I'emploi de termes qualifiant la relation de compadrio

(parrainage). Penchons-nous, a présent, sur la définition du probléeme central de la thése.
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Problématique, méthode, intéréts et enjeux de la recherche, limites

La présente these pourrait étre définie, a la maniére de la réflexion menée par S. Hugh-
Jones (1979) sur le concept de He®, comme une exploration des différents sens de la notion
de « considérations » —pensé dans une dynamique transformationnelle — et sur ses
implications vis-a-vis de l'univers de la parenté tuyuka. La problématique serait donc, a partir
d’une réflexion sur le concept de considérations et de ses transformations, et dans une
optique sensible a la thématique du genre, de s’interroger la relationnalité et la socialité
tuyuka telles qu’elles s’expriment dans les domaines de |’alliance, des fétes et rituels, et des
noms. Autrement dit, la thése peut étre pensée, de fagon synthétique, comme une réflexion
sur le systéme des considérations en lien avec la transformation dans différents domaines
centraux de la relationnalité et de la socialité tuyuka : fétes et rituels, alliance, conjugalité,

relation d’affinité, emploi des noms a plaisanterie, systéme d’attitude, expression des affects.

Le passage du theme du genre et de I'alliance au theme plus ample des considérations
a deux avantages : il s’agit premierement d’adopter comme point de départ un concept issu
de la pensée native, qui permet de penser, sans les séparer, les univers de I'alliance et des
relations d’affinité, des relations entre agnats et de la hiérarchie, des noms, des relations a
plaisanterie, de la terminologie de parenté, du systéme d’attitude, des affects. Le contexte
des fétes et des rituels, notamment des performances qui y ont lieu, est apparu comme un

lieu ou s’expriment, se négocient et se transforment ces univers relationnels.

L'intérét de I'approche propre a la présente recherche est, deuxiemement, de repenser
alalumiére du concept natif de considérations et au travers d’une approche sensible au genre
des themes classiques de I'ethnologie du haut Rio Negro et de I'’ethnologie américaniste en
général, comme les relations d’affinité, I'organisation sociale, la construction des personnes

et des collectifs par les interactions sociales et par les échanges (substances, paroles, savoirs,

6 Dans sa monographie sur les rituels barasana, congus en articulation avec les récits mythiques,
S. Hugh-Jones définit ainsi sa démarche : « le terme He est polysémique et la totalité de ce livre
pourrait étre décrite comme une exploration élargie de ses sens divers » (1979 : 9). De la maniere la
plus simple, He peut étre traduit par « ancestral », et il se référe a un état précédent et paralléle a
I’existence humaine. Les étres humains se sont développés a partir des « He people » a travers un
processus de transformation.
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performances), ou encore lerituel,. L'enjeu est également de repenser ces univers en prenant
en compte des éléments relativement nouveaux dans les configurations sociales et
relationnelles des populations tukano oriental, a partir du cas tuyuka, s’exprimant

notamment au travers de trois phénomeénes importants.

Premiérement, du point de vue de I'organisation sociale, le passage de I’habitat dans la
grande maison réunissant idéalement un groupe de « freres » (sib ou segment de sib) a un
contexte de groupes locaux ol I’habitat est, de plus en plus, marqué par la co-résidence entre

affins ; cela induit, dans de plus en plus de cas, des mariages au sein du groupe local.

Deuxiemement, un contexte ou la raréfaction des connaisseurs et des savoirs
traditionnels liés au rituel (confection des ornements, incantations, danses et chants, récits
mythiques) a contribué a un rapprochement et une collaboration entre affins pour la
transmission et la mise en pratique des savoirs traditionnels, dans le cadre des fétes de danse
traditionnelles (basamori) de maniére générale, y compris dans le cadre de rituels pensés

comme « affaire interne au groupe » comme le cycle des rites dit de « Jurupari ».

Troisiemement, un contexte ou les alliances matrimoniales se diversifient et ou les
régles et les valeurs liées a la définition des formes légitimes d’alliance matrimoniale se
transforment, en paralléle a une transformation dans les relations de genre, notamment au
niveau interpersonnel dans le cadre de la conjugalité : importance du choix personnel,
vocabulaire de « gostar» (aimer, apprécier): « namorar » (entretenir une relation
amoureuse), au sein des groupes domestiques dans les rapports entre générations, mais
aussi, au niveau collectif, vis-a-vis de la place des femmes dans la politique des groupes
locaux, avec de nouveaux roles de leadership féminin (professeures, agentes de santé,

capitd).

Un des apports importants de la présente these vis-a-vis de I’ethnologie des peuples du
haut Rio Negro réside, par ailleurs, dans le dialogue qui y est entretenu avec les
anthropologues amérindiens natifs de la région —parmi lesquels Gentil (2007),
Rezende (2007), Dutra (2010), J.R.R Barreto (2012) et J.P.L Barreto (2013), G. Maia (2016,

2019) ; et Diakara (2018) — notamment dans le domaine des récits mythiques, en lien avec la
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définition de I'organisation sociale du point de vue émique, ainsi que dans le domaine de
I'analyse des rituels. L’enjeu de cette étude est, de plus, d’étudier des phénomeénes sociaux
trop souvent relégués au rang de phénomenes d’« acculturation » et du coup négligés par les
auteurs, tel que de nouvelles formes de fétes (fétes patronales, fétes de caxiri

communautaires avec musique forrd).

Vis-a-vis de I'ethnologie des Tuyuka, I'intérét de la présente étude est, d’une part, de
comparer la situation des Tuyuka des années 2010 a celle des années 1990 et 2000 présentée
dans les études de A. Cabalzar (2009, portant sur le theme de I'organisation sociale) et
F. Cabalzar (2010, portant sur le theme des connaissances traditionnelles et du chamanisme
tuyuka). Qui plus est, il s’agit ici d’envisager des aspects nouveaux, peu discutés par ces
auteurs, tels que le mythe, les relations a plaisanterie, la conjugalité, les fétes et rituels, les

relations de genre.

D’autre part, la présente recherche constitue également, comme il a été souligné plus
haut, une extension du point de vue ethnographique de la perspective de A. et F. Cabalzar,
au travers de I'étude des groupes « ainés » de I'lnambu, tout en ayant une connaissance
personnelle du contexte du Tiquié des années 2010, ce qui permet de faire une comparaison
entre ces deux régions d’occupation tuyuka. Cette comparaison s’avérera révélatrice
notamment du point de vue de I'analyse des relations d’alliance, du point de vue linguistique
ainsi que du point de vue des conceptions mythiques, en lien au concept de la définition des
collectifs et de l'idée de hiérarchie. La comparaison se fera également au niveau

transfrontalier, comme il a été évoqué plus haut.

L'approche méthodologique est avant tout basée sur une volonté de mettre
I’ethnographie au premier plan. L'approche de la thése consiste également a penser la
guestion de la transformation sans établir de hiérarchie, que ce soit entre un avant idéalisé
et un aprés congu sous le prisme de la perte ou de la disparition, ou encore entre les concepts
natifs et les concepts anthropologiques. Il s’agit d’'une étude sur la parenté qui se fera avant
en privilégiant le point de vue qualitatif, celui des relations interpersonnelles pensées sous le

prisme du genre, de la corporéité, des affects et des noms. L'aspect quantitatif ne sera
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cependant pas négligé, au moyen d’une analyse des relations d’alliance et de leurs
transformations, basée sur un corpus de parenté traité a l'aide de programmes
informatiques. L'étude des fétes et rituels sera un des aspects centraux de la présente
recherche, et mettra au premier plan la performance. La réalisation d’'un CD (annexe 14) a
partir d’enregistrements de terrain complétera la description par une dimension sonore et

musicale.

La présente recherche n’est toutefois pas sans présenter de limites. D’une part, des
pans de la bibliographie régionale n‘ont pu étre exploités que de fagon superficielle,
notamment les auteurs anciens (Humbolt, 1852 ; Koch Griinberg, 2005 [1909] ; Nimuendaju,
1950 [1927]), les auteurs ayant travaillé sur les peuples Nadehup (Athias, 1995 ; Lolli, 2010 ;
Ramos, 2013) et certains travaux récents, notamment sur les peuples Arawak (Capredon,
2016 ; Estorniolo, 2020). D’autre part, toujours en ce qui concerne la bibliographie,
I'importance des références appartenant a I'ethnologie régionale et le dialogue approfondi
avec certains auteurs (Goldman, 1963 ; S. et C. Hugh-Jones, 1979 ; Arhem, 1981 ; Jackson,
1983 ; Chernela, 1993 ; Journet, 1995; Pedroso, 2019) éclipsent souvent la discussion
comparative avec l'ethnologie amazoniste hors nord-ouest amazonien. Certains auteurs
ayant travaillé parmi les peuples tukano oriental ont également été peu mobilisés (Buchillet,
1983 ; Correa, 1996 ; Caydn, 2013), de méme qu’en ce qui concerne des auteurs ayant
travaillé sur le nord-ouest amazonien dans une perspective historique (Hill, 1996 ; Wright,

2005).

En outre, le corpus de parenté a été exploité surtout d’un point de vue surtout
statistique (chapitre 9) alors qu’il aurait pu étre mis a profit davantage, notamment par
I'intermédiaire d’une analyse plus approfondie des alliances du point de vue généalogique.
En ce qui concerne la langue, enfin, malgré un effort pour partir des concepts natifs et
d’explorer leurs différents sens, la recherche de terrain elle-méme s’est faite majoritairement
au moyen d’entretiens en langue portugaise, en raison de ma maitrise insuffisante du tuyuka
et du tukano, ce qui limite parfois la profondeur du matériel ethnographique qui en est issu.

Je me suis cependant efforcé, autant que possible, d’étudier la langue et de la mettre a profit
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pour |'élaboration de ce travail. En attestent, notamment, plusieurs récits recueillis

originellement en langue tuyuka présentés dans I'annexe 1 bis.

Enfin, du point de vue de I'étude des relations de genre, une limite qui se doit d’étre
signalée est celle de la position du chercheur. En tant qu’homme, et dans un contexte propre
aux Tuyuka ou la séparation des sexes est encore trés prégnante au quotidien, dans le cadre
du groupe domestique et a plus forte raison lors des événements collectifs, ma position ne
m’a permis d’accéder que tres superficiellement a I'univers féminin. Je n’ai pu entretenir que
peu de dialogues directs avec des femmes (la plupart s’est réalisée par I'entremise d’un
homme) ce qui a été un obstacle vis-a-vis de la tentative de recueillir le point de vue des
femmes sur des sujets centraux tels que le mariage et les relations d’alliance, les fétes et

rituels, la place des femmes dans le groupe local.

Par conséquent, certaines observations et réflexions au sujet des relations de genre et
sur les roles genrés élaborées dans la présente étude sont davantage le reflet du point de vue
masculin que du point de vue féminin. Cependant, je me suis efforcé de réduire ce biais de
plusieurs manieres. Premiérement, dans I'analyse des alliances et du vécu personnel de mes
interlocuteurs vis-a-vis du mariage et de la conjugalité, en recueillant un maximum de récits
féminins et en tentant de rassembler au maximum des données sur les mariages des femmes,
si souvent absentes des études de parenté sur le Rio Negro'’. Deuxiémement, en étant
attentif, dans mes observations (lors des événements festifs notamment) aux interactions de
genre et en recueillant, dans les conversations et entretiens avec mes interlocuteurs
masculins, des points de vue sur les relations de genre et sur le réle des femmes dans
différents domaines de la socialité tuyuka. Il m’a semblé, a ce titre, que les hommes tuyuka

qgue j’ai interrogés, loin de reléguer les femmes a une place secondaire vis-a-vis de la

17 On citera toutefois deux exceptions, les travaux de Lasmar (2005) et plus récemment de Rossi
Idarraga (2016) qui ont pensé la perspective féminine, notamment sur le mariage dans la région. Ces
études constituent une approche avant tout qualitative de la question du mariage du point de vue
féminin, au travers de récits et d’études de cas et il n’existe cependant pas a ma connaissance d’étude
de parenté sur le haut Rio Negro qui, du point de vue quantitatif, se soit efforcé de rassembler et
d’analyser un corpus présentant des informations précises sur les alliances du point de vue féminin,
par comparaison au point de vue masculin.
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construction des relations sociales, ont souvent exprimé un point de vue ou les femmes
avaient un role central. Des phénomeénes plus récents comme l'importance de nouvelles
figures féminines de prestige et de pouvoir, notamment les professeures au sein des groupes

locaux mériteraient cependant une analyse plus approfondie.
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Résumé des chapitres

La partie |, intitulée « des temps primordiaux aux “temps des Blancs”, les Tuyuka du Papuri et du
Tiquié » débute par une description du contexte ethnographique et historique de la recherche, puis
traite de la question des récits mythiques, des noms et de I'organisation sociale chez les Tuyuka et,
de facon comparative, chez les Tukano orientaux.

Le chapitre 1 consiste en une présentation du contexte ethnographique de la recherche. Les deux
groupes locaux (communautés) ou la plus grande partie de la recherche de terrain a été effectuée,
Sao Pedro et Santa Cruz do Inambu seront ainsi décrits d’'un point de vue sociologique et historique,
et seront situés dans un contexte géographique et humain plus inclusif, a savoir les rivieres Tiquié et
Papuri et la région du Vaupés de maniére plus ample. Une premiéere étape de la réflexion sur le sens
des catégories de collectifs chez les Tuyuka du XXleme siécle se fera, a partir d'un questionnement
sur le concept de « communauté ». Enfin, une présentation et une réflexion sur les Tuyuka en
contexte urbain viendra compléter la présentation ethnographique.

Le chapitre 2 est une réflexion sur les récits d’origine de I’humanité et sur la facon dont ils sont liés a
la définition des collectifs humains et non-humains ainsi que de leurs relations. Les récits sont analysés
de maniere comparative, en mettant notamment en perspective les versions barasana (S. Hugh-Jones,
1979), tukano (J.R.R Barreto, 2012 et J.P.L Barreto, 2013) et tuyuka (Dutra, 2010, Escola Indigena
Ytapinopond Tuyuka, 2005, Cabalzar, 2009), et la facon dont les événements mythiques sont
interprétés par des auteurs amérindiens et non-amérindiens. L'objectif sera, dans un premier temps,
d’identifier des étapes clés du récit d’origine et de se pencher notamment sur le role des démiurges,
masculins et féminins. Dans un deuxiéme temps, I'objectif sera d’élucider comment les récits
mythiques s’articulent avec la facon dont sont pensées les différentes catégories de collectifs humains
et non-humains et leurs interrelations du point de vue des Tuyuka.

Le chapitre 3 se situe en continuité avec la réflexion sur le sens des collectifs du point de vue des
Tuyuka, entrevue dans le chapitre 1 a travers le concept de communauté et dans le chapitre 2 au
travers des récits mythiques. Ce que I'on pourrait qualifier de « théorie native de I'organisation sociale
tukano orientale » est ici pensé au moyen de la question onomastique. Dans un premier temps, dans
une perspective comparative, la fagcon de nommer les collectifs propres aux Tukano oriental (Tuyuka,
Tukano, Cubeo) est mise en perspective avec les catégories analytiques produites par la théorie
anthropologique pour nommer différentes échelles de groupes sociaux, telles que celles de
« phratrie » ou de « groupe linguistique ». Le sens de tels ensembles est questionné au travers de
cette confrontation, visant a révéler les logiques sous-jacentes a chacune de ces facons de nommer
et de classer. Dans un deuxieme temps, la réflexion se porte sur les différents noms employés par des
collectifs non-tuyuka pour désigner les Tuyuka, ainsi que sur les noms employés par les Tuyuka pour
s’auto-désigner, avec comme objectif de mieux cerner I'agentivité de ces différents noms : ce qu’ils
révelent sur des aspects socio-culturels et politiques propres aux collectifs de langue tuyuka, sur leurs
interrelations et sur leurs relations a des collectifs non-tuyuka.

Le chapitre 4 poursuit la réflexion sur la question de I'organisation sociale et sur le sens des collectifs
du point de vue natif en se penchant plus particulierement sur I’échelle la plus exclusive et en
apparence la plus significative des unités sociales tukano oriental, le « sib ». La question porte dans
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un premier temps sur l'origine, la signification et la pertinence de ce concept, posée dans une
perspective visant a appréhender les modes de pensée et d’action amérindiennes et le caractére
dynamique de la construction des collectifs et des images auxquels ils renvoient chez les autochtones,
plus spécifiquement dans le cas des Tuyuka. Pour ce faire, le questionnement porte dans un deuxieme
temps sur les différentes fagons de nommer et de classer les collectifs de langue tuyuka (sibs) selon
différentes sources, qu’il s’agisse d’anthropologues, amérindiens ou non-amérindiens ; ou encore
d’interlocuteurs tuyuka interrogés lors de ma recherche de terrain. Dans un troisieme temps, la
réflexion sur la définition des sibs, de leurs spécificités et de leurs interrelations nous conduit a
interroger le concept de hiérarchie, au centre des débats de I'’ethnologie régionale.

La partie Il, intitulée « Fétes de boisson et de danse » traite de I'univers festif et rituel des Tuyuka tel
gu’il est apparu lors de ma recherche de terrain, et, dans une perspective diachronique, sur la facon
dont cet univers s’articule avec des aspects centraux de la socialité amérindienne, a savoir,
notamment avec le domaine des relations d’alliance, mais aussi avec les relations de parenté au sens
large.

Le chapitre 5 consiste en une description et une analyse de I'univers des fétes de boisson dites caxiri,
du nom de la biere de manioc qui y est consommée. Différentes échelles de festivités y sont abordées,
allant du caxiri privé ou familial aux grands festivals ayant lieu a I'occasion des fétes patronales, en
passant par les caxiri communautaires et les travaux collectifs dits wayuri. La description de divers
événements festifs appartenant a cet univers et I'analyse qui I'accompagne vise a dégager des modes
de socialité et de relationnalité qui les caractérisent, ainsi que leurs implications politiques et
sociologiques, au niveau des relations au sein d’un collectif (groupe local) et entre collectifs voisins ou
distants qui se rassemblent lors de tels événements.

Le chapitre 6 porte sur I'univers des fétes de danse traditionnelle basamori, qui se distinguent par la
réalisation de performance de type kapiwaya ainsi que par les échanges qui s’y déroulent. Ces
derniers définissent I'univers des rituels ou cérémonies d’offrande connus sous le nom de générique
dabucuri (basora en langue tuyuka). Plusieurs exemples ethnographiques de cérémonies de danse
traditionnelle sont ici décrits et analysés : d’'une part les cérémonies de basora sans usage des
instruments sacrés dits de « Jurupari », réalisées dans le cadre urbain ou dans le cadre des
communautés tuyuka. D’autre part, une cérémonie de « dabucuri avec Jurupari » (Masakurawi)
réalisée sur le haut Tiquié. A partir de ces exemples ethnographiques et des commentaires faits a leur
sujet par mes interlocuteurs amérindiens, une synthése des principales caractéristiques de cet univers
festif et rituel est proposée, mettant en avant I'importance cosmologique, politique et sociologique
de tels événements, qui sont au centre de la construction processuelle des collectifs humains, au
travers de rassemblement et de séparations, d’alliances et de mésalliances.

Le chapitre 7 est une réflexion synthétique sur I'univers des fétes tuyuka. Il s’articule en trois étapes.
Premierement, une analyse des différentes sortes d’événements festifs en tant qu’espaces et temps
liés a des processus de transformation et de continuité, propices au dialogue et a la négociation entre
générations, ou se pensent, se créent et se recréent différents modeles de socialité. Deuxiemement,
I'analyse synthétique des fétes passe par une attention plus approfondie et détaillée portée sur les
différentes performances — notamment chants et danses — qui s’y déroulent. L'analyse des
performances — telles que les danses et chants traditionnels dits de kapiwaya, les rondes de flGtes de
pan et les danses de type forré — et des interactions qui s’y déroulent permettra de mettre en lumiéere
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leur lien a la construction et la transformation de relations propres a des sphéres primordiales de la
socialité amérindienne telles que I'affinité, le genre, la conjugalité. Enfin, dans un troisieme temps,
seront formulées quelques considérations sur I'univers des fétes tuyuka des années 2010 — telles
gu’elles sont apparues au travers de mes observations de terrain et des commentaires de mes
interlocuteurs — mises en perspective avec des modeles analytiques proposés par des auteurs ayant
travaillé sur les fétes des populations autochtones du nord-ouest amazonien.

La partie I, intitulée « Alliance, relations d’affinité et relation conjugale » porte sur la question de la
transformation des relations d’alliance, d’affinité ainsi que des relations conjugales et de genre.

Le chapitre 8 introduit la question de la transformation des relations d’alliance et d’affinité chez les
Tuyuka. Il débute par une réflexion comparative sur 'alliance et I'affinité dans le cas spécifique des
Tuyuka vis-a-vis de I'ensemble des populations tukano oriental, puis dans le cas du nord-ouest
amazonien vis-a-vis de I’Amazonie amérindienne dans son ensemble. La question principale posée au
fil de cette réflexion comparative porte sur le statut des relations d’affinité dans un contexte, celui
des populations du Haut Rio Negro — marqué par le caractere patrilinéaire, la regle d’exogamie
linguistique, la résidence virilocale — et pensées comme ayant au premier plan de leur organisation
sociale le principe de descendance. Le chapitre se poursuit par une tentative de saisir le point de vue
des Tuyuka sur la transformation des formes de mariage et des relations d’alliance et d’affinité de
maniere plus ample. Pour ce faire, les discours autochtones a propos de différents themes comme les
modeles de mariage attribués a chaque génération ; les mariages « incorrects » ou « incestueux »,
c’est-a-dire entre personnes provenant du méme groupe linguistique ; ou encore le mariage entre
Amérindiens et Blancs sont retranscrits et mis en perspective. Finalement, le point de vue de
connaisseurs tukano et tuyuka sur le théme de I'alliance, en lien avec la question de la langue et de |a
politique est examiné, mettant en lumiere le lien entre les relations d’affinité et la transformation des
collectifs (sibs) en lien aux récits mythiques et au domaine rituel.

Le chapitre 9 consiste en une analyse des alliances des Tuyuka du Tiquié et du Papuri a la lumiere de
données recueillies sur le terrain, portant sur un corpus de 469 mariages s’étant scellés sur maximum
huit générations. L’enjeu central du chapitre consiste a confronter des données concrétes portant sur
les alliances des Tuyuka du Tiquié et du Papuri aux discours de mes interlocuteurs a propos de la
transformation des relations d’alliance et d’affinité (chapitre 8) et de la transformation des formes de
mariage (chapitre 10). Il ressort notamment de I'analyse que d’'une maniére générale, on constate
que I'équilibre genré des alliances entre collectifs semble dépendre directement de I'existence ou de
I'inexistence d’un biais de genre, et qu’il apparait de fagon marquée entre affins proches. On observe
également |'existence, chez les sibs « cadets », de schémas d’alliances qui semblent imiter ou
concurrencer celles des sibs « ainés », augmentant le prestige des premiers vis-a-vis de ces derniers.
Enfin, du point de vue de la transformation des alliances, on note une proportion de plus importante
au fil des générations de mariages avec des catégories d’affins non traditionnels voir considérés
comme illicites car se situant hors du champ de parenté en vertu d’une trop grande proximité ou
d’une trop grande distante, comme les « fils-de-mére », les Nadehup, les Arawak, les Blancs et enfin
les personnes de méme groupe linguistique.

Le chapitre 10 est une réflexion sur le theme du mariage, de la conjugalité et des relations de genre
chez les Tuyuka. Il est introduit par une interrogation sur le sens méme du mariage du point de vue
natif et sur la validité et la portée de I'univers relationnel et sociologique qui entoure I'alliance
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matrimoniale en tant qu’objet d’étude anthropologique. Le chapitre se poursuit, dans un premier
temps, par une analyse de récits de mariage faits par des femmes et des hommes tuyuka et tukano,
et sur ce qu’ils révelent de leurs conceptions du mariage et de la vie conjugale. Dans une perspective
comparative avec les discours commentés dans le chapitre 8, identifiant des modéles idéaux de
mariage propres aux différentes générations, I'analyse des récits de mariage permet notamment
d’identifier des aspects de continuité entre les mariages conclus au fil des générations. Le chapitre se
poursuit, dans un deuxieme temps, par une réflexion plus approfondie sur les conceptions tuyuka sur
I"'univers du mariage et ses transformations, notamment sur la question des mariages « corrects » et
« incorrects », a partir de I'analyse de deux entretiens avec des hommes résidant a Sdo Pedro. Enfin,
la réflexion porte sur la conjugalité et les relations de genre, telles qu’elles se présentent dans le cadre
du mariage et de la vie quotidienne, notamment au travers de la question de la division sexuelle du
travail, des soins mutuels et de I’alimentation, de I'apprentissage des savoirs rituels masculins
(incantations) liés au cycle de vie, et du processus de familiarisation entre époux et entre affins de
maniéere plus ample.

La partie IV intitulée « Transformation des considérations : alliance, relations a plaisanterie et
hiérarchie » clét la réflexion sur le théme principal de la thése, celui du « systeme des
considérations », et la fagon dont il s’articule aux différents univers relationnels abordés tout au long
de la recherche.

BN

Le chapitre 11 porte sur une question qui traverse I'ensemble de la thése, a savoir celle de la
transformation des considérations. Aprés une introduction donnant une idée de ce qui, du point de
vue des Tuyuka, semble correspondre a l'idée de « rupture » ou de « fin » des considérations, le
chapitre se poursuit, dans un premier temps, par une interrogation sur la définition du concept de
considérations en lui-méme. Les considérations apparaissent ainsi comme la manifestation des
relations de parenté, de la morale, de la relationnalité et de la socialité amérindienne, impliquant
notamment I'usage de la terminologie de parenté, mais pas uniquement. C'est en se concentrant sur
la terminologie de parenté et sur ses transformations que I'on cherchera ainsi a saisir I'un des sens de
la transformation des considérations et la fagon dont ce phénomene trouve son expression dans les
relations entre consanguins et entre affins. En effet, dans un deuxiéme temps, on cherchera a montrer
que les considérations, bien qu’elles soient intimement liées a un systeme d’attitude entre agnats
définissant le «respect » entre « ainés » et « cadets », ne se limitent pas a la sphére de la
consanguinité, concernant également la reconnaissance d’affins proches et la définition des bonnes
relations avec ces derniers. Finalement, dans un troisieme temps, on cherchera a faire la synthéese du
phénoméne de transformation des considérations. Celui-ci se traduirait notamment, en ce qui
concerne la sphére de I'affinité, par une binarisation du champ de la parenté, dont le corrélat serait
une extension du champ de I'alliance et une transformation dans les relations d’affinité, notamment
du point de vue des formes d’échange. Du point de vue des relations entre agnats, une des
transformations qui semble se produire est un adoucissement du marquage de « hiérarchie » ou
mieux de la séniorité, se traduisant en partie par la terminologie de parenté au sens strict mais aussi
par les relations a plaisanterie et par les relations de compadrio, phénomene étudié plus en détail
dans le chapitre 12.

Le chapitre 12 constitue une réflexion sur les relations a plaisanterie chez les Tuyuka — telles qu’elles
s’expriment au travers de I'attribution et de 'usage des surnoms (buere wame) — et sur la fagon dont
cet univers relationnel s’articule avec le « systéme des considérations ». Le chapitre débute par une
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introduction ou est brievement présentée la place des surnoms vis-a-vis des différentes catégories de
noms portés par les personnes tuyuka au moment de ma recherche (en plus du buere wame porté
majoritairement par des hommes, on trouve le nom d’incantation ou basere wame et le « nom de
blanc » ou pekasd wame, tous deux portés aussi bien par les hommes que par les femmes) et ol sont
introduit des questionnements sur ’humour tuyuka au sens large. Puis, dans un premier temps,
différents exemples de surnoms masculins ainsi que de quelques surnoms féminins portés par les
Tuyuka et leurs affins sont présentés, étant classés par procédés stylistiques et sémantiques. Le sens
et la portée des différents surnoms présentés sont recherchés au travers d’une analyse sensible aux
aspects linguistiques, sociologiques et cosmologiques contenus dans les surnoms et la facon dont ils
sont attribués et employés au cours d’interactions interpersonnelles. Dans un deuxieme temps, sont
présentées quelques considérations sur la place des surnoms dans la socialité et dans la construction
des personnes. Enfin, dans un troisieme temps, la place des relations a plaisanterie sera envisagée vis-
a-vis de l'univers des relations de parenté et des considérations au sens large. La question de la limite
de l'usage des surnoms sera posée, notamment en paralléle a la question du role des relations de
parrainage (compadrio) qui impliquent la prohibition de I'usage des noms a plaisanterie.
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Partie | Des temps primordiaux aux « temps des Blancs » : les Tuyuka du Papuri et du Tiquié

Mais le plus souvent Zénon partait seul, a I'aube, ses tablettes a la main, et
s’éloignait dans la campagne, a la recherche d’on ne sait quel savoir qui vient
directement des choses. Il ne se lassait pas de soupeser et d’étudier
curieusement les pierres dont les contours polis ou rugueux, les tons de rouille
ou de moisissure racontent une histoire, témoignent des métaux qui les ont
formées, des feux ou des eaux qui ont jadis précipité leur matiére ou coagulé
leur forme. Des insectes s’échappaient d’en dessous, étranges bétes d’un
animal enfer. Assis sur un tertre, regardant houler sous le ciel gris les plaines
renflées ¢a et la par les longues collines sablonneuses, il songeait aux temps
révolus durant lesquels la mer avait occupé ces grands espaces ol poussait
maintenant du blé, leur laissant dans son retrait la conformité et la signature
des vagues. Car tout change, et la forme du monde, et les productions de cette
nature qui bouge et dont chaque moment prend des siécles. Ou encore, son
attention devenue tout a coup fixe et furtive comme celle d’un braconnier, il se
tournait vers les bétes qui courent, volent et rampent dans les profondeurs des
bois, s’intéressait a la trace exacte qu’elles laissent derriere elles, a leur rut,
leur accouplement, leur nourriture, a leurs signaux et leurs stratagémes, et a
la maniere dont, frappées d’un béton, elles meurent. Une sympathie I'attirait
vers les reptiles calomniés par la peur ou la superstition humaine, froids,
prudents, a demi souterrains, enfermant dans chacun de leurs rampants
anneaux une sorte de minérale sagesse.

Marguerite Yourcenar

L’ceuvre au noir
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Le haut Rio Negro : contexte et histoire!®

Le haut Rio Negro (voir carte 1 ci-dessus) est situé dans le nord-ouest amazonien. Il
constitue aujourd’hui une région de frontiére entre le Brésil, la Colombie et le Venezuela, ou
habitent 22 peuples appartenant a trois familles linguistiques (Tukano oriental, Arawak et
Nadehup) formant un systeme multi-ethnique et multilingue qui existe depuis I'époque
précoloniale. Les peuples de langue arawak, tels que les Baniwa et les Curripaco occupent
principalement la région du fleuve Icana et de ses affluents. Les peuples de langue tukano
oriental (dont font partie les Tuyuka et les Tukano) occupent le bassin du Vaupés, sur le cours
principal du fleuve et notamment sur deux affluents principaux, le Tiquié et le Papuri. Enfin,
les peuples de langue nadehup habitent les zones inter-fluviales du Tiquié et du Papuri. La
lingua geral ou nheengatu est parlée sur le haut cours du Rio Negro et le bas Icana, ainsi que
dans une zone mixte ou sont également parlées des langues tukano oriental et arawak, le
long du Rio Negro aux alentours de S3o Gabriel da Cachoeira et en aval jusqu’a la ville de
Santa Isabel do Rio Negro. Uniquement du c6té brésilien sont situées neuf terres indigenes
homologuées a partir de 1997, représentant un territoire continu de plus de de 200 000 km?.
Avec une population totale de 64 000 habitants (estimation IBGE, 2014), distribuée sur
environ 700 communautés et petites villes riveraines, il s’agit de la région ayant la plus grande

proportion de population autochtone au Brésil, dépassant les 80%.

Le bassin du rio Negro était dans son ensemble bien plus peuplé avant la colonisation
portugaise. A partir du XVIII®™e siécle, sa population a été concentrée dans des missions
(« aldeamentos »), transférée pour réaliser des travaux forcés sur le bas Amazone et décimée
par les guerres et invasions. Le cours inférieur et moyen du rio Negro, ainsi que ses affluents,
s’est vu vidé de sa population originelle. Le haut Rio Negro est devenu une région de refuge,
et bien qu’elle ait été la cible d’incursions et de violences liées a la recherche de produits et
de main d’ceuvre, elle a été relativement moins touchée par les invasions. La division
géopolitique postcoloniale, avec la démarcation des frontiéres nationales, a signifié de

nouvelles formes d’interférence dans le systeme social amérindien, dont les répercussions

18 Source : https://ciclostiquie.socioambiental.org/pt/index.html.
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actuelles sont la militarisation, la scolarisation visant a intégrer ces populations aux sociétés
nationales respectives, la diffusion des langues nationales (portugais et espagnol), la

dépendance aux biens industrialisés, etc.

La ville de Sao Gabriel da Cachoeira se distingue de nos jours comme principal centre
urbain de la région, avec une population d’environ 20 000 habitants. Actuellement, prées de
la moitié de cette municipalité vit en zone urbaine. La ville a vécu une croissance
démographique importante dans les trente derniéres années, d0 au flux migratoire
provenant des communautés amérindiennes, et dans une moindre mesure a l'installation de
personnes provenant d’autres régions. Le principal attrait a été la mise en route de travaux
de construction de deux routes, un troncon de la Perimetral Norte et la route BR307,
chantiers qui faisaient partie du Plan d’Intégration National (Plano de Integra¢do Nacional)
mené par le gouvernement militaire du Brésil des années 1970, qui a été suivi par
I’établissement de contingents militaires dans la méme période, entrainant une
augmentation conséquente du commerce et des services. De nos jours, le principal facteur
de migration sont les programmes de redistribution des revenus pour les familles
amérindiennes, politique qui n’a pas été adaptée aux longues distances et au manque d’acces
au réseau bancaire, au commerce et autres services au sein de la municipalité et dans les

territoires autochtones.

En 1997, aprés des années de revendication de la part de la population locale, le
Gouvernement Fédéral brésilien a homologué et démarqué cing territoires indigénes
continus sur le haut et moyen Rio Negro, représentant une étendue de plus de 106 000 km?,

représentant la plus grande superficie de territoire autochtone démarqué au Brésil*°. La plus

19 Comme le souligne Estorniolo (2020: 13, note 2): « au Brésil, les peuples autochtones ou
« indigénes » [...] sont actuellement composés de 253 ethnies, dont 48 vivent dans des régions de
frontiere entre le Brésil et les pays voisins et donc possedent une partie de ses habitants en dehors
du territoire national. Egalement appelés « Indiens » (« indios », en portugais), ils parlent plus de 150
langues et comptent, selon le recensement de 2010 (Censo IBGE, 2010), avec un total de 896 917
personnes, environ 0,47% de la population totale du Brésil. Cette population est distribuée tout au
long du territoire brésilien et la plupart habite des terres collectives d’usufruit exclusif, délimitées par
le gouvernement fédéral et appelées « Terres Indigénes » (« Terras Indigenas » ou Tls), actuellement
au nombre de 705. Les 705 terres indigeénes occupent une aire totale de 117 380 673 hectares, soit
1173 807 km2, ce qui correspond a 13,8% du territoire du pays. Presque la moitié de la population

67



étendue est la Terre Indigéne (TI) Alto Rio Negro, qui inclut les bassins des fleuves Vaupés et
Icana, et ou est concentrée la plus grande partie de la population. En 2009 et 2013 ont été
décrétées deux autres Terres Indigenes (Balaio et Cué-Cué-Marabitanas), qui représentent a
elles deux plus de 10 700 km?. Ces territoires sont en continuité avec la TI Yanomami et avec

des réserves amérindiennes de Colombie et du Venezuela.

indigéne ainsi que la plupart des terres délimitées se trouvent dans la région connue comme
« Amazonie Légale » : au total, ce sont 419 terres et 115 342 101 hectares, représentant 23% du
territoire amazonien et 98,33% de |'aire totale des terres indigenes du Brésil. Les 1,67% des terres
restantes se localisent aux régions Nord-est, Centre-ouest, Sud-est et Sud du pays ».
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Chapitre 1 Le contexte ethnographique et historique de la recherche : le Tiquié et le
Papuri, Sao Pedro et Santa Cruz do Inambu, Sao Gabriel da Cachoeira
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Carte 3 : région du Tiquié et du Papuri (reprise de Richard, 2012)
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1) Le Tiquié et Sao Pedro

Juliana Radler - ISA

Photo 1 : Vue aérienne du Tiquié — © Juliana Radler -ISA

Le Tiquié : géographie physique et démographie?°

La riviere Tiquié se situe dans sa totalité en territoire amérindien, au statut spécifique,
aussi bien au Brésil qu’en Colombie (« Terre Indigéne Alto Rio Negro », au Brésil, et « Réserve
du Vaupés », en Colombie). Le Tiquié s’étend sur environ 380 kilometres, dont 321 se
trouvent au Brésil, sans compter ses innumérables affluents, dont beaucoup sont habités, de
méme que le cours principal de la riviére (on citera notamment les igarapés Ira, Castanho,
Umari, Cabari et Onca). Les sources du Tiquié se trouvent en territoire colombien. Le bassin
du Tiquié s’étend sur 5740 km?, et est entieérement recouvert de forét primaire et secondaire
(capoeira), a I'exception des clairiéres ouvertes pour les villages et leurs jardins, de faible
étendue. La riviere est habitée par une population d’environ 4000 Amérindiens (données de

2006) appartenant a huit peuples distincts, regroupés en deux familles linguistiques : les

2 Les informations concernant les données géographiques et démographiques sur le Tiquié
proviennent du site internet https://ciclostiquie.socioambiental.org/pt/index.html.
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Hupd’sh et les Yuhupd’éh (peuples Nadehup) qui vivent dans l'interfluve et sur les affluents
des deux rives de la riviere, formant un tiers du total de ses habitants, et les Tukano, Desana,
Tuyuka, Miriti-tapuya, Bard e Yebamasa (peuples Tukano orientaux), qui habitent
majoritairement le cours principal de lariviere. La langue tukano est parlée dans tout le bassin
du Vaupés, au Brésil, y compris sur le Tiquié. Les langues propres aux autres populations
tukano oriental présentes sur le Tiquié sont également encore en vigueur, a I'exception du

Miriti-tapuya.

Le Tiquié peut étre divisé en trois trongons, définis par des caractéristiques sociales et
écologiques : le cours inférieur, moyen et supérieur. Les cours inférieur et supérieur se
distinguent de facon marquée du point de vue environnemental, ayant pour conséguence
des rapports a I’environnement distincts. Le moyen Tiquié constitue une zone de transition

entre ces deux espaces.

Tableau 1 : caractéristiques écologiques du Tiquié (source : ISA)

H Inférieur H Moyen H Supérieur ‘

Igapds moins étendus que

R R ,  rss Riviere au lit encaissé
Riviere tres méandreuse, ||sur le cours inférieur,

(lacs et igapds petits et

s lacs, rives bases et présence de lacs et de
Riviere . . . . peu nombreux),
inondables (igapds trongons de riviere plus , .
. . présence de rapides et
étendus) encaissés (terres plus ,
de chutes d’eau
hautes)
Abondance de poisson, |[Production moyenne, o, L
R . o . s . Productivité halieutique
Péche grande diversité diversité comparable a

b s et diversité moindre
d’especes celle du cours inférieur

Paysage de caatingas
amazdnicas (sols acides
Paysages |let pauvres en
nutriments) et igapds
(terres inondables)

Plus grande disponibilité
Terres fermes, igapds et ||de terres fermes
caatingas (élevées et propices a
I'agriculture)

AgricultureHPeu productive HProductive HProductive
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Voyage de remontée du Tiquié

Un samedi de mars 2016, aprés de longs mois passés a la ville de Sao Gabriel da
Cachoeira, je pars finalement pour mon second voyage a destination de la communauté
tuyuka de S3o Pedro, sur le haut Tiquié, quatre ans apres ma premieére visite. Je voyage en
compagnie de Pieter, un chercheur en agronomie de I'ISA%!, hollandais installé de trés longue
date au Brésil, qui a accepté de me préter main forte en me laissant prendre place pour la
remontée dans |I'embarcation de l'institution. Pieter travaille de trés longue date dans la
région, dont il a une connaissance approfondie, aussi bien sur le plan écologique que du point
de vue humain. Responsable pour de nombreux projets de I'ISA, il est surtout devenu, au fil
des années, un interlocuteur et un médiateur privilégié vis-a-vis des populations autochtones
du Vaupés et plus particulierement du Tiquié. Nous sommes également accompagnés de
Julido, un homme desana de la région du Tiquié, a la fois pilote émérite, logisticien et cuisinier
de I'expédition. Le voyage débute par une courte navigation sur le Rio Negro, se poursuivant
par une longue remontée du Vaupés, puis finalement du Tiquié. Plusieurs escales dans les
communautés amérindiennes de la région rythment notre parcours, qui est I’occasion d’avoir

un bon apergu de la situation des communautés visitées, sur le Tiquié brésilien notamment.

2L ’Instituto Socioambiental (ISA) est une organisation de la société civile brésilienne, sans fins
lucratives, fondée en 1994 afin de proposer des solutions de fagon intégrée aux questions sociales et
environnementales. Il a comme obijectif principal la sauvegarde des biens et des droits sociaux,
collectifs et étendus, relatifs a I’'environnement, au patrimoine culturel, aux droits humains et des
peuples (source : site internet de l'institution, https://www.socioambiental.org/pt-br/o-isa). L’ISA
travaille notamment aux cOtés des peuples amérindiens de I’Amazonie brésilienne, et un de ses
programmes principaux concerne la région du Rio Negro, avec une base a Sdo Gabriel da Cachoeira.
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Photo 2 : navigation sur le Rio Vaupés, ©Emmanuel Richard, 2016.

Monte Alegre, connue aussi sous le nom de Matapi du Vaupés, est la premiere
communauté ou nous nous arrétons, l'aprés-midi du jour de notre départ. C'est une
communauté tukano du moyen Vaupés ol un anthropologue brésilien?? fait des recherches
depuis quelques années. Nous débarquons au port de la communauté et gravissons la haute
butte sableuse qui sépare la zone ou se trouvent les habitations de la plage, découverte par
basses eaux. Le contraste entre le sable blanc, dont I’éclat est décuplé par les rayons d’un
soleil de plomb, et la noirceur des eaux du Vaupés, avec en arriére-plan le vert sombre de la
forét qui s’étend a perte de vue, trouve son écho dans le contraste entre la blancheur des
nuages et la profondeur de I'azur céleste. La grandiosité du scénario visuel semble
contemplée par le silence monastique qui régne en cette heure de la journée. A la différence
des communautés que nous visiterons par la suite sur le Tiquié, le paysage qui caractérise les
alentours de Monte Alegre est trés ouvert car nous nous trouvons encore sur ce tres grand

fleuve qu’est le Vaupés et dont, a I'instar du Rio Negro, la rive opposée semble inatteignable.

22 \/oir les travaux de I'auteur : Rodrigues (2012, 2019).
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Dans la chaleur écrasante de cet apres-midi de mars, la communauté est tres calme et
pourrait paraitre déserte, comme a I'accoutumée quand on arrive dans une communauté

amérindienne du Rio Negro pendant la journée, particulierement entre 9 heures et 17 heures.

Apres que Pieter ait prévenu les habitants présents de notre arrivée, hommes et
femmes se rassemblent dans le centre communautaire ou I'on partage la quinhdpira, repas
communautaire typique de la région, qui tient son nom d’une préparation de poisson cuit
dans un bouillon pimenté, que I'on savoure en compagnie de galettes de manioc (beiju),
trempées dans le bouillon. Pendant le repas, on aborde divers sujets. Le dialogue se déroule
entre Pieter et les hommes de la communauté. Le capitdo de la communauté est absent, il
est en ville. Les femmes parlent bas entre elles et n’interviennent pas dans la conversation

publique.

Pieter s’adresse aux gens de la communauté. Apres les avoir salués il annonce la venue,
en mai, d’Autrichiens membres de I'« Union pour le Climat ». Les hommes de la communauté
abordent ensuite le probleme de I'exode des jeunes en ville et de I'abandon de I'école. Un
remede a cette situation serait, selon eux, de « revaloriser la culture », car cela pourrait
attirer les jeunes afin qu’ils restent étudier dans la communauté au lieu de s’en aller en ville.
Puis ils traitent de divers sujets tels que les nécessités de la communauté, notamment en
matiere d’éducation et d’énergies renouvelables. Pieter annonce finalement la tenue d’un
atelier ou il sera question de plusieurs themes, parmi lesquels la gestion des déchets et les
incantations (« benzimentos »), ainsi que le travail des « benzedores », spécialistes

d’incantations.
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Photo 3 : Port de la communauté de Matéiﬁi do Tiquié; broche de 'embouchure de la riviere,
©Emmanuel Richard, 2017.

Au troisieme jour de notre voyage, nous arrivons a la communauté tukano Pirarara-
Poco, sur le moyen Tiquié, aprés avoir dormi, la veille, chez un homme tukano vivant a
proximité de la communauté, en aval, ou s’est produit un terrible incident: notre
embarcation a partiellement coulé pendant la nuit et de nombreux équipements ainsi que de
I'essence ont été perdus. Plus dramatiquement encore, une partie du matériel (carnets,
croquis) recueilli par Pieter au long d’années de recherche a été irrémédiablement

endommagée par I'’eau noire et acide de la riviere.

Le paysage de la communauté est tres différent de celui de Monte Alegre. La riviere est
bien plus étroite, donnant par moments I'impression a qui navigue sur ses flots d’étre étouffé
par la forét toute proche. La portion du cours d’eau que nous parcourons depuis
I’embouchure du Tiquié est caractérisée par un labyrinthe de canaux et de courbes sinueuses,
rendant le paysage monotone et donnant I'impression que le trajet est interminable. La
communauté de Pirarara n’est pas située sur un haut talus, a la différence de la plupart des

communautés du Tiquié ; elle est établie sur des sols glaiseux, qui rendent le débarquement
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périlleux et laborieux les déplacements sur le terrain humide et boueux de la communauté.
Comme si cela ne suffisait pas, a la chaleur suffocante s’ajoutent les assauts incessants — pour
qui ne porte pas une tenue recouvrant hermétiquement toute la surface du corps — des
simulies (connus régionalement sous le nom de piuns), de petits moucherons hemophiles,
dont les piqlres laissent sur la chair des plaies qui provoquent de fortes et durables

démangeaisons susceptibles de s’infecter.

La grande majorité des communautés ou nous nous arrétons lors de notre voyage de
remontée sont des communautés tukano. De facon générale, dans toute la région, les
communautés font face a un processus marqué d’exode en ville, principalement di a
I’absence d’infrastructures d’enseignement (au-dela de la 4°™¢ série) dans les communautés,
qui provoque le départ des jeunes pour les études en ville et par la suite la recherche d’un
travail rémunéré. De plus, en 2016-2017, de facon bien plus prononcée que lors de mon
premier voyage en 2012, j’ai pu observer que les communautés se retrouvent souvent vidées,
au quotidien, de leurs habitants, ce qui est symptomatique d’un phénomeéne d’allers et
retours entre communauté et ville de plus en plus fréquents pour divers motifs. Les familles
restent parfois pour des périodes prolongées dans le plus proche centre urbain qu’est Sdo

Gabriel da Cachoeira (et parfois méme jusqu’a la capitale régionale Manaus).

C’est dans ce contexte que la construction de grandes maisons de danse — plur.
basariwiseri, sing. basawi, ou péjorativement, « malocas »?3 — et la réalisation de différents
projets liés a la « revalorisation de la culture », sur le modéle de ce qui a été réalisé a Sao

Pedro, prennent une importance croissante pour les communautés amérindiennes de la

2 Selon les explications données par plusieurs de mes interlocuteurs tuyuka, le terme « maloca »
serait constitué des lexémes « mal », « mauvaise », et « oca », terme d’origine tupi-guarani qui
désigne, en langue portugaise, une « construction de bois, couverte d’une toiture de fibres végétales
généralement de forme circulaire, servant d’habitat pour une ou plusieurs familles chez les peuples
autochtones du Brésil » (source : Oxford languages). Maloca serait donc traduisible par « mauvaise
construction », ou « mauvaise maison », ce qui refléterait, historiquement, le point de vue des
missionnaires catholiques sur cette forme d’habitat amérindienne, considérée par ces derniers
comme antre de la promiscuité. Plutot que d’employer ce terme, beaucoup de Tuyuka, notamment
en Colombie, préférent aujourd’hui désigner la grande maison, dont la vocation est de nos jours la
plupart du temps cérémonielle, par des expressions comme « maison cérémonielle » ou « maison de
danse ».
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région. La « maloca », en particulier, au-dela d’'un centre communautaire et rituel, devient le
symbole et le véhicule de I'affirmation politique autochtone, d’une revalorisation du mode

de vie et de la vision du monde amérindienne.

A Pirarara, les habitations se trouvent assez concentrées autour du centre de la
communauté, comprenant une petite « maloca » et d’autres batiments. Nous attendons t6t
le matin dans la grande maison pour parler avec les habitants de la communauté. Peu de gens
sont présents a la communauté : on dénombre seulement quatre hommes adultes, des

femmes avec des jeunes enfants et des adolescents.

Pieter et Julido parlent des communautés ol ont été construites des « malocas », avec
le soutien de I'ISA. Evoquant les nombreux incidents liés a la reconstruction des grandes
maisons, et les situations ou celles-ci ne sont pas entretenues, Pieter suggere qu’il est plus
avisé de ne pas construire la ou il n’y a pas de respect pour les « malocas ». Sur le moyen
Vaupés, les tentatives ont échoué (a Taracua notamment). A lauareté, la grande maison a été
incendiée. Les hommes de la communauté soulignent le fait qu’ici, a Pirarara, ou la
« maloca » a été construite récemment et n’est pas terminée, les enfants ont endommagé
les parois d’écorce de Cecropia. Pour terminer la construction, il faut résoudre des problemes
administratifs liés au CNPJ (Cadastre National des Personnes Juridiques) de |'association
indigéne locale, ACIMET (Association des Communautés Indigenes du Moyen Tiquié). Julido

ajoute qu’il devrait y avoir une belle « maloca » a Pari-Cachoeira.

On m’invite ensuite a me présenter. Pieter demande s’il y a des hommes mariés a des
femmes tuyuka dans la communauté. Les habitants de la communauté répondent que c’est
le cas d’'un homme, mais que ce dernier est absent en ce moment. Pieter annonce a nouveau
la venue en mai de 'ONG autrichienne « Alliance pour le Climat », et aborde ensuite la
guestion de I'énergie solaire. Le probléme est que les batteries pour les panneaux solaires
cessent de fonctionner aprés trois ans d’usage environ. De nou