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Abstract

Reflections about the Representations of Bodily Substances in New Guinea. — Beliefs about bodily
substances in some twenty New Guinea societies seem to form a system. After characterizing these
substances and underlining their ambivalence, the author draws a parallel between representations
linked to conception on the one hand and to ritualized homosexuality in male initiations on the other. It is
shown that a woman must be symbolically present so that boys become men. This can be related to the
fact that, in the ceremonial exchanges in big men societies, women play an essential mediating role in
the transactions which need to be performed successfully in order to become an adult. Finally, the
author tries to link modes of marriage and mortuary practices to representations of bodily substances
through the principles of reciprocity and substitution.

Résumé

Considérations relatives aux représentations des substances corporelles en Nouvelle-Guinée. — Les
croyances relatives aux substances corporelles dans une vingtaine de sociétés de Nouvelle-Guinée
semblent former systéme. Aprés avoir caractérisé chacune de ces substances et souligné leur
ambivalence, 'auteur établit un paralléle entre les représentations liées a la conception et celles qui le
sont a I'hnomosexualité ritualisée lors des initiations masculines. Elle y montre la nécessaire présence
symbolique d'une femme pour que les gargons deviennent des hommes. Ceci est alors rapproché du
fait que dans les échanges cérémoniels des sociétés a big men, les femmes ont un réle médiateur
essentiel dans les transactions dont le succées assure le passage au statut d'adulte. Enfin I'auteur tente
de relier types de mariage et pratiques mortuaires aux conceptions sur les substances corporelles au
moyen des principes de réciprocité et de substitution.

Zusammenfassung

Uberlegungen zu den Vorstellungen uber Korpersubstanzen in Neuguinea. — Die
Glaubensvorstellungen uber Korpersubstanzen in zwanzig Gesellschaften Neuguineas scheinen
systematischen Charakter zu besitzen. Nachdem die Autorin jede dieser Substanzen charakterisiert und
ihre Ambivalenz hervorgehoben hat, stellt sic eine Paralléle zwischen den Vorstellungen, die sich auf
die Empfangnis, und solchen, die sich auf die in den mannlichen Initiationen ritualisierte Homosexualitat
beziehen, her. Sie zeigt in diesem Zusammenhang die Notwendigkeit der symbolischen Prasenz einer
Frau auf, damit aus Knaben Manner werden kdnnen. Dies wird dann mit der Tatsache in Annaherung
gebracht, daB die Frauen in den Transaktionen des Zeremonialtausches der big me/7-Gesellschaften,
dessen erfolgreiche Abwicklung den Ubergang zum Erwachsenenstatus sichert, eine wesent-liche
Vermittlerrolle spielen. Schliesslich versucht die Autorin mittels der Prinzipien Rezipro-zitat und
Substitution Heiratstypen und Totenbrauche mit den Vorstellungen uber Korper-substanzen in
Verbindung zu bringen.

Resumen

Consideraciones relativas a las representaciones de las substancias cor-porales en Nueva Guinea. —
Las creencias relativas a las substancias corporales en una vein-tena de sociedades de Nueva Guinea
parecen formar sistema. Tras haber caracterizado cada una de estas substancias y senalado su
ambivalencia, el autor establece un paralelo entre las representaciones relacionadas a la conception y
las que lo son a la homosexualidad ritualizada en el transcurso de las iniciaciones masculinas. Muestra
la necesaria presencia simbdlica de una mujer para que los jovenes se hagan hombres. Esto es
entonces relacionado con el hecho de que en los inter cambios ceremoniales de las sociedades con big
men, las mujer es tengan un papel de mediador esencial en las transaciones cuyo exito asegura el
paso al status de adulto. Para terminar, la autora trata de relacionar tipos de matrimonio y practicas
mor-tuorias a las concepciones sobre las substancias corporales por medio de los principios de
reciprocidad y substitucion.
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PASCALE BONNEMERE

Considérations relatives aux représentations
des substances corporelles en Nouvelle-Guinée

Pascale BONNEMERE, Considérations relatives aux représentations des substances
corporelles en Nouvelle-Guinée. — Les croyances relatives aux substances corporelles
dans une vingtaine de sociétés de Nouvelle-Guinée semblent former systéme. Apreés
avoir caractérisé chacune de ces substances et souligné leur ambivalence, I’auteur établit
un parallele entre les représentations liées & la conception et celles qui le sont a
I’homosexualité ritualisée lors des initiations masculines. Elle y montre la nécessaire
présence symbolique d’une femme pour que les garcons deviennent des hommes. Ceci
est alors rapproché du fait que dans les échanges cérémoniels des sociétés a big men, les
femmes ont un réle médiateur essentiel dans les transactions dont le succés assure le
passage au statut d’adulte. Enfin ’auteur tente de relier types de mariage et pratiques
mortuaires aux conceptions sur les substances corporelles au moyen des principes de
réciprocité et de substitution.

Depuis quelques années les ethnologues s’attachent aux représentations que
les sociétés se font des substances produites et excrétées par le corps humain.
Cela vaut notamment pour ceux qui étudient des sociétés de Nouvelle-Guinée
(Biersack 1983 ; Herdt 1984a ; Hinton & Mc Call 1983 ; J. F. Weiner 1982, entre
autres). Cet intérét tient sans doute au fait que, dans cette région du monde
— mais sans doute aussi ailleurs —, des questions majeures de I’anthropologie
ne peuvent étre correctement posées si 1’on néglige les conceptions que ces
sociétés ont élaborées concernant le corps et ses productions (Jorgensen 1983 : 1).
Notre objectif est ici de présenter et d’analyser des données susceptibles d’illus-
trer la proposition formulée par F. Héritier-Augé (1987 : 15) dans les termes
suivants : « Les conceptions ethniques particuliéres touchant au corps et au
mouvement des humeurs renvoient a des thémes invariants dont 1’organisation
obéit & une structure logique commune. »

C’est d’abord dans le domaine de la parenté que s’exprime ’importance des
représentations des fluides corporels. En Nouvelle-Guinée, c¢’est en fonction de
théories sur ces substances qu’est souvent légitimée ’appartenance d’un indi-
vidu & un ou plusieurs groupes de parenté. Ainsi considére-t-on quelquefois le
sperme comme un symbole de la continuité des générations parce qu’il est &
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Porigine des os d’un individu et que ceux-ci perdurent au dela de la mort. En
tout état de cause, il est le fondement de I’identité patrilatérale (LiPuma 1979 :
43, 1988 : 48) et « le symbole des connections agnatiques en général » (Feil
1980 : 29).

11 est également possible d’appréhender les théories sur le corps sous I’angle
des relations entre les sexes et de leur conceptualisation. En Nouvelle-Guinée,
les critéres retenus pour affirmer une différence — qui se traduit le plus sou-
vent par une inégalité — entre les hommes et les femmes sont d’abord d’ordre
physiologique et prennent en compte les émissions corporelles. Il en résulte que
cette opposition entre les individus des deux sexes est vécue comme
irréductible : elle tient en quelque sorte & la nature des choses.

Enfin, lorsqu’on parle du corps, on parle de la vie. Tout au long de celle-ci,
un individu subit dans son corps des transformations qui, pour les Néo-gui-
néens, résultent du mouvement, du transfert ou de la déperdition de diverses
substances corporelles, parfois associées a des entités cosmologiques ou spiri-
tuelles — comme le soleil chez les Baruya (Godelier 1982 : 91) ou Iesprit
baloma aux iles Trobriand (A. Weiner 1983 : 56 ; Young 1979 : 99, 101). Ainsi,
les conceptions indigénes concernant les humeurs forment le substrat des repré-
sentations de la production et de la constitution de la personne, et elles permet-
tent d’aborder sous un angle complémentaire des questions telles que le mode
d’affiliation des individus aux groupes de parenté, les rapports hommes-
femmes, les représentations de /’individu et de I’identité sociale. C’est avant
tout ces deux derniers champs qui seront traités ici.

Cet article est une étude comparative, a caractére provisoire en raison des
informations encore lacunaires en ce domaine, des représentations ainsi élabo-
rées par plusieurs sociétés de Nouvelle-Guinée (voir fig. 1). On tentera tout
d’abord de définir les substances en cause et on se demandera si leur ensemble
forme ou non systéme. Par ailleurs, les caractéristiques attribuées aux diffé-
rents fluides corporels ne sont pas sans conséquences sur la vie sociale : elles
déterminent en grande partie les pratiques rituelles, ainsi que les rapports entre
les individus et les groupes. C’est pourquoi on présentera les divers contextes
(« fabrication » d’un enfant, initiations masculines, mort) dans lesquels les
humeurs jouent un role important. Enfin, on s’interrogera sur I’articulation
des conceptions indigénes relatives aux substances corporelles et assimilées et
des diverses pratiques accompagnant le mariage et les compensations mor-
tuaires. Il s’agira de voir si des principes similaires ne sous-tendent pas les
croyances et les activités dans ces différents domaines de la vie sociale.

Il pourra paraitre étonnant d’examiner quasi exclusivement les substances
liées a la sexualité. En fait, il est difficile de savoir si cette restriction tient au
silence des théories locales elles-mémes sur des excrétions comme l’urine, la
sueur, la morve, le pus ou les féces, ou a 'insuffisante des enquétes. Quoi qu’il
en soit, les informations concernant les émissions sexuelles sont, elles, nom-
breuses, peut-&tre parce qu’elles font partie des discours sur la caractérisation
des sexes et la reproduction. Dans ce dernier champ, interviennent toutefois des
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substances d’une tout autre nature (graisse de porc, jus de canne a sucre, lait de
noix de coco, noix de pandanus, sang de porc et de casoar par exemple), que les
représentations étudiées assimilent, par analogie, aux fluides liés a la reproduc-
tion. Parmi ceux-ci, le sperme, le sang menstruel et le lait maternel occupent
des positions privilégiées.

LA TRIADE SANG MENSTRUEL-SPERME-LAIT MATERNEL

Une des croyances les mieux partagées dans les sociétés de notre échantillon
concerne les caractéristiques, congues comme opposées, du sang menstruel et
du sperme. Dans leur trés grande majorité — a I’exception des Etoro, des
Maring et des Trobriandais (Kelly 1976 : 42 ; Buchbinder & Rappaport 1976 :
21 ; Young 1979 : 98 ; A. Weiner 1983 : 138) —, ces sociétés affirment que le
sang qui s’écoule régulierement du corps des femmes est une source de pollu-
tion et de danger par excellence. A I’inverse, le sperme est a I'origine de la
maturation des jeunes hommes et de la force masculine. Ces croyances —
qu’un examen plus poussé nuancera — déterminent un certain nombre de pra-
tiques sociales et marquent I’opposition entre les sexes.

C’est par exemple en raison du risque de pollution par le sang menstruel
que les hommes et les femmes ne cohabitent pas et a fortiori n’ont pas de rap-
ports sexuels pendant la menstruation’, ou que les femmes ne cuisinent pas
pour leur mari (Godelier 1982 : 99 ; M. Strathern 1972 : 166), ou encore que le
sang féminin est vecteur de sorcellerie (Meigs 1976 : 396 ; M. Strathern 1972 :
173). Dans les cas les plus extrémes (Paiela-Enga), la femme qui a ses regles
doit éviter tout contact avec son propre sang menstruel : pour se protéger, elle
accomplit certains rites et prend d’immenses précautions pour se débarrasser de
ses tampons de mousse végétale (Biersack 1980 : 180-182). Les femmes bimin-
kuskusmin sont susceptibles d’&tre contaminées par du sang menstruel au
méme titre que les hommes (Poole 1982 : 113) et chez les Yafar, parmi les per-
sonnes qui en craignent la contamination, figurent les propres parents de la
" femme menstruée (Juillerat 1986 : 253-254). Néanmoins, dans la majorité des
cas, ce sont surtout les hommes qui sont les victimes potentielles d’un contact
avec cette substance — comme chez les Baruya, Huli, Kiwai, Mae-Enga, Melpa
(Godelier 1982 : 99, 106 ; Glasse 1974 : 82 ; Landtman 1927 : 237-238 ; Meggitt
1964 : 207 ; Strathern & Strathern 1969 : 152). Il arrive qu’une catégorie
d’hommes soit particuliérement exposée, par exemple les adolescents et les
guerriers chez les Gimi (Gillison 1983 : 34). Dans certaines sociétés, faire
I’amour avec une femme menstruée — Awa (Newman & Boyd 1982 : 267) — ou
consommer de la nourriture qui a été en contact avec du sang menstruel — Hua
(Meigs 1976 : 395-396) — est I'une des causes principales de la maladie
dénommée « grossesse masculine », caractérisée par un gonflement prononcé
du ventre.

C’est en vertu de son pouvoir de faire croitre et de rendre fort que le sperme
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doit €tre dispensé aux jeunes initiés — chez les Baruya, Bedamini, Etoro,
Kaluli, Kiwai, Marind-Anim et Sambia (Godelier 1982 : 91 ; Sorum 1984 :
324 ; Kelly 1976 : 45 ; Schieffelin 1976 : 126 ; Landtman 1927 : 237 ; Van Baal
1966 : 143 ; Herdt 1982 : 82) — ou que la femme enceinte doit continuer a en
recevoir pour permettre au foetus de se développer — Baruya, Gimi, Mae-
Enga, Melpa, Sambia ou Yafar (Godelier 1982 : 90 ; Gillison 1986 : 50 ; Meg-
gitt 1965 : 164 ; M. Strathern 1972 : 168 ; Herdt 1981 : 196 ; Juillerat 1986 :
246).

A cette opposition fondamentale entre le sang menstruel et le sperme s’en
ajoutent d’autres, moins visibles. Ainsi, le sang menstruel est considéré un peu
partout en Nouvelle-Guinée comme une humeur que ’on est tenté de qualifier
d’« innée » : c’est de maniére naturelle qu’il est présent dans le corps des
femmes et il n’a pas besoin de stimulant ou d’apport extérieur pour se mani-
fester (J. F. Weiner 1987 : 263). Sur cette croyance est calquée celle de la matu-
ration spontanée des jeunes filles, dont les Awa, Bimin-Kuskusmin, Kaluli,
Sambia, parmi d’autres, pensent qu’elles deviennent des femmes sans interven-
tion d’aucune sorte (Newman & Boyd 1982 : 282 ; Poole 1982 : 115 ; Schief-
felin 1982 : 162 ; Herdt 1982 : 55). A l'inverse, le sperme ne semble pas pos-
séder une grande capacité d’auto-production. De la résulte la nécessité d’en
fournir aux jeunes garcons (Herdt 1981 : 218). Comme en corollaire, le sperme
n’existe qu’en quantité limitée et les hommes doivent veiller 2 ne pas en
dépenser de manicre abusive, sous peine de dépérir rapidement (Herdt 1984a :
176). En tout état de cause, le liquide séminal est une substance transmissible,
ce que n’est jamais le sang menstruel. En outre, a défaut de pouvoir s’auto-pro-
duire, il est doté d’une capacité de transformation que n’a pas le sang mens-
truel. On verra par exemple que dans le corps des femmes le sperme devient
quelquefois du lait maternel. En revanche, le sang menstruel ne peut jamais se
transformer en une autre substance?.

Le lait maternel est le troisiéme terme de cet ensemble. C’est une humeur
dépourvue d’autonomie et souvent placée dans une relation d’équivalence avec
le sperme (Herdt 1984a : 176). D’abord, elle en est quelquefois la simple trans-
formation, le sperme devenant du lait dans le corps féminin, comme chez les
Bimin-Kuskusmin -et les trois groupes anga de notre échantillon, Baruya,
Igwaye et Sambia (Poole 1982 : 113 ; Godelier 1982 : 98 ; Mimica 1981 : 102 ;
Herdt 1984a : 181-182). Ensuite, la consommation des mémes nourritures est
réputée produire soit du sperme soit du lait, selon le sexe de ceux qui les absor-
bent (Herdt 1984a : 181). Enfin, le méme rdle nourricier est accordé aux deux
substances. En outre, dans les nombreuses sociétés néo-guinéennes ou le
sperme et le lait sont ainsi fortement associés, le sang menstruel constitue alors
un pole singulier, opposé a cette paire.

Rarement mentionnés, les fluides vaginaux ont néanmoins parfois une place
dans I’ensemble de ces représentations. C’est du c6té du sperme qu’on les
trouve rangés : ils sont « de la méme matieére que le sperme », affirment les
Gimi (Gillison 1986 : 49).
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DES RELATIONS QUI FORMENT SYSTEME ?

Deux relations — auxquelles on peut éventuellement en ajouter une, secon-
daire, caractérisée par une forte contiguité symbolique — suffisent dans une
large mesure pour organiser cet ensemble de substances en un systéme : il s’agit
des relations d’opposition/complémentarité et d’homologie.

Des substances placées dans un rapport d’opposition présentent des carac-
téres contrastés. L’exemple le plus net est sans doute celui du sperme et du sang
menstruel. Au premier abord, tout les différencie : couleur, origine (corps
masculin ou féminin), quantité (limitée ou illimitée), effets (nourriciers ou
destructeurs — ou du moins ambigus). En Nouvelle-Guinée, ces deux humeurs
sont donc difficilement conciliables. Pourtant, elles sont complémentaires car
c’est de leur combinaison que se forme un nouvel étre humain. Des principes en
opposition sont donc nécessaires a la perpétuation de la vie. Il arrive également
que le sperme et le ldit maternel soient congcus comme opposés. Les Mae-Enga,
par exemple, pensent que des rapports sexuels qui auraient lieu pendant 1’allai-
tement conduiraient a la contamination du lait maternel par le sperme (Meggitt
1965 : 164). Ici, il n’existe pas méme de complémentarité ; les deux substances
ne supportent pas la mise en contact et on a la I’exemple extréme, bien que
rarement attesté, de la pure relation d’opposition.

La relation d’homologie entre deux éléments suppose qu’on leur attribue
des fonctions, voire une origine, semblables ou proches. En Nouvelle-Guinée,
c’est le plus souvent le cas du sperme et du lait maternel. Ces substances ont
une origine commune mais se présentent sous deux formes distinctes en raison
de la différence anatomique entre ’homme et la femme. Ainsi, les Daribi
congoivent le corps humain comme un ensemble de deux réseaux de « tubes »
dont I’un produit le sperme chez ’homme, le lait maternel chez la femme,
P’autre étant le systéme des veines et arteres qui transportent le sang (Wagner
1983 : 76). Chez les Igwaye, la moelle osseuse se transforme chez les femmes en
lait et non en sperme en raison de I’absence de pénis (Mimica 1981 : 102). En
outre, des aliments semblables — noix de pandanus chez les Sambia, graisse de
porc chez les Daribi (Herdt 1984a : 182 ; Wagner 1977 : 628) — sont en général
ingérés pour produire soit du sperme, soit du lait, selon le sexe du consomma-
teur. Tous ces phénomeénes font penser que le sperme et le lait maternel sont
souvent conceptualisés en Nouvelle-Guinée comme des substances homologues.
Néanmoins, il apparait, & ’analyse des commentaires d’hommes baruya et
sambia, que leur homologie est présentée ici d’une fagon quelque peu diffé-
rente. Selon les premiers en effet, « le lait de leurs épouses n’est que du sperme,
transformé en substance nourriciére pour les enfants » (Godelier 1982 : 98), et
selon les seconds, « le corps féminin est comme un transformateur biologique
de sperme » (Herdt 1984a : 181), ce qui impliquerait que le lait maternel ne soit
qu’une forme transformée de sperme. On serait alors tenté de dire que ces deux
fluides corporels ne sont considérés que comme les deux formes d’une méme
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substance. Il semblerait donc que la relation particuliére qu’entretiennent dans
ces deux groupes anga le sperme et le lait maternel soit difficilement formali-
sable selon une relation d’homologie.

Cela dit, si les Baruya semblent considérer le lait maternel comme simple-
ment et toujours produit a partir de sperme, les Sambia ont, quant a eux, une
conception qui différe légérement. D’abord, la consommation par une femme
de noix de pandanus produit du lait maternel sans intervention aucune de
liquide séminal (Herdt 1981 : 110) ; ensuite, de nombreuses femmes sambia
affirment que leur corps produit du lait maternel « naturellement » (Herdt
1984a : 182). Si la notion d’homologie n’est pas tout a fait adéquate pour
caractériser la relation entre sperme et lait maternel dans les deux groupes anga
en question — particulierement chez les Baruya —, on peut la retenir dans les
autres cas évoqueés.

Si I’on veut déterminer la relation qui unit humeur corporelle et nourriture,
I’entreprise est plus délicate. Tout en se rapprochant de I’homologie, elle s’en
distingue par le fait qu’elle associe des éléments de nature différente et qu’elle
est non réciproque. En effet, c’est toujours la nourriture qui se transforme
dans le corps humain en une substance ou qui en déclenche la production,
Iinverse n’étant que rarement attesté. On remarquera néanmoins que les
femmes yafar s’enduisent de sperme pour assurer une meilleure production de

sagou (Juillerat 1986 : 257), sans qu’on puisse affirmer pour autant que le
sperme se métamorphose en sagou. Pour préciser la relation que certaines
sociétés de Nouvelle-Guinée établissent entre des éléments de nature différente,
on pourrait peut-étre parler de remplacement, ou, mieux, de contiguité
symbolique. Dans une société comme les Sambia, des noix de pandanus sont
consommeées pour véritablement remplacer le sperme ou le lait maternel
(Herdt 1984a : 182). L’analyse des tabous alimentaires permet de dégager
indirectement d’autres relations de contiguité : par exemple chez les Hua,
entre le sang menstruel et certains aliments de couleur rouge, prohibés pen-
dant la durée des menstrues, par crainte de provoquer une hémorragie incon-
trolable (Meigs 1984 : 82-83). De méme, chez les Yafar, la femme menstruée ou
préte a accoucher s’interdit de consommer du pandanus rouge pour éviter un
exces de sang (Juillerat 1986 : 247 n. 8, 250). Dans ces deux exemples, 1’aliment
rouge augmenterait dangereusement la quantité de sang dans le corps de la
femme.

Pour résumer, on dira que dans les sociétés considérées deux relations prin-
cipales, I’opposition et ’homologie — auxquelles on peut adjoindre celle de
remplacement (ou contiguité) — semblent mettre en systéme les substances cor-
porelles. Le remplacement serait une sous-catégorie du rapport d’homologie
plutdt qu’une relation véritablement autonome. La forme graphique suivante
rend assez bien compte des relations que les substances sexuelles et assimilées
entretiennent entre elles dans la société sambia, pour laquelle les données sont
suffisantes.
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sang menstruel

OPPOSITION

sperme Y \, lait maternel

HOMOLOGIE
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noix de pandanus

Fig. 2. Relations entre les substances ches les Sambia.

Il reste a démontrer que sil’une des relations au sein de cet ensemble changeait,
toute la composition en serait affectée, et I’on pourrait alors parler de systéme.

UN ENSEMBLE FINALEMENT MARQUE D’AMBIVALENCE

Ay regarder de plus prés, et si ’on s’attache maintenant au discours sur les
propriétés des substances plutét qu’aux relations qu’elles entretiennent entre
elles, on est frappé par le fait que ces propriétés sont marquées d’ambivalence.
Il n’est pas possible de qualifier certaines substances de positives et d’autres de
négatives. Elles ne sont en effet jamais seulement 1’un ou 1’autre, mais compor-
tent les deux qualités, que les sociétés de Nouvelle-Guinée manipulent au gré
des circonstances.

Ainsi en est-il du sang menstruel, élément polluant par excellence qui, dans
certaines sociétés et sous certaines conditions, se trouve pourvu de qualités
curatives — il sert d’antidote chez les Mountain Arapesh (Mead 1940 : 345) —
ou méme érotiques chez les Gimi (Gillison 1980 : 153). Chez les Yafar, les
hommes récupérent un peu du sang de leurs femmes et s’en servent dans leurs
magies de chasse (Juillerat 1986 : 256). Dans un sous-groupe enga — les
Laiagam —, les femmes placent un peu de leur sang menstruel, préalablement
enveloppé, dans le creux d’un arbre pour assurer la prospérité des cochons et
des récoltes (Gray 1973 : 116, cité in Feil 1987 : 224). Plus largement, la mens-
truation est le signe de la fertilité des femmes et c’est dans ce domaine et celui
de la vie en général que les sociétés de Nouvelle-Guinée situent ’aspect positif
du pouvoir du sang menstruel.

Le sperme connait un traitement du méme ordre, mais inverse : d’élément
largement positif, il devient quelquefois vecteur de danger. Chez les Mountain
Arapesh, les Kamano et les Melpa, il est utilisable en sorcellerie (Mead 1940 :
355 ; Berndt 1962 : 214 ; M. Strathern 1972 : 166). Selon les Huli, les Kamano
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et les Mae-Enga (Glasse 1968 : 62 n. 1 ; Mandeville 1979 : 234 ; Meggitt 1965 :
164), il est susceptible de contaminer le lait maternel. Chez les Iqwaye, le
sperme qu’une femme adultére recoit d’un amant est porteur de maladie grave
pour le mari (Mimica 1981 : 143). Chez les Yafar, le simple emploi du mot
sperme par une femme s’adressant & un homme est une insulte grave (Juillerat
1986 : 240). A ce propos, on remarquera que 1’aspect linguistique, si 1’on peut
dire, des substances corporelles n’a pas été évoqué ici. Les mots qui les dési-
gnent sont trés souvent 1’objet d’interdits car ils sont presque autant chargés de
dangers que les substances elles-mémes. De méme, dans certaines circons-
tances, le lait maternel perd ses qualités nourriciéres pour devenir poison ou
source de pollution — chez les Baruya, Huli et Ilahita Arapesh (Godelier 1982 :
97 ; Goldman 1983 : 94 ; Tuzin 1982 : 337). A I’échelle de la Nouvelle-Guinée,
le systéme de représentations de ces substances n’est donc en aucune fagon
constitué d’éléments figés. Il est dynamique, et les transformations ou les diffé-
rences de valeur accordées a ses éléments en modifient les relations.

LES SUBSTANCES DANS LE CYCLE DE VIE

Les croyances concernant les humeurs corporelles déterminent nombre de
pratiques rituelles et de comportements quotidiens. De la conception a la mort
en passant par les initiations, la totalité du cycle de vie fait I’objet de représen-
tations et de pratiques sociales dans lesquelles interviennent des idées sur les
substances émises par le corps. Ici, les opérations en jeu peuvent se résumer en
trois mots clefs : transfert simple, transformation, substitution sans transfor-
mation. Ainsi a-t-on déja rencontré, chez les Baruya, Etoro ou Sambia, le
transfert de sperme entre des jeunes hommes encore célibataires et des garcons
en premiére phase d’initiation (Godelier 1982 : 91 ; Kelly 1976 : 41 ; Herdt
1981 : 204) ; on a également vu la transformation que subissent certaines nour-
ritures ou fluides sexuels a I’intérieur du corps. Pour illustrer cette opération,
reprenons simplement ’exemple des noix de pandanus, qui produisent du
sperme dans le corps masculin, du lait maternel dans le corps féminin, et celui
du sperme qui, dans le corps des femmes baruya, devient du lait maternel.
C’est ainsi que cette transformation met en jeu des substances placées dans les
rapports précédemment décrits d’homologie et de remplacement.

Dans ces exemples, le corps n’est pas un lieu vide ou les capacités de trans-
formation des éléments absorbés s’actualiseraient de maniére autonome. Il pos-
séde un « appareillage » anatomique spécifiquement destiné a cette opération,
comme chez les Baruya et les Sambia (Godelier 1982 : 98 ; Herdt 1984a : 181-
182). La conception d’un enfant est, elle aussi, I’occasion d’une transforma-
tion. Que celle-ci s’opére par le mélange du sperme et du sang menstruel
— chez les Hua et Sambia par exemple (Meigs 1976 : 395 ; Herdt 1981 : 195) —,
ou par la combinaison du sperme et des liquides vaginaux de la femme — Gimi
et Wogeo (Gillison 1986 : 49 ; Hogbin 1943 : 287) —, ou encore par ’action
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unique, ou principale* du liquide séminal — Baruya, Bimin-Kuskusmin,
Maring, Melpa (Godelier 1982 : 90 ; Poole 1984 : 196 ; LiPuma 1981 : 275 ;
M. Strathern 1972 : 42) —, le foetus résulte d’un changement d’état. Le
mélange de ces différentes humeurs dans la matrice maternelle aboutit a la
création, par transformation, d’une entité de nature différente, I’embryon.

La substitution sans transformation est plus difficile & concevoir. On peut
parler de substitution lorsqu’une équivalence est clairement établie entre de la
nourriture, ou méme des objets, et la personne, constituée de substances.
Ainsi, a la mort d’un de leurs membres, de nombreuses sociétés de Nouvelle-
Guinée distribuent du porc ou du gibier — ou encore des richesses (coquillages,
sel végétal, etc.) — aux parents maternels du défunt. Selon Pinterprétation la
plus courante, il s’agirait d’une compensation versée i ceux des parents que
I’on considére comme responsables de la chair et du sang d’un individu, en
I’occurrence les maternels, dans la majorité des cas — par exemple, Etoro,
Huli, Igwaye, Melpa et Paiela-Enga (Kelly 1977 : 91 ; Goldman 1983 : 73 ;
Mimica 1981 : 43, 94, 101 ; Strathern & Strathern 1969 : 141 n. 3 ; Biersack
1983 : 93, 96). On substitue alors indéniablement de la nourriture ou des
richesses au corps humain.

Cette bréve illustration montre que la « régulation nécessaire des fluides
corporels » — dont F. Héritier-Augé (1987 : 12) avance [universalité
probable — s’applique tout a fait ici : les sociétés de Nouvelle-Guinée ont orga-
nisé le champ des substances sexuelles et assimilées en des systémes de représen-
tations qui régissent les comportements dans divers domaines de la vie sociale.

D’UN PARALLELE ENTRE LA CONCEPTION ET LES INITIATIONS

Lorsqu’on examine les différents rituels initiatiques en Nouvelle-Guinée, on
s’apercoit qu’il existe une incompatibilité totale entre la fellation et les saignées
péniennes. Ce dernier procédé — qui dans notre échantillon concerne les Ara-
pesh, Bena-Bena, Kamano et Kwoma — consiste a faire s’écouler du sang du
pénis en insérant des tiges végétales dans 1’urétre ou en I’incisant. Il se pratique
collectivement & 1’adolescence, puis se maintient a 1’age adulte en tant qu’acte
individuel. Ses objectifs sont multiples : préparation a une activité rituelle, sti-
mulation de la croissance des garcons, expulsion du mauvais sang provenant de
la mére, maintien de la force physique (Mead 1940 : 347 ; Williamson 1983 :
18). Comment alors interpréter I’incompatibilité absolue de la fellation et des
saignées péniennes qui visent pourtant des buts complémentaires ?

Le sang qui s’écoule lors des saignées péniennes étant considéré comme du
sang menstruel (Herdt 1981 : 245 ; Hogbin 1970 : 88), on peut rapprocher cette
incompatibilité de I’interdiction de poursuivre des rapports homosexuels aprés
le mariage : de méme qu’est « impensable » le contact d’un jeune gargon avec
le pénis d’un homme contaminé par le sexe d’une femme, de méme le contact
avec un pénis dont a coulé du sang « menstruel » constituerait une menace
pour la santé de P’initié.
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Sans entrer dans le détail des nombreuses « manipulations » — réelles ou
imaginaires — opérées sur les substances corporelles dans cette région du
monde, on ne peut manquer d’étre frappé par le parallélisme entre les pratiques
homosexuelles ritualisées — fellation, sodomie et onction — et les regles
matrimoniales, autrement dit entre initiation et conception. Dans I’homosexua-
lité, les partenaires ne sont pas choisis au hasard : ce sont généralement des
affins. Chez les Etoro et les Sambia, le mari d’une sceur ainée’ est un parte-
naire particuliérement indiqué pour un jeune garcon (Kelly 1976 : 52 n. 6 ;
Herdt 1981 : 238, 1984a : 193). Les Baruya interdisent a tout parent en ligne
paternelle ou maternelle d’un initié d’étre son inséminateur (Godelier 1982 :
94). 11 en est de méme chez les Kaluli (Schieffelin 1976 : 124). Chez les Beda-
mini et les Keraki, le partenaire d’un gargon est choisi parmi des hommes
appartenant a la moitié opposée de celui-ci, c’est-a-dire parmi I’un des clans ou
il trouvera épouse (Sorum 1984 : 323 ; Williams 1936 : 194). En bref, il semble
que les régles de prohibition qui pésent sur I’homosexualité rituelle suivent
celles qui gouvernent les mariages. L’idée sous-jacente parait concerner la
facon dont un étre humain est « fabriqué ». On peut en effet mettre en paral-
lele 1a grossesse, lors de laquelle, dans la plupart des systemes de croyance néo-
guinéens, le sperme intervient dans le développement du feetus, et les initiations
ou le sperme permet la croissance et la maturation des jeunes garcons. En
outre, si I’on en croit le discours des intéressés eux-mémes, il n’est pas dérai-
sonnable de concevoir les initiations comme une re-naissance, effectuée au sein
d’un monde exclusivement masculin (voir par exemple Godelier 1982 : 91 ;
Herdt 1987 : 116 ; Serpenti 1984 : 303).

La grossesse supposant ’existence d’un lieu intermédiaire — la matrice
maternelle —, on pourrait postuler que les systémes de représentations de la
maturation des garcons supposent également la nécessité d’un intermédiaire
féminin. Or, la relation entre un initié et son beau-frére (Etoro, Sambia) ou
n’importe quel affin (Kaluli) implique un médiateur, en P’occurrence une
femme. De méme, dans les sociétés ou c’est un oncle maternel, réel ou classifi-
catoire, qui donne son sperme a un initié — chez les Marind-Anim ou les
Kimam-Papuans (Van Baal 1984 : 132 ; Serpenti 1965 : 163, 1984 : 304), — le
lien entre ces deux individus passe également par une femme qui est la mére du
garcon et la sceur de ’adulte. Ne peut-on alors considérer que dans ces sociétés
initiation s’apparente non seulement & une naissance mais aussi a une gros-
sesse. Les hommes reproduiraient a la puberté ce qui s’est passé dans le ventre
de la mére (Moisseeff 1987 : 132). En apparence, cette re-naissance s’opere en
dehors de toute influence féminine ; en fait, la nécessité d’un intermédiaire
féminin se trouve réaffirmée a travers le choix de ’homme responsable de la
maturation d’un initié. Pour permettre a la re-naissance masculine d’avoir lieu,
puis a la croissance de se réaliser, la transmission de sperme entre les deux
hommes que sont I’initié et son initiateur doit en quelque sorte €tre fondée sur
leur lien & une méme femme. A cet égard, il est tout a fait remarquable que
chez les Igwaye, ou les partenaires homosexuels sont dans une relation de fréres




PASCALE BONNEMERE

classificatoires (ainé et cadet), le mythe de la création du premier homme « nie
la nécessité de la femme dans la reproduction sexuelle » : le premier Iqwaye se
crée tout seul, au moyen d’une auto-fellation (Mimica 1981 : 202, 205). Cela
confirmerait a contrario ’existence d’une relation profonde entre le monde de
la conception et celui des initiations®.

Pour affirmer ce parallélisme, on peut mettre I’accent sur les similitudes des
représentations concernant le sperme dans les domaines de la conception et des
initiations. En effet, a I’exception, semble-t-il, des Iqwaye (Mimica 1981 : 100),
I’ensemble des sociétés qui insistent sur le besoin de sperme pour que les gar-
cons parviennent a I’age adulte congoivent également cette substance comme
essentielle a la croissance du foetus et « prescrivent » logiquement la continua-
tion des rapports sexuels pendant une partie au moins de la grossesse (Godelier
1982 : 90 ; Herdt 1981 : 196 ; Schieffelin 1976 : 124 ; Sorum 1984 : 322 : Wil-
liams 1936 : 172)’.

Un autre trait vient peut-€tre a ’appui de ’hypothése de la nécessité d’un
intermédiaire féminin pour rendre effective la croissance masculine : c’est la
croyance répandue selon laquelle, dans les temps mythiques, les femmes déte-
naient les objets utilisés dans les initiations masculines — théme récurrent chez
les Anga par exemple. Ainsi les Baruya révelent-ils aux initiés que les fliites qui
jouent un rdle essentiel dans les rituels secrets masculins furent inventées par
les femmes (Godelier 1982 : 117-118). Dans le méme ordre d’idées, chez les
Sambia, le partenaire adulte se déguise en femme lors de la cérémonie ou
les fliites sont présentées aux initiés en méme temps qu’on leur impose de
consommer du sperme (Herdt 1982 : 78-79). Force est de constater que ces
diverses pratiques s’analysent mieux si 1’on postule la nécessité — farou-
chement cachée aux femmes — d’un médiateur féminin pour faire renaitre les
garcons au monde des hommes.

Si I’on voulait aller encore plus loin et tenter un paralléle entre les sociétés &
homosexualité ritualisée et celles qui mettent ’accent sur les échanges cérémo-
niels de richesses — notamment les sociétés & big men —, on pourrait
reprendre les arguments de D. Feil (1978, 1984) concernant la position intermé-
diaire des femmes dans les transactions entre partenaires d’échange. Mais avant
de rapprocher les deux situations, une remarque s’impose : elle concerne
I’incompatibilité de fait attestée dans les sociétés de Nouvelle-Guinée entre les
initiations masculines® et les grands échanges cérémoniels. Compte tenu de
cette situation de fait, on a postulé que ces derniers occupaient, 1a ou ils exis-
taient, une position fonctionnellement équivalente a celle qu’ont ailleurs les ini-
tiations. Dans tous les cas, ces deux institutions sont des « faits sociaux
totaux » ; elles expriment a elles seules les caractéristiques essentielles des
sociétés ou elles apparaissent.

De plus, les objets — porcs et coquillages — qui circulent lors des grands
échanges cérémoniels sont bien plus que de simples objets. Ces échanges se pré-
sentent trés souvent comme I’extension de dons compensatoires versés lors d’un
mariage ou d’un déceés pour remplacer une vie. Il s’agit 1a d’une véritable
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substitution : & la place d’un homme ou d’une femme, on donne de la nourri-
ture ou des richesses.

Ainsi, que ’on manipule des substances directement dérivées du corps
humain, comme lors des initiations, ou que I’on échange des coquillages, il
semble bien que ce qui circule dans les deux cas soit des principes de vie. Si
grands échanges cérémoniels et initiations masculines se révélent incompatibles,
c’est probablement qu’ils ont une signification symbolique similaire. Que I’on
décéle alors, dans les deux phénomeénes, des traits structuraux communs
n’aurait rien pour surprendre.

Si I’on reprend I’argument de D. Feil (1980 : 23, 24) selon lequel les femmes,
en reliant des hommes par 'institution du mariage, rendent les échanges pos-
sibles, qu’elles seules créent les « voies » du fee — le grand échange cérémoniel
des Enga — et déterminent le contenu des relations d’échange (Feil 1978 : 221),
on voit que les femmes ont dans les grands échanges une position intermédiaire
que l’on retrouve, semble-t-il, a un niveau symbolique dans les initiations
masculines.

D’olt une question supplémentaire : les échanges cérémoniels ont-ils, a
Pinstar des initiations, un role dans la formation de I’identité masculine ? Si
’on en croit Modjeska (1982 : 64), la réponse serait plutdt positive puisqu’il
affirme que dans les sociétés a initiations « les hommes sont ¢ faits ’ par la
société masculine », alors que dans celles & big men « ils se font eux-mémes a
travers la production et I’échange ». Sans adhérer totalement a cette formule,
je rappellerai que dans les sociétés & big men, les jeunes gens sont encouragés
par leurs péres a acquérir leur autonomie dans les échanges avant le mariage
(Feil 1984 : 138 ; Lederman 1986 : 74 ; A. Strathern 1971 : 196). L’acquisition
de partenaires d’échange est donc ici une condition d’accés au statut d’homme.

Ce que ces faits prouvent probablement, c’est que devenir homme sans
Pintervention des femmes est chose impossible dans toutes ces sociétés. On
peut postuler que cela tient aux capacités procréatrices des femmes. En effet,
quelle que soit la part accordée aux hommes dans la conception et la croissance
du feetus, c’est dans le ventre des femmes que la vie voit le jour. Ce fait indé-
niable se trouve réaffirmé dans les pratiques initiatiques ou leurs équivalents
fonctionnels alors méme que tout, en apparence, est fait pour le nier ou
’occulter.

RECIPROCITE OU SUBSTITUTION

En conclusion, essayons de dégager certains des principes a I’ccuvre dans
ces systémes de représentations et de les rattacher a d’autres traits de 1’organi-
sation sociale. En d’autres termes, existe-t-il des associations préférentielles
entre certaines croyances relatives aux humeurs et certaines pratiques
culturelles : types de mariages ou coutumes funéraires, par exemple ?

Plusieurs auteurs vont dans ce sens. On a notamment fait remarquer (Gode-
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lier 1982 : 271 ; Herdt 1984b : 70 ; Lindenbaum 1984 : 345 ; J. F. Weiner 1982 :
29 n. 9) que les sociétés qui pratiquent I’homosexualité lors des initiations
tendent a régler les mariages selon le principe de I’échange direct de femmes, en
I’occurrence I’échange des soeurs. Parallélement, on a noté que ces sociétés sont
de petite taille, que la guerre y jouait jadis un role fondamental et qu’elles ne
connaissent pas d’échanges cérémoniels de grande ampleur.

Pour G. Herdt (1984a : 193), R. Kelly (1976 : 52 n. 6) et S. Lindenbaum
(1984 : 344), les regles de mariage et d’homosexualité se combinent et se sou-
tiennent mutuellement. Les relations entre affins seraient ainsi réaffirmées par
les échanges de sperme qui ont lieu entre beaux-fréres. La logique interne de ces
deux pratiques passerait par le principe de réciprocité (Lindenbaum 1987 : 227).
Pour étre plus exact, on pourrait méme parler de réciprocité a I’identique.

D’autres sociétés (dans notre échantillon : les Mae-Enga, Maring ou Melpa)
font usage du principe de substitution, qui apparait alors a I’ccuvre dans tous
les domaines de la vie sociale. Du mariage avec compensation matrimoniale au
don de richesses a la mort d’un individu, en passant par I’équation entre nour-
riture et substances sexuelles, partout dans ces sociétés on substitue des
richesses ou des aliments (notamment du porc) & la personne ou aux produits
du corps humain.

S’il est vrai que le principe de substitution est plus ou moins accentué et
étendu a divers aspects de la vie sociale selon les groupes considérés, il serait
faux de croire que ceux qui pratiquent 1’homosexualité — ou du sperme pro-
duit du sperme (pas de substitution) — et ’échange des sceurs — ou une
femme vaut une femme — ne font aucun usage de ce principe. Il suffit de citer
le cas des Sambia, qui, tout en constituant le type méme de la société fondée
sur le principe de la « réciprocité a I’identique », admettent 1’équation entre
nourriture et substances corporelles lorsqu’ils consomment des noix de pan-
danus pour augmenter leur stock de sperme (Herdt 1984a : 182). On peut aussi
mentionner les Etoro, les Igwaye et les Kaluli, chez qui on observe une homo-
sexualité ritualisée et qui connaissent pourtant 1’usage de compensations
matrimoniales.

En bref, méme s’il existe une tendance incontestable, dans les sociétés
caractérisées par le principe de réciprocité, a faire un usage trés limité de celui
de substitution, il apparait clairement que ces deux principes ne s’excluent pas
totalement. On a vu notamment que le principe de substitution n’est pas la pré-
rogative de quelques sociétés seulement. Il reste alors a tenter de répondre a la
question posée par S. Lindenbaum (1984) : pourquoi, pour se marier ou apreés
un déces, certaines sociétés « manipulent » des objets qui relévent du corps,
alors que d’autres font usage de richesses (produits détachés du corps) ? Pour
cela, il faudrait articuler le champ des représentations concernant les sub-
stances et celui des pratiques matrimoniales et des compensations mortuaires.
Au préalable, on doit se demander si le concept de substitution est applicable
de la méme facon dans ces divers domaines et s’il recouvre des réalités du
méme ordre. Sans doute le principe de substitution doit-il exister dans les
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croyances relatives aux substances corporelles et assimilées — qui concernent
donc la personne — pour qu’il intervienne aussi dans le champ du mariage ou
de la mort.

Décembre 1988

NOTES

11 n’est peut-étre pas inutile de noter que ce tabou sur les relations sexuelles pendant les regles existe
aussi dans les trois sociétés de Péchantillon (Etoro, Maring, Trobriandais) qui n’insistent pas parti-
culiérement sur le caractére polluant du sang menstruel. En revanche, chez elles, les actes de sorcel-
lerie ne font jamais appel a cette substance (Kerry 1976 : 39-40 ; HeaLey 1985 : 164 n. 10 ;
A. WEINER 1983 : 138).

A Pexposé des conceptions baruya, on pourrait ici formuler une objection : « Si c’est une fille,
Lune doit de nouveau la percer pour I’ouvrir aux hommes et la rendre fécondable. Si c’est un
garg¢on, il faut que les hommes et le Soleil le disjoignent des femmes, le reprennent aux femmes et Je
fassent naitre une seconde fois parmi eux » (GODELIER 1982 : 93). Ici, la symétrie entre maturation
féminine et masculine semble parfaite. Néanmoins il est clair que, dans I’esprit des gens, une inter-
vention dans le développement physique des hommes est absolument indispensable, alors que la
menstruation est un phénomeéne sans doute induit par la lune mais sur lequel les €tres humains
n’ont pas de prise. D’ailleurs, c’est seulement gprés ses premieres reégles qu’une jeune fille est sou-
mise aux rituels d’initiation, alors que pour les hommes ces rites sont une (pré-) condition nécessaire
a leur maturation physique.

La modification de nature que subissent certaines substances — en général sperme et sang mens-
truel mélangés ensemble — pour devenir un embryon est d’un ordre différent. Elle est soumise &
des régles autres, nées précisément du fait qu’il s’agit d’un mélange qui engendre une entité toute
différente, et non de la simple transformation d’une unique substance en une autre.

Le role primordial du sperme est souvent lié a la nécessité d’accumuler celui-ci dans la matrice fémi-
nine pour que la conception soit effective. Dans I’échantillon considéré, les Igwaye sont les seuls a
penser qu’un unique coit suffit a implanter le feetus (Mimica 1981 : 110).

Il s’agit en fait du futur mari d’une sceur ainée, puisqu’en régle générale — a I’exception semble-t-il
des Marind-Anim (VAN BaaL 1984 : 136) — des hommes mariés ne peuvent servir de partenaires
aux jeunes gargons.

Herdt semble dire la méme chose, tout en considérant le probléme sous un angle différent — celui
des échanges entre groupes — lorsqu’il écrit que « le flux de sperme refléte les transactions matri-
moniales entre groupes » (1984a : 193). On notera que c’est ici une réflexion sur les représentations
des substances — mettant en paralléle la conception (plutt que le mariage) et les initiations — qui
conduit a la méme constatation.

Notons cependant que toutes les sociétés qui accordent un rdle important au sperme dans la
« fabrication » d’un enfant (conception et grossesse) ne pratiquent pas pour autant [’homosexualité
ritualisée (Gimi par exemple). Certaines ne connaissent pas méme de « véritables » initiations mas-
culines, tels les Melpa (M. STRATHERN 1972 : 168).

Le terme initiation désigne ici des pratiques collectives obligatoires ou les initiés sont divisés en
classes d’age et soumis a des épreuves physiques et psychiques qui les font accéder a un nouveau
statut. En ce sens, les cultes de célibataires des Huli ou des Enga et les cultes de fertilité des Kuma
ou des Melpa n’entrent pas dans cette catégorie.
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PASCALE BONNEMERE

ABSTRACT

Pascale BONNEMERE, Reflections about the Representations of Bodily Substances in New
Guinea. — Beliefs about bodily substances in some twenty New Guinea societies seem to
form a system. After characterizing these substances and underlining their ambivalence, the
author draws a parallel between representations linked to conception on the one hand and to
ritualized homosexuality in male initiations on the other. It is shown that a woman must be
symbolically present so that boys become men. This can be related to the fact that, in the
ceremonial exchanges in big men societies, women play an essential mediating role in the
transactions which need to be performed successfully in order to become an adult. Finally,
the author tries to link modes of marriage and mortuary practices to representations of
bodily substances through the principles of reciprocity and substitution.

ZUSAMMENFASSUNG

Pascale BoNNEMERE, Uberlegungen zu den Vorstellungen iiber Korpersubstanzen in
Neuguinea. — Die Glaubensvorstellungen liber Koérpersubstanzen in zwanzig Gesellschaften
Neuguineas scheinen systematischen Charakter zu besitzen. Nachdem die Autorin jede dieser
Substanzen charakterisiert und ihre Ambivalenz hervorgehoben hat, stellt sie eine Parallele
zwischen den Vorstellungen, die sich auf die Empfingnis, und solchen, die sich auf die in

den ménnlichen Initiationen ritualisierte Homosexualitidt beziehen, her. Sie zeigt in diesem
Zusammenhang die Notwendigkeit der symbolischen Prisenz einer Frau auf, damit aus
Knaben Manner werden konnen. Dies wird dann mit der Tatsache in Anndherung gebracht,
daf} die Frauen in den Transaktionen des Zeremonialtausches der big men-Gesellschaften,
dessen erfolgreiche Abwicklung den Ubergang zum Erwachsenenstatus sichert, eine wesent-
liche Vermittlerrolle spielen. Schliesslich versucht die Autorin mittels der Prinzipien Rezipro-
zitét und Substitution Heiratstypen und Totenbrduche mit den Vorstellungen iiber Korper-
substanzen in Verbindung zu bringen.

RESUMEN

Pascale BONNEMERE, Consideraciones relativas a las representaciones de las substancias cor-
porales en Nueva Guinea. — Las creencias relativas a las substancias corporales en una vein-
tena de sociedades de Nueva Guinea parecen formar sistema. Tras haber caracterizado cada
una de estas substancias y sefialado su ambivalencia, el autor establece un paralelo entre las
representaciones relacionadas a la conception y las que lo son a la homosexualidad rituali-
zada en el transcurso de las iniciaciones masculinas. Muestra la necesaria presencia simbolica
de una mujer para que los jovenes se hagan hombres. Esto es entonces relacionado con el
hecho de que en los intercambios ceremoniales de las sociedades con big men, las mujeres
tengan un papel de mediador esencial en las transaciones cuyo éxito asegura el paso al status
de adulto. Para terminar, la autora trata de relacionar tipos de matrimonio y précticas mor-
tuorias a las concepciones sobre las substancias corporales por medio de los principios de
reciprocidad y substitucion.
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