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Pourquoit les Yahowanﬁ ont-1ls des filles ?

Catherine Alés

S’interroger sur les rapports corps/parenté/pouvoir chez les Yanowami' nous
méne A considérer les représentations des substances corporelies, comme
le sang et le sperme, ainsi que la conception du genre. Cela nous conduira
2 réfléchir sur la facon dont est légitimée I'asymétrie des sexes dans une
société qui ne s’appuic pas, comme on peut le rencontrer dans d'autres
cultures amazonicunes, sur une mythologie explicite de la domination
masculine. Il 0’y a pas davantage chez eux un discours de “dénigrement”
des femmes, puissamment intégré A une machine initiatique masculine,
comme dans 1'exemple baruya analysé par M. Godelier (1984, 1992). En
cffet, cette société ac€phale et égalitaire, mais ol rigne une certaine
valorisation des hommes au détriment des femmes, est dépourvue
d'institutions’ qui formaliseraient la disjonction des sexes. Les mythes
p'insistent pas sur le pouvoir masculin comme étant le bon ordre ou sur les
dangers que I'insubordination des femmes ferait encourir 2 la société tout
entidre ; ils soulignent simplement la spécificité des femmes en tant
qu’épouses et reproductrices, notamment au travers du théme des premiéres
régles.

1. -Je travaille depuis 1973 avec les Yanomamu du Venezuela chez lesquels j°ai
séjourné plus de quatre années. Les données sur lesquelies ost basé ce texte ont €
recueillies auprés des Yanowami de la Sierra Panima Les Yanowami ou Yanomami
(terine ideatique 2 la transcription nord-américaine Yanomamd) vivent pour la
plupart au Venczucla. Selon la division proposée par E. Migghazza (1972), ils sont
1'on des quatre sous-groupes qui composent avec les Sanema ou Saniima, les Yanam
ou Ninam, et les Yanomam, Ia famille inguistique Yanomami (encore reacontrée
sous le terme de Yanoama ou Yanomama dagos la littérature). Celleci occupe un
territoire qui s'étend de part el d'autre de la frontidre venczolano-brésilicnne.
Depuis plusicurs années, le terme Yanomami est celui‘qui s'est imposé localement,
tant au Brésil qu'au Venezucla, pour désigner I'ensemble de |'cthnie, tous groupes
confoadus.

2. Telles que les grandes initidtions masculines, les maisons des hommes ou les
rites masculins secrets dans le cadre desquels des masques ou des instruments de
musique sont prohibés 2 la vue des femmes.
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Je m’intéresserai essentiellement ici aux représentations du processus
d’engendremeat et de fabrication des corps. Cela m'ameénera 2 parler, indi-
rectement, des rites de transformation des corps, comme le rite d’homicide
ou le rite des premilres regles. Si, dans un premier temps, les représen-
tations de la procréation font bien appel 2 la complémentarité des sexes,
une autre dimension de la reproduction révéle le processus de
hiérarchisation dont cette complémentarité est I'enjen. D'un c6té, la
fécondité est féminine, elle corespond au sang des menstrues et au sang de
I'enfantement. De I'autre, la fécondation est masculine, elle est associ€e au
sperrne. Néanmoins, la reproduction est homosexuée : le genre des
personnes, leur apparence physique, leur caractére ou leurs qualités, sont
congus comme étant transmis aux femmes par les femmes, aux hommes
par les hommes. Nous apprécierons comment les Yanowami jouent sur la
dissociation des sexes par le truchement d'une filiation parallele qui
distingue les destins f€minins et masculins. Cette disjonction dualiste est
une des formes du travail symbolique de distinction des sexes qui est le
clivage préalable indispensable 2 I’établissement de leur valence différen-
ticlle hiérarchique®. Cette logique symbolique s'exerce au niveau de tous
les rapports sociaux, en particulier de la parenté et de 1"alliance, de la sphére
économique et de celle du politique ainsi qu’an niveau des moyens qui
permettent la reproduction symbolique de la société.

Le fondement symbolique du principe de la fécondité
féminine et de la parturition : la fertilité et le sang

Le sang des menstrues et le sang des meurtres

La contribution féminine au processus de reproduction en général et au
processus de procréation en particulier est associée A la substance sanguine.
Elle est liée au sang que les femmes produisent périodiquement lors de
leurs rédgles et A celui qui est nécessaire pour précipiter 1'expulsion de
I'enfant au moment de 1'accouchement.

Ce flux de sang doit étre contrlé pour ne pas se prolonger au dela
d’une certaine période, et c’est en quelque sorte 3 cet effet coagulant que

H

3. Le terme valence st employé ici dans son scas étymologique d’origine latine
valentia (valeur), et selon I'expression de Frangoise Héritier (1981: 50) qui définit
“la valence différentielle des sexes™ comme “la place différente des deux sexes sur
une toble des valeurs” . plus généralemcat la dominance du principe masculin sur

le principe féminin.
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correspondent — entre autres — différents rites comme le rituel des premiéres
menstruations, le rituel des régles périodiques et celui-du post-partum.

Le sang qui chemine dans le corps de la femme 2 I'occasion des
menstrues et de la délivrance provient d’une “explosion” i laquelle est
sujet le coeur. Sous I'effet du choc, celui—ci libére soudain un flux sanguin
qui apparait A chacun de ces orages physiologiques féminins. Mais, au dela
de cette explication mécanique, d’ol vient la capacité que possédent les
femmes de produire du sang, d’ée ni iyé, “faiseuses de sang"?

La capacité de fécondité des. femmes reléve de héros des temps mythi- -
ques dont le sang s’est versé et épandu dans la forét au moment de leur
mort. Le premier s'appelait Sarigue-souris, le second Tortue®. Chacun de
ces personnages possédait une particularité bien précise, celle d’avoir été
tout d’abord des meurtriers avant que leur propre sang ne s’écoule. Depuis,
I’itup®, le “double” de ce sang se perpétue, comme incorporé, dans le sang
menstruel de tous les étres reproducteurs (Alés 1987).

Pour éclairer ce point fondamental, entendons briévement le mythe du
héros Tortue, 1'homicide qui s’est enfui aprés avoir dévoré la cervelle de sa
victime. A son début, I'histoire raconte que Tortue se proméne dans la forét
quand il rencontre Jaguar. Ce dernier commence alors 2. I'examiner sous
tous les angles, intrigué par les trous de sa carapace. Au moment o jl
regarde le trou comespondant 2 la téte, Tortue brusquement se déploie,
mord I'oeil de Jaguar et aspire }'intérieur de son crine. Une fois le cerveau
de Jaguar absorbé, Tortue s’enfuit et, dans sa course, franchit un cours
d’eau sur des troncs d’arbres assemblés qui servent de passerelle. A cet
instant, la cervelle ayant gonflé dans son estomac, Tortue explose. Son
sang éclabousse toute la forét alentour et inonde la riviére, dont les eaux se
colorent de rouge et deviennent ainsi éternellement de sang.

De prime abord, le sens de cette histoire se rapporte au meurtre et aux
dangers encourus par un meuririer qui, aprés s’étre enfui, ne parviendrait
pas 2 réaliser le rite de I'homicide. Pourtant, implicitement, ce qu’explique
ce mythe est I'origine du sang menstruel et du sang de I'enfantement. Est
ainsi engendré non seulement le sang de toutes les femmes yanowarni mais
également celui de toutes les espéces animales capables de procréer Il
s'agit en effet d'un sang parimi, c’est-a-dire perpétuel, or le sang que

4. 1l s’agit des ancétres Nard ¢t Mosotori. Le nom de Mosotori correspond A une
tortue terrestre, celui de Naré (Opossum-Souris) 3 une espéce d'opossum (parmi
Marmosa, Micoureus, Gracilianus, Marmosops species) de la famille des
Didelphidae (Marsupiaux). i

5. Le terme itupt désigne la notion du double ; il correspond au dédoublement de
I'“4me"” de tout &tre, esprit, élément, etc., animé. Lorsque I'on parle de I'itupi
d’une personne ou d’un élément;. il ne s'agit donc pas directement de son double,
mais du “double” de son “dme", de sa “force de volonté” (¢f note 26).
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possddeat tous les &tres’ qux se reproduisent est genére par ce sang initial.
Ce demmier, en effet, étaif:encore suffisamment &pais au moment od il s’est
m&lé A I'eau de la rividre pour que sa dilution permette d’assurer I'éternité
dclapénodxc:tédeseu'esdu genre féminin. Si Tortue n’avait pas explosé
(homoprou) et si son sang n’€it pas tombé dans la rividre, les femmes
yanowami d'aujourd’bui ne scraient pas assiscs par terre (ro0) pendant toute
la durée de leurs r3gles® et leurs coeurs n’“éclateraient” pas. Si son sang
n'avait pas ét€ suffisamment depse, il n’aurait pu se démultiplier
cfficacement afin de pourvou aux besoins de la périodicité perpétuelle de
"univers.

Cette péreanité du sang de la fécondité fémmmc associée a la périodicité
menstruelle et A la parturition se dévoile donc comme le résultat d’un
meurtre ¢t du cannibalisine qui lui est afférent. Or, dans la réalité sociale,
I’homicide, nous le verrons, est le fait exclusif des hommes. Ce serait ainsi
un principe masculin qui gouvernerait en amont la reproduction biologique,
dans les principes physiologiques mémes rendant possxble cette reproduc-
tion : la fertilité et I'enfantement.

11 y a bien, en effet, une relation entre le sang féminin de la fécondité et
les meurtres virils de vengeance, vus sous 1'anglé de la périodicité : les
homicides accomplis réguliérement étant I’avatar ou, pour dire plus juste,
la copie, I'imitation des - meurtres perpétrés par les ancétres. S'éclaire alors
sous un pouveau jour le ritc du bain qu'effectuent, au retour d’une
expédition belliqueuse, les guerriers venant de commettre un homicide dés
lors qu’ils se considirent hors d’atteinte. 11 intervient avant que les
meurtriers ne poursuivent, une fois rentrés chez eux, un rituel d’évitement
et de jeOne qui s’étale sur plusicurs jours’. L’homicide se défait tout d’abord

6. Les jours de menstruation, les femmes &vitent les sorties en forét. Elles restent
assises au sol (position dite “ro0™) dans leur foyer. La nuit, toujours assises au sol,
eﬂcsdmmtensappuymtledosoonh’elmrhamm Ia t&te y reposant sur un de
leurs bras replié. Elleasontpos&sengén&alsurdcsbﬂchcsdcbou sur lesquelles
s'écoulent les flux sanguins avant d’imbiber la terre. De temps en temps, elles
peuvent saupoudrer de terre le sang échappé sur le sol. Cette position est &galement
observée, de jour comme de nuit, durant toute la période du posr-partum. Le
nouveau-né &ant tenu dans les bras de sa méce, elle persiste jusqu'aux relevailles,
moment ob 'accouchée hisirayou (action de se hisser), c'est-2-dire se reléve et sc
couche pour dormir dans son hamac. On remarquera que cettc phase de
positionnement au sol correspond aux trois ou quatre semaines ol des lochies sont
évacuées.

7. L'homicide est censé vomir, sous forme de cheveux, rognures d’ongles, chairs
putrides, caillots de sang..., la marque du crime (unokai) dont il est porteur, puis le
fite d"homicide (unokaimou) perdure encore au travers d'une série de bains, destinée
A Oter parfaitement la souillure de fagon & recouvrer la santé, avant de se clBturer
par un rite de parure (paushimou). Rappelons que, la durée du rite, le corps de
I'homicide vit une évolution paralile A celle du corps de la victime. Il réagit par
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de son arc et de ses parures — tous éléments porteurs, & I'instar de son
corps, de la marque du meurtre; (unokat) — avant d’étre lavé a I'aide d’une
poignée de feuilles, par ses:pairs, sur le bord de la riviere : il a
métaphoriquement assimilé sa victime, non moins que Tortue a réellement
ingéré le cerveau de Jaguar, et il se baigne pour se nettoyer de maniére
figurée du sang de I'homicide, de méme que le sang de Tortue s’est
concrétement mélé A I'eau de la riviére. Ajoutons que I’eau est parimi,
éternelle et que, identiquement, 1a marque d’un meurtre sur les lieux mémes
du crime est dite, elle aussi, pérenne®.

Tout se passe donc comme si le meutrier d’aujourd’hui imitait — tout en
évitant d'en mourir — I'action de Tortue et renouvelait en se lavant
I'efficacité et la densité de la riviere en matiére de fécondité ; tout se passe
comme s'il y avait une circulation de I’énergie vitale dans l'accomphs-
sement des vengeances : un meurtre vient en quelque sorte “raviver” le
principe procréateur initié aux temps mythiques. Le premier bain lors du
retour d’un raid funeste pourrait donc bien &ue une réplique roborative du
sang de I'assassin Tortue dans la riviére’. On peut mettre en paralléle ce
bain initial, qui permet de nettoyer une premiére fois la souillure du meurtre
congue sous la forme d’une matiére graisseuse suintant sur le front (ce gras
(tapi-tapi) lavé par I’eau de la rividre étant le symbole de 1'anthropophagie
figurée du meurtrier, la métaphore du mort incorporé), et le corps éclaté et
sanglant de Tortue dans le lit de la rivi¢re, qui imprégne celle-ci d’un sang
suffisamment concentré pour que sa dilution ait un pouvoir démultiplicateur
et alimente les flux sanguins de tous les &tres reproducteurs. De cette propo-
sition découle que le sang des meurtres périodiques régénere 1'“itupi™, le
“double” de la riviere de sang (Ales 1987).

analogic en fonction du traitement du cadavre dans le camp ennemi. Ce dernier
essdye, en effet, de faire échouer I’homicide — corps et 4me sous 1'emprise délétére
du “double” de 1'“4me™ de la victime — dans sa tentative de survivre A I'épreuve
(c1 -AIES 1984 ; sur le théme de I'unokat, voir également ALBERT 1985).

8. \fin de conjurer cette €ternité, les proches du défunt assassiné brilleront pius
tar. , & condition qu’il se situe sur un territoire od ils puissent accéder, I'endroit du
sol (ou 1"arbre, la forét, le jardin...) ol le corps est tombé mort au moment de son
assassinat. Néanmoins, ce lieu restera entaché perpétuellement de la marque de
son sang et désigné, nous en verrons un exemple plus loin, comme tel.

9. Les Yanowami de la Parima situent effectivement une rivié¢re de couleur rouge,
iyéwei k& u, ]a “rividre ensanglantée”, dans la région des Waika (c'est-a-dire, de
leur point de vue, de I"autre c6té de la frontidre brésilienne), qui est supposée avoir
ét€ rougie par le sang de Tortuc quand ce dernier a éclaté. Cette rividre ensanglantée
par le héros du mythe a un homonyme du c6té vénézuélien, qui se trouve étre un
affluent droit du bas Ocamo. Du coté brésilicn, signalons en outre une riviére
nommeée iyé-iyé k& u, rividre du sang, et une autre parimi ké u, riviere étemelle,
appelée Rio Parima sur les cartes.
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Certes. dans le dlscours explicite, les homicides viennent compenser
par la négative le déficit. affectif occasionné par les morts du groupe, et
cette compensation peut-é&tre interprétée comme un principe d’équilibre
des. qualités ou de 1'“efficacité de production” perdue des défunts.
Implicitement toutefois, les hommes assurent également par leur activité
guemere une continuité qui est loin d'étre négligeable puisqu’ils
garantissent la pe:pémanon du principe de rcproducuon des étres humains,
tout comme des animaux-et, nous allons le voir, des plantcs I y a nécessité
de tuer pour repmduuc ‘]a mort pen‘ncttmlt deés lors la vie. Gréce A I'apport
de sang versé, “sang" enquelque sorte “incorporé” puls suinté, exsudé, les
homicides maintiennent la permanence du principe de fécondité. Plus
concrétement, de meurtre en meurtre, se transmet 1'itup, le “double” du
sang déversé originellement par Tortue ; de la méme maniére que,
d’homicide en homicide, parvient celui de Sarigue-souris, cet autre
meurtrier initial évoqué plus haut, dont I'“esprit” pénétre les guerriers
yanowami pour les rendre “waitheri™", capab]es de braver le danger. C’est
pourquoi le cocur des fermes “explose” toujours actuellement 2 I'image
de Tortue qui a éclaté sous la pression du sang du corps dévoré ; c'est la
raison pour laguelle les hommes du temps présent continuent d’assassiner
sur le modéle des ancétres qui ont détruit Sarigue-souris afin de venger les
crimes qu'il avait commis"'.

Ce héros mythique commet en quelque sorte le premier meurtre qui est
intervenu. Autour de cet événement va s’organiser la premidre coalition

10. Le terme waitheri désigne avant tout une personne courageuse, téméraire, osée,
vaillante, bref, quelqu’un qui n'a pas peur ; que ce soit dans un contexte quotidien
banal comme dans une situation plus grave. Il peut trés bien dans certains cas
signifier la combativité; I'agressivité ou la violence d’une personne. Le champ
sémantique de ce terme.poussé A son extréme, comme dans le contexte guerrier
qui nous intéresse, sous-tend 1'idée d’une personne qui non seulement est ¢ \pable
d'affronter 'enncmi, mais en outre réussit A &carter les risques encourus par le fait
d’avoir combattu : ici, perpétrer un ou plusicurs meurtres tout en gardant une ponne
santé, Cela demande, d’une pant, de surmonter les risques mortels encouru' par le
“double” vengeur de la victime incorporé en soi, donc de réussir le rite d’ho.aicide,
et, d’autre part, de survivre aux attaques de représailles, ce qui suppose éviter
fléches et charmes de sorcelleric Jétaux.

11. On peut penser que le sang de Lune joue une fonction similaire & celui de
Sarigue dans certaines parties du temritoire. N.A. Chagnon (1968: 47) parle en effet
d'un mythe dans lequel Lune est blessé par les fléches de Scorpion tandis qu il
remonte au ciel aprés avoir dévoré des enfants sur terre : du sang de Lune qui s'est
répandu naissent les Yanomami, c’est pourquoi ils sont “waitheri” et se font ia
guerre. Si on le met en relation avec nos données, on peut comprendre dans un
méme sens ce mythe dans les régions o il opare, ¢'est-d-dire, comme un mythe
de fécondité articulée au sang des meurtres. Précisons toutefois que cette histoire
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guerriére entre alli¢s, suite a une f€te de funérailles. Cette histoire est donc,
entre autres, un mythe de la guerfe et de la vengeance chez les Yanowami.
Sarigue déjoue tout d’abord de nombreuses attaques, puis s’'engage une
folle poursuite au terme de laqueﬂe il est finalement assassiné sur un arbre
de la forét. Son sang va éclabousser la forét alentour, les plantes et les
animaux (c’est 12 1’origine de la couleur rouge dans le plumage de certains
oiseaux ou de la couleur de la robe de certains animaux), et également les
humains.

Dans certaines versions, les poursmvants vont alors peindre entiérement
leur corps de son sang. Les Yanowami disent dans leurs commentaires
exégétiques que les ancétres ont pensé ainsi, A 'image de Sarigue, réussir
leur rite d’homicide unokaimou. Autrement dit, ils ont voulu imiter San'gue
qui était parvenu a tuer tout en survivant 3 la prégnance de son crime :
son instar, ils pourront occire tout en évitant que leur corps ne se décompose
ensuite sous ’influence funeste du “double” de la victime. A I'inverse de
Tortue, Sarigue-Souris est en effet le parangon du meurtrier qui réussit son
rite d’homicide. On comprend mieux ainsi la raison pour laquelle c’est son
“double”, et non celui de Tortue, qui s’incame dans les guerriers actuels.
Est introduite ici une différence capitale entre les deux héros mythiques
qui font figure de meurtrier © Sarigue meurt assassiné par blessure externe,
au contraire de Tortue qui décéde, faute d’avoir surmonté les effets déléteres
de son crime cannibale, d'une blessure interne, et non d'une atteinte
extérieure due 3 des guerriers. L'histoire de Sarigue par conséquent est
également un mythe du rite du meurtrier, méme si la relation entre le mythe
et le rite n’est pas de prime abord manifeste.

Elle ne I'est d’ailleurs pas davantage si un considére le rituel Toutefois,
quand ils estiment le rite d'un homicide venu 2 sa fin — et donc réussi-, les
hommes se rendent en forét en.compagnie de celui-ci afin d'attacher au fiit
d'un arbre son hamac d’écorce, les bitonnets employés pour se gratter
indirectement et sa gourde d’eau. Il s’agit des objets qui ont été utilisés par
le meurtrier le temps de son rituel et qui sont donc, par contamination,
porteurs de la marque de son crime. Or il est remarquable que I'arbre choisi
pour fixer ces €léments et celui oll, dans le mythe, Sarigue décéde, sont
précisément d'une seule et méme espeéce. Au cours de la cérémonie, tout se
passe comme si cet arbre-témoin catalysait la marque de I'homicide ou le
“double” du défunt. Il permet que s’opére une identification entre le meur-
tre réel et 1'homicide mythique de Sarigue. Autrement dit, ce rite relie

n’est pas racontée par les Yanowami de la Sierra Parima et que ceux qui !'ont
entendue, auprds de leurs voisins qui vivent en aval, n’attribuent nullement & Lune
un rle ldenthue & celui de Sariguc : Lune remonte a I"aide d’une liane dans le ciel
mais il n'est pas la cible des ﬂéchcs de Scorpion, il ne peut donc y avoir de sang de
Lune qui se répande au sol.
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directement le sang du:crime contemporain et les qualités bénéfiques du
sang du meurtre de Sarigue.

Par le truchement du “double” du sang des victimes temporelles, les
hommes activent bien la fécondité générale des &tres du cosmos et, en
particulicr, la fécondité des humains, ils permettent que le “double” du
sang qui s'est déversé des deux homicides primordiaux s’incorpore dans
les femmes. C’est sculement au prix de. cette opération que la pérennité du
sang de la fécondité peut &tre garantie et assurée la perpétuation du sang
des menstrues, de la parturition et des flux du post-partum. Si les Yanowami
ne tuaient pas aujourd’hui d’autres Yanowami, le “double” du sang ne se
transmettrait plus, les femmes n'auraient plus leurs régles, elles n’auraient
plus d’enfants, les Yanowami seraient desséchés. Si le sang de Sarigue-
souris n'avait pas d’abord ensanglanté la fort, la terre, les arbres, les
feuilles, les gibiers, I'eau, les humains ne I'auraient pas €té davantage ; et
s’ils n’avaient pas été.couverts de sang, il n’y aurait pas de Yanowam, ils
ne vivraient pas, les gibiers n’auraient pas de progéniture, les arbres n'au-
raient pas de fruits, les poissons n’auraient pas d’alevins, les humains
n’auraient pas de descendance : ils seraient secs! IIs ne vivraient pas dans
la forét, leurs enfants non plus. Les nourritures végétales ne pousseraient
plus, les ocufs des animaux ne se développeraient pas! De méme, si le sang
de Tortue n’avait pas ensuite éclabouss¢ la forét, les animaux et la riviére,
les femmes ne seraient pas de nos jours enceintes. Présentement, si les
Yanowami ne tuaient :pas d’autres Yanowami, les femmes ne seraient plus
pénétrées par le “double” du sang, elles n’auraient pas leurs régles et des

Yanowami ne pourraient pas naitre'?

- En somme, le rble de guerrier rempli par les hommes les place de facto
comme les maitres du sang dont les femmes sont les dépositaires. Cela peut
expliquer — ou, mieux, peut étayer — I'absence d'un véritable discours de
dénigrement et de dévalorisation sur le sang féminin : en quelque sorte les
femmes sont symboliquement homicides a I'inverse des hommes qui sont
récllement meurtriers, mais elles traduisent concrétement dans leurs corps
ce que I'expérience virile exprime métaphoriquement.

Le rite de réclusion des premiéres régles

"Quels rapports peut-on établir entre ces donnéeés mythologiques et le rite
"des premidres régles 7 Celui-ci est analogiquement aux femmes ce que le
rite d’homicide est aux horames. II peut étre désigné dans la conversation
par le nom méme: du rite d’homicide (unokaimou), comme le rite
d’homicide peut étre désigné par celui de la ménorrhée (nipimou). La

12. Ce théme a &té développé par ailleurs cf. C. Ales 1993.
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similarité des rites, y compris dans Iaire caribe (cf. Cocco 1972) ou plus
largement dans de nombreuses sociétés amérindiennes, a depuis longtemps
frappé les observateurs. Dire que le lien évident entre les deux rites est le
sang ne permet guére d’avancer dans la question. Encore faut-il expliquer
quelle est la nature de ce lien. On peut se demander : “De quel homicide
les jeunes pubéres sont-elles responsables lorsqu’elles accomplissent ieur
rituel de réclusion pubertaire?”. En fait, se poser la question symétrique :
“De quel principe de procréation les homicides sont-ils responsables
lorsqu’ils accomplissent le rituel de purification post-homicide?”, se révéle
rapidement plus fructueux. Enfermer 1’analyse des réles féminins et
masculins dans une opposition complémentaire du type reproduction/des-
truction rend bien imparfaitement compte de ce qui se joue réellement
dans cette reconnaissance des Fbles respectifs des sexes : et si les hommes,
dans le méme processus, tout en étant des destructeurs étaient 3 la fois des
reproducteurs ? Ou, pour dire autrement, s’ils étaient des producteurs réels
des moyens symboliques de la reproduction biologique ? Cela conduit
naturellement 2 s’interroger a nouveau, en retour, sur le réle de reproduc-
tion des femmes : et si celles—ci tout en étant des reproductrices étaient
analogiquement des destructrices de vie 7 Les flux menstruels et les
enfantements seraient alors aux femmmes ce que les expéditions guerriéres
et les homicides sont aux hommes".

Le rite de puberté féminin ‘peut étre interprété — entre autres — comme
un rite d'asséchement' pour €loigner la fillette de tout élément froid ou
humide. 11 s’agit certes, tout d"abord, d’éviter qu’elle ne sorte exsangue de
I'opération et ne perde la vie comme il est advenu 2 Tortue. Mais pas seule-
ment. La mythologie insiste sur la dérive que connaitrait la société tout
entiere si une femme ne respectait pas le rite de réclusion pubertaire. La
jeune publre est bien dans la situation rituelle d’un tueur, celle du meurtrier
du mythe dont le sang, & sa mort, s’est mél€ a 1'eau de la riviere, mais son
sang ne doit surtout pas étre dilué — et donc se démultiplier — car
I'écoulement sanguin des femmes, tout en étant un principe perpétuel, doit
périodiquement s’interrompre.

13. 1l est tentant de mettre en relation cette analyse avec les données de la Gréce
ancienne et d’'évoquer la question posée par J-P Vemant : “Accoucher, serait-ce
traverser 1'épreuve virile la plus accomplie de la femme?”. On sait en effet qu’a
Sparte, les fermmmes mortes en couches et les hommes morts au combat étaient de
méme honorés par la cité. Nicole Loraux souligne que “les signes de la guerre sont
au coeur de ce que les Grees disent de la maternité” (cf. Loraux1989: 37; Veranant
1974).

14. La chaleur nécessaire pour assécher le flux sanguin joue ici en rapport avec
deux logiques associées, celle du. ‘chaud et du froid, celle du sec et de I’humide.
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Un sévere contrdle s exerce donc pour séparer la jeune fille de 1'élément
liquide et, par 13, de sa propre puissance physiologique et de sa traduction
météorologique. S’il pleut lors de sa premidre réclusion menstruelle, les
hommies, furieux, décideront de se rendre en forét pour abattre une liane et
décrocher une termitire® afin de provoquer un changement météoro-
logique. IIs veulent ainsi faire cesser la pluie et rendre possible la réap-
parition du soleil. Cette pratique entraine par la méme occasion
I’asséchement du flux menstruel de la fillette, qui, en revanche, vieillira
précocement. De facto, sa vie de femme féconde sera réduite, Cette rela-
tion néfaste des femmes avec I'élément aqueux durant la période de
réclusion des premiéres rdgles est & rapprocher de I’interdit fait aux fillettes
prépublres de consommer des cendres salines végétales (yupu una)'® :
ingurgiter trop jeunes et de facon immodérée ce condiment les rendra maapt,
“faiseuses de pluies”, lors de leur rite de puberté. C’est en effet une femme
céleste, 'lhﬁrayoma, qm, 1a premidre, a provoqué la pluie lors de sa réclusion
pubertaire pour avoir pris avec excés du sel végétal, or elle est également la
maitresse céleste de I'eau éternelle, 1a responsable des pluies et des &clairs!’.

‘Le rite des premiéres régles peut donc étre interprété comme un rite de
contrdle des flux féminins ou, autrement dit, du pouvoir procréateur de la
fernme. 11 est en méme temnps un rite de contrdle de la sexualité des femmes :
le rite leur apprend la retenue, il les conditionne aux comportements de
crainte, de réserve et de honte (réclusion, mise 2 I’écart).

15. La termitidre constit_‘ﬁc un élément sec par excellence, on s’en sert comme
combustible m&me. par temps de pluie. Elle est en outre un remede dessiccatif
contre la ménorragie. Le nid des termites reshemi en question ici est appelé koko ;
le coeur est également souvent désigné par ce méme tetme qui réfere 3 une forme
ovoide. Or cette termitidre est analogue 3 un coeur par sa forme et également par sa
texture, mais elle ressemble A un coeur qui serait exsangue car il s'agit d'un élément
extrémement scc. Rien d"étonnant alors que ce soit une termitiére que les femmes
utilisent pour faire cesser des rdgles trop abondantes, elles en méchent des
morceaux, et une termitidre encore que les hommes se procurent pour faire cesser
la pluie lors du rite de réélusion des jeunes filles.

16. Ce condiment culinaire se prépare sous forme d’une dilution obtenue en filtrant,
au moyen d’eau, les cendres végétales déposées dans un petit tamis. Le mélange
est recucilli, en dessous, dans un récipient en provenance d'une calebasse ; les
aliments, le plus souvent les poissons, sont trempés dans la sauce ainsi obtcnuc
avant d’étre portés A la bouche.

17. Sur ce théme, voir Alds 1990 b. Cela éclaire singulid¢rement une pratique
demeurant jusque-1a bien obscure. Lors de la fabrication du sel végétal en forét, les
ouvridres prennent bien; soin de recouvrir de larges feuilles le foyer qui a servi &
réduire en cendres des espéces végétales appropries afin qu'il ne soit martelé par
1a pluie. Si un tel événement venait A se produire, ce serait de mauvais augure.
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Toujours implicitement, le rite contrble encore |’ agressivité verbale de
la femme par I'imposition d’un comportement de discrétion élocutoire.
Les filles doivent chuchoter durant tout le rite des régles et, par la suite, 2
chaque fois qu’elles ont leurs régles. Or la violence phonatoire des femmes
est particuli¢rement redoutable et redoutée des hommes. Elle est d'ailleurs
réputée mener ces derniers & leur perte, notamment en temps de guerre.
Durant ces périodes, ol ils encourent plus spécialement le risque d’étre 1a
cible des fléches ennemies, ils demandent alors aux femmes une tréve afin
qu’elles laissent de cdt€ leurs talents de hurleuses (Ales 1988, 1990 b).

Le rite de réclusion de la jeune pubdre signale également I'exclusion
des femmes des moyens d’agression physique. La jeune pubere ne peut, en
effet, se déplacer avant la fin du rite de réintégration sans croiser les bras
de maniére A cacher ses mains sous les aisselles. Ce geste d’occultation des
mains des femmes n’est pas sans évoquer le meurtre commis par une
héroine mythique répondant au nom de Térémi. Celle-ci découpa son mari
un jour qu’elle I'accompagnait & la collecte des fruits hayu (Pseudolmedia
sp.) : elle était sortie en forét malgré ses premieres régles. Quand ils
arrivérent au pied d’un arbre hayu, son époux grimpa dans les branches.
Pendant ce temps 13, la main de Tér€mi s’était en réalité solidifiée, comme
réifiée ; elle était devenue coupante 2 la fagon d’une hache. Au moment o
son mari redescendit de I'arbre, Térémi lui perfora le corps en son milieu
et d’un geste qui remontait du bas vers le haut, le pourfendit en deux.
Térémi réussit a s’enfuir une fois son homicide accompli, elle vit toujours
depuis dans une partie lointaine de la forét. Elle est devenue éternelle.
L'arbre 2 fruits hayu au pied duquel son mari a été tué devint également
pérenne, il s’est transformé, témoignage du crime, en wnokai fii, en un
arbre porteur de la marque d’un meurtre.

Ce mythe suggére l'interdit qui est fait aux femmes d'utiliser leur
potentialité de destruction de la vie'* et d’étre des guerridres. Depuis, les

18. Les femmes yanowami n’ont-accés 3 aucune des formes de destruction de la
vie, que ce soit par les armes de percussion directe ou par les charmes de sorcellerie
homicides. Les femmes secondent les hommes en période de belligérance,
notamment, elles dénoncent la piésence de guerriers ou des sorciers embusqués en
forét lors de leurs sorties, elles tentent de les chasser par les boniments gqu'elles
leurs adressent 2 voix haute. D¢ méme la nuit, lorsque les Yanowami pensent leur
maison collective encerclée par-des belligérants, ce sont elles qui tentent de dis-
suader ces derniers. Elles font également des actes de sorcellerie A I'aide du charme
horeprema (Cyperus sp.) redoutés par les ennemis. Ccpcndant. si elles protégent
ainsi les leurs, elles n'attentent pas 2 la vie des guerriers. Elles ne participent pas
aux raids, pas plus qu'elles n’emploient morteliement d*armes patentes ou occultes
contre cux. Comélativement, clles ne sont que rarement la cible des fléches
ennemies ; les plus jeunes d'entre elles peuvent — dans de rares occasions - étre
enlevées, toutefois elles réussissent le plus souvent A s’enfuir lors du retour du
raid ou bien par la suite. Exposées, elles tentent donc plutdt de fuir mais elles
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femmes doivent cacher leurs mains lors de leurs premiéres régles de manidre
& éviter qu’elles ne sc transforment en anmes tranchantes™. Le mythe vient
ainsi confirmer I'analyse qui avait vu le jour plus haut selon laquelle les
jeunes publres sont des meurtridres en puissance lorsqu’elles ont leurs
régles. En contrdlant le pouvoir procréateur des femmes sous prétexte de
conscrver: leur vie, le rite de puberté féminine ne viendrait-il pas en
définitive contrdler leur pouvoir de destruction pour préserver la vie des
hommes ? '

La repfésentation de la procréation : la fécondation et le
sperme

L’effet emménagogue du sperme

Le contrble symbolique du principe des substances féminines qui fait appel
a la mythologie et au rite est relayé par un contrfle réel — il est pensé
comme tel —~ de I'apparition des flux sanguins et, inversement, de leur
disparition. ,

Nous avons vu, avec le mythe de Tortue, que la venue des régles dans le
corps de la femme est congue comme une explosion du coeur qui libdre le
flux de sang. En réalité, le coeur éclate car il a peur du sperme que I'homme
fait pénétrer dans le corps de la femme. L'alchimic des menstrues répond
pour ce faire a une logique du différent entre le chaud et le froid. Effrayé, le
cocur a froid et la venue du liquide séminal, substance chaude, provoque la
fluidité et la descente du sang. Lhumeur virile est donc le régulateur des

n’affronteat jamais physiquement les ennemis. Interrogés sur ce point, question
incongrue  leur yeux, les informateurs répondent que, méme s'ils s'en prenaient &
elles-mémes ou i leurs enfants, elles ne se défendraicnt pas ou ne tueraient pas les
attaquants.

19. On pense bica sir A la corrélation mise en lumidre par Paola Tabet (1979)
entre les hommes et la possession et I' utilisation des outils capable de faire couler
le sarig, possession et usage dont les femmes sont en général exclues. Néanmoins,
dans le quotidien yanowamy, il est juste de remarquer que, depuis leur introduc-
tion, Jes femmes manipulent. les haches (comme les machettes ou les couteaux)
pour aller notamment couper Je bois de chauffage ; dans un couple, 1'épouse peut
parfois posséder elle-méme. cet outil (car I'homme s’en sert plus épisodiquement
pour abattre des arbres en forét ou pour faire 'essart). C'est toutefois un bl'en de
prestige des plus valorisés, qui n'est obtenu que par les hommes, par le biaxs'des
échanges, et qu'ils utilisent comme arme d'apparat (et potentielle) dans les réunions
publiques ou comme arme réelle dans les combats.
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flux périodiques de sang, du sang obstétrical qui permet la délivrance®,
comme du retour des menstrues suite 3 la longue période d’abstinence
sexuelle post-partum. Dans cette logxquc, le sang féminin est solidaire de
la semence masculine, il n'y a apparition de régles que s'il y a apport de
substance spermzmquc et donc rapport sexuel.

Les prescriptions comme les proscriptions de la sexualité font écho a
cet axiome. Les tabous sexuels sont levés pour la fille 2 sa puberté alors
qu’ils perdurent beaucoup plus longtemps pour le garcon. Celui-ci doit en
effet attendre d’avoir tous ses poils pour faire 1’amour.

Les interdits alimentaires concemant la catégorie des jeunes gens
viennent également inscrire la sexualité dans une chaine de relations avec
la consommation d’une série de gibiers “a risque” ol, en définitive, les
époques d’abstinence alimentaire correspondent aux périodes d’abstinence
sexuelle. Les fernmes cessent d’éviter les “gibiers dangereux” 2 leur
premidre grossesse, les hommes aprés qu'ils aient eu deux enfants, soit
beaucoup plus tard que les filles qui sont généralement enceintes dés 1’age
de quinze ans.

Le sperme fabrique le corps de | ‘enfant

Au double contrble du principe de fécondité féminine et du déclenchement
du processus du sang féminin vient s’adjoindre ane représentation mascu-
line de la procréation de I’enfant. Selon cette conception, les femmes
représentent le pei siki, “la peau’, I'enveloppe, grice & 1’Esprit Mara-
kayoma, I'Esprit Calebasse. Autrement dit, elles sont un contenant en forme
de gourde. Elles constituent la cavité “vaginale” dans laquelle la semence
masculine va &tre accumulée, 1’élargissant ainsi peu 4 peu. En effet,
I'homme forme par le truchement du liquide séminal petit a petit le pla-
centa et:le corps de I’enfant. Une métaphore de cet ouvrage a été proposée
par un'informateur, celle des alvéoles de cire des abeilles qui sont
graduellement constituées avant d’étre progressivement emplies par du
miel. La premiere étape correspond a la fabrication du placenta, la seconde
A celle du foetus. Ajoutons enfin que I’humeur virile ne peut se transformer
en chairs qu’au moyen de la nourriture — procurée par le pere — que la mere
mange et qui tombe dans la bouche de I’enfant.

20. La réaction. en chaine suit les séquences suivantes : la quantité de sperme
accumulé pendant la grossesse dans le corps effraie le coeur, ce qui provogue son
explosion ; celle-ci va alors libérer le.flux de sang qui est nécessaire pour déclencher
le processus de délivrance. On est en présence ici, comme on le verra également
plus loin, d'une sorte de “mécanique des fluides™, qui n'est pas sans évoquer les
exemples analysés par F. Héritier dans son demnier ouvrage (1994).
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Le sperme et le sang opposent les sexes selon un principe de distinction
des fluides en fonction de leur densité. Aux hommes correspond le liquide
épais et coagulé que constitue la substance spermatique, et aux femmes le
liquide clair, dilué, que représentent le lait maternel, les flux menstruels ou
obstétricaux. Une logique: des contraires est ainsi & I'oeuvre dans la con-
ception des principes procréateurs de 1'un et I’autre sexe : le sperme dense
est aux hommes ce que le sang dilué est aux femmes. Cette fluidité
nécessaire 2 la fécondité féminine s’accorde avec ce que nous avons appris
par le mythe de Tortue.

Cette opposition des fluides rejoint celle, déja exprimée, ob la femme
formait I'enveloppe et I'homme 1a matidre de 1’enfant. Elle se prolonge par
une logique de différenciation des sexes en fonction de la consistance des
corps, qui induit une distinction des genres selon la vitesse et la durée de
leur phase de reproduction. La femme qui est du c6té de la peau, du
contenant, est associ€e au;bananier, genre végétal qui possdde un tronc —
un stipe ~ de méme matx}.‘rc et consistance que les feuilles?’, Au moment
des “relevailles” en effet,:un mois environ aprés 1'accouchement, la mére
accroche au tronc d'un bananier paishimi (Musa paradisiaca) le reste de
cordon ombilical qm s’est détaché du corps de la fille nouveau-née quelques
jours aprés sa naissance, ainsi que son premier bandeau de portage.
Remarquons que cette plante posséde un tronc mou et qu'elle est la premiére
a produire dans un nouveau jardin : elle répond & une reproduction rapide
mais, en revanche, de courte durée. L’homme, qui est du c6té de la matiére,
du sperme constituant le foetus, est associé & un palmier cultivé, le rasha
(Guilielma gasipaes). A I'inverse du bananier, cetie espéce végétale est
dotée d'un tronc de bois trds dur; elle concorde avec une reproduction lente
mais, en revanche, durable. C’est au tronc de cette plante, la demiére 2
produire dans le jardin, mais se perpétuant de nombreuses années?, que

21. La femme est un contenant comme les feuilles sont les enveloppes des ali-
ments, c'est-A-dire de la substance camée, or les femmes sont du coté des feuilles
le terme “feuille™ est utilisé pour désigner métaphoriquement les femmes aprés
leur mort. ' ‘

22. Les Yanowami ouvrent une nouvelle parcelle chaque année. Les jardins
produisent essentiellement la premitre année de leur exploitation, subsidiairement
I’année suivante pour certaines espéocs puis ils sont laissés 2 I'abandon. De cycle
lent, les paimicrs Guilielma gasipaes poussent et fructificat dans les vieux jardins,
longtemps aprés que les pafccllcs aient été délaissées ; les Yanowami se déplaccnt
spécialement & la saison, pour cucillir leurs fruits. Or on dénomme “suwé pata”,
littéralement “femme lgée" “vieille femme”, un terine qui qualifie le stade de
maturité correspondant & 1a vicillesse, les anciens jardins. Cela n'est pas sans rap-
port avec le contraste que nous soulignons.
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sont ligotés le morceau desséché de cordon ombilical et le bandeau de
portage du petit garcon®.

Le cycle agricole offre de cette maniére une image, en raccourci, du
cycle de vie humain : 1a femme et I’homme occupent deux positions extré-
mes, comme le bananier paishimi représente la premiére plante du cycle a
porter des fruits et A disparaitre tandis que le palmier rasha est la demiére,
fructifiant et subsistant bien aprés que le jardin ne soit devenu improductif.
Nous verrons que ce théme de 1'asynchronie des destins féminins et
masculins resurgit et traverse plusieurs des faisceaux de représentations
relatifs au cycle de vie de I'un et 1'autre sexe. Ces séries d’oppositions
(dilué/dense, mow/dur, éphémeére/durable, rapide/lent) sont cohérentes entre
elles. Un léger glissement sémantique suffit pour passer d'un schéma
d’opposition & un autre. Toutes ces logiques sont concourantes, elles
s’unissent entre elles pour définir plus finement le champ sémiotique des

enres.

& Revenons au processus d’ engendrement Pour faire croitre le foetus,
les rapports sexuels et les dép6ts de sperme doivent se- multiplier. Dans le

cadre de cette théorie, il peut y avoir plusieurs géniteurs qui participent a la
formation de I’embryon ; en général, I'un d’entre eux prédomine et sera
reconnu comme le pére social de I'enfant. En résumé, comme dans de
nombreux cas amazoniens, la procréation est due 3 I'accumulation de sub-
stance séminale qui, grice 2 des coits répétés, petit A petit constitue le
foetus ; la femme est dans ce cas de figure un contenant et ne participe pas
ala productmn de la matiére composant I'embryon. Sachons également
que des: esprits protégent et participent A I'élaboration de I’enfant dans la
matrice. Ces esprits — sans lesquels 1’enfant ne pourrait étre mené 4 terme
et 8tre viable — ne rejoignent pas directement I'utérus maternel : ils
transitent exclusivement par le biais de la semence paternelle.

La fécondation et la parenté

Jusqu’a'présent il semble se dégager de ces conceptions une asymétrie qui
fait de ‘I’enfant un produit quasiment fabriqué 4 cent pour cent par les

23. On retrouve ailleurs dans le moade ce type de relations. A Madagascar (M.
Bloch 1986), par exemple, le mode ‘de reproduction du -bananier est également
associée 2 I'identité féminine ; chez les Bamoun, le placenta du nouveau-né est
enseveli au pied d'un bananier-plantain quand il s'agit d'une fille, et au pied d'un
palmier dans le cas d’un gargon (C-H. Pradelles de Latour, comm. pers.). Chez les
Melpa, 'le bananier est provcrblalemcnt associ€ avec I'identité masculine, et non
féminine. Ici, la canne 3 sucre et les espices de bananes sont en réalité les derniéres
2 mOrir dans un jardin, les 1égumes verts, les concombres, les plantes 2 bulbe ou 2
tubercule devenant toutes matures ptus rapidement. Dans cg contexte local, la canne
2 sucre et la banane sont donc vues camme dures et masculines, ce qui concorde en
fait avec le modéle général (A. Stratbern, comm. pers.).
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hommes, la femme n’étant que le moyen nécessaire & mettre au monde le
petit d’homme. Toutefois, du point de vue de la pratique du syst¢me de
parenté seule I'identité des “vagins” confére une “consanguinité” A cent
pour cent des descendants, comme pour rappeler le cognatisme et la
bilatéralité du systeme. Les enfants de plusieurs méres, si elles sont soeurs,
sont dits sortir d’un “seul vagin” — et ceci quel que soit le pere. Il est dit que
deux soeurs ayant le méme mari, mais aussi deux maris différents — fréres
ou non-, produisent de “vrais” germains, de “vrais” parents (“mashi yai”),
soit une progéniture dans'le degré le plus proche d’identité?. En revanche,
un pére qui a deux enfants de méres différentes — non soeurs — ne suffit pas
3 leur assurer une aussi pleine, une aussi “vraic” germanité. Ce
raisonnement n’est que le développement de la contrepartic logique de la
théorie de 1’accumulation du sperme par la multiplication des rapports et,
concurremment, de 1a pluralité éventuelle des géniteurs : de facto, seule la
filiation utérine confire. une “véritable” vraie germanité.

C’est pour avoir des enfants “yrais” mashi, vrais parents, que les
Yanowami, qui pratiquent la polygynie, cherchent A réaliser autant que
possible leurs unions au sein d’une méme fratrie féminine. Seule la figure
de 1a polygynie sororale, si possible redoublée par ses fréres, permet ainsi &
un homme yanowami de produire des germains “vrais” qui constitueront
une fratrie masculine nombreuse et fortement solidaire, Cela est cohérent
avec_une société od les solidarités s’exercent avant tout en fonction du
degré de proximité “consanguine” et géographique, od les nuclei agnatiques
composés par le pare ct ses fils, ses fréres et leurs fils, sont la base sur
laquelle s’édifient les unités locales®. En bref, la polygynie sororale non
exclusive, grice au caractdre d'identité transmis par les femmes, permet 2
un homme de doter sa.descendance des moyens propres A engendrer unc
unité sociale forte, capable d’assurer sa défense dans une société ob les
conflits sont réglés par.1'emploi de la force.

De 1a méme maniére, I'inflexion agnatique au niveau de I'affiliation
résidenticlle, qui ressort du modéle de composition des maisons ¢t de
résidence post-maritale. patri-virilocale, est contrebalancée par le fait que
les enfants regoivent également I'affiliation résidenticlie de leur mére. I y
a donc, dans cette société organisée sur des bases masculines, un constant
rappel de I’aspect bilatéral ou indifférencié du systéme de parenté.

24. Dans un systéme de classification de type dravidien, distinguant les parents
bilatéralement en consanguins et en affins sur deux degrés de collatéralité et od les
consanguins correspondent globalement aux paralldles, la classe des consanguins
se dessine A travers le piie et ses frires, la mére et ses socurs. Pour les différentes
extensions du terme “mashi”, voir Ales, 1990a.

25. Sur ce théme, voir Alds 1990 a.



Catherine Alés ' 297

La transmission du genre; la différence hiérarchisée des
pufi, le systéme des norami ou analogons animaux : con-
ception de la reproduction biologique et du genre sexuel

Filiation paralléle et disjonction des sexes

Nous avons vu jusque-12 que I’homme fabrique le corps des enfants quel
que soit leur sexe, cependant, le genre sexuel de I'enfant est déterminé
selon un schéma homosexué et fait appel & la femme lorsque 1'étre congu
est du genre féminin. L'identité: sexuelle est transmise en ligne paternelle
pour les hommes, matemelle pour les femmes, les hommes engendrent les
garcons, les femmes engendrent les filles. L'hérédité sexuelle suit un
modzale de filiation paralléle qui réalise une disjonction radicale des sexes.
Cette séparation est la condition indispensable pour mettre les sexes dans
un rapport d’opposition, opposition nécessaire 2 la différenciation des
destins féminins et masculins et 2 I'établissement d’une valence
différentielle hiérarchisée des sexes.

La conception du coit

La conception du rdle de la femme dans I'acte sexuel est péjorative, elle la
situe 2 la fois du cfté de la passivité et du c6té de la souillure. On considére
qu’elle a un pufi shami, une “dme"? sale, du fait qu'elle a des rapports
sexuels, qu'elle shamimou, fait des saletés : elle ne peut par conséquent
avoir beaucoup de pufi, une grande puissance ou capacité. C’est ce manque
ou faiblesse” de pufi qui justifie qu'elle ne puisse accéder aux statuts
prééminents, aux rfles socialement prestigieux comme devenir chamane
(méme s'il peut y avoir par exception des femmes chamanes). Les hommes
ont dés lors de facto le monopole des rbles socialement actifs, ils exercent
les activités destructrices et les activités reproductrices qui demandent que
I'on soit doté d’une forte puissance personnelle. La supériorité de qualité

26. “Ame" au sens philosophique du terme, c’est-3-dire principe de vie et de
pensée. Le pufi (ou puhi} représente la force de volonté, la capacité, la puissance,
'énergie, I'efficacité de I'individu ; il préside a la fois & 1’activité motrice et spin-
tuelle ; il correspond au sidge des sensations comme 2 celui des émotions, des
sentiments, des affects ; le terme peut également se traduire par esprit, pensée.

27. 11 est fréquent d’entendre dire, et ceci par les hommes comme par les femmes,
que les femmes n’ont pas de pufi: Elles en ont un, bien évidemment, puisqu’il
s'agit d’un principe vital attaché 3 chaque &tre, mais leur pufi est idéologiquemnent
congu comme étant peu de chose par rapport A celui des hommes, leur volonté
n'étant pas douée d'une forte puissance.
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du puﬁ des hommes, celm de la femme étant sale et par conséquent
inexistant, n'est pourtant pas fondée sur un dénigrement particulier des
substances féminines. A la fois le sang menstruel et le sperme sont sales,
nauséabonds et provoquent le dégoft. C'est pourquoi, les femmes, qui
retiennent dans leur corps, et la substance féminine, ef la substance mascu-
line, sont sales parce qu'elles font des enfants : elles sont doublement
souillées.

‘Dans ce cadre, toute masculine que soit la conception de la procréation,
comment donc imaginer un homme faisant une fille ? L’explication donnée
2 ]a confection, non d'un gargon, mais d’une fille est la suivante : c’est
lorsque la fermme 2 un pufi plus fort que celui de son partenaire masculin
qu’ *elle transmet son propre sexe a 'enfant qu’il fabrique. Nous allons
voir que dans son principe, la transmission du genre suit une logique dualiste
sexuée de conjonction des contraires tels qu'ils s’expriment dans les oppo-
sitions du chaud et du:froid, de la colére et du calme, de 1'agressivité
et de la passivité. Lors'de 1'accouplement en effet, quand I'homme a un
pufi puissant, son visage se couvre de sueur, il a trés chaud : il engendre
alors un gargon. Dans ce cas, la femme en revanche est froide, elle
ne s'échauffe pas. Inversement, quand la femme a un pufi fort et qu'elle
est chaude, I’homme est froid et une fille est procréée. Mais sur quelle base
la force du pufi est-elle définie ? L’homme a un pufi qui domine quand
il est en colere, lorsqu'il est waitheri, combatif : son pufi s’échauffe
car son sang entre en ébullition dans le coeur, il pé'nétrc alors dans le foetus
et détermine son sexe A I'identique. Symétriquement, ¢’est quand la femme
est en coldre, quand elle est agressive, qu'clle fait une fille.

Remarquons au passage que si la transmission du genre suit une
loi symbolique et idéologique d'opposition des pufi forts et des pufi faibles
associée 2 la capacité de colére et d’agressivité ~ waitheri — , tout est alors
pensé pour créer plus de garcons que de filles. Et il est peu de dire la
préférence pour la nalssancc de gargons chez les Yanowami !

Ainsi, en ce qui concerne I'activité procréatrice, les femmes trans-
mettent leur sexe 2 leurs filles tandis que les. hommes conférent le leur
a leurs fils, mais c'est par cette symétrie méme que s’établit la disjonction
des genres qui conditionne la possibilit¢ d’un montage idéologique d'une
valeur différenciée, hiérarchisée des sexes. Ce travail symbolique comprend
I'attribution d'une asymétrie de valeur aux pufi féminin et masculin,
asymétrie qui va légitimer et sur laquelle vont se fonder la hiérarchisation
de toutes les autres valeurs, comme la valeur des biens produits, celle
des activités et, A travers elles, la valeur des étres, ainsi que la différence de
droits entre eux.

Revenons un instant sur 1'héritage du sexe. Demidrement, j’ai obtenu
unc théorie supplémentaire de la conception des genres, théorie que I'on
pourrait qualifier de lunaire. Lorsque les premiers accouplements ont lieu a
la lune croissante, plus tard naitra une fille. Inversement, lorsqu'ils se
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produisent 2 la lune descendante, c’est un gargon qui est congu. Les rap-
ports entretenus par la femme avec la lune montante, par I'homme avec la
lune décroissante s’éclairent dés que I'on sait que le coit, alors qu’il fait
grossir la femme, fait en revanche maigrir I'homme. L'engendrement du
genre ne suit 12 qu'une logique de 1'identique de I’évolution cyclique™ de
I'un et 'autre sexe. Cependant, si I'on rapproche maintenant cette recette
de la préférence marquée des iommes comme des femmes yanowami pour
les gargons® on ne peut éviter de se dire que la suprématie du sex ratio
masculin (déséquilibre longtemps expliqué en termes d’infanticide et de
négligence dans l’entretien des filles) pourrait prendre aux yeux des
Yanowami une autre signification. Il s’agirait d'un contréle, réalisé au coeur
méme du processus de reproduction, et du genre des enfants et du nombre
d’individus de chaque sexe griice i la maitrise des dates de fécondation.
Par une orientation ou une sélection du choix du genre au moment de

28. Je dois m’expliquer sur I'emploi du terme cyclique. Tl ne faut pas comprendre
le phénomene de la conception comme étant un événement relativement peu
fréquent, éventuel ou limité comme cela I'est devenu, tout récemment, dans nos
soci€tés. Dans le cadre de la totalité de la s€équence reproductive des individus, 1a
conception se reproduit 3 intervalle régulier. Le rapport sexuel est indissociable de
la fécondation : on “thai”, littéralement on “fait”, on “fabrique” un enfant chaque
fois: qu'on fait I'amour. Les grossesses sont régulées par un temps de latence aprés
un accouchement ol les rapports sexuels entre époux sont prohibés (de manidre
ne pas devoir sevrer trop tdt I'enfant encore au sein en raison d'une naissance trop
rapprochée de la précédente), la durée moyenne de I'intervalle intergénésique étant
de deux ans et demi. L'image de la femme successivement enceinte/non enceinte/
enceinte/non enceinte/etc., (ou réglée/non réglée/etc., ce qui se traduit par la suc-
cession positionnelle positions assise/hissée dans le hamacfetc.) illustre
particulidrement cette idée de cycles en rapport avec la procréation. L'homme et la
femme passent bien par des phases opposées de poids qui reviennent cycliquement,
si bien qu’ils se trouvent d’un point de vue synchronique dans des phases opposées.
L'homme maigrit quand la femme grossit, puis il reprend son poids, donc grossit,
tandis que la femme reprend son poids et donc maigrit aprés I’accouchement. A
I'inverse de son mari, elle prendra du volume 3 la grossesse suivante, puis en
perdra A nouveau et ainsi de suite durant toute sa période reproductive. L'évolution
cyclique des formes et des positions de la lune offre donc une analogie intéressante
3 la fois pour les cycles masculins et les cycles féminins.

29. L’idéal exprimé est d'avoir:quatre gargons et deux filles. Il répond 2 deux
sortes d’arguments. Le premier est d’ordre stratégique et politique : il est nécessaire
de disposer de fratries masculines fortes pour que les gargons puissent se défendre
solidairement dans le cadre des conflits. Le second est d'ordre affectif, 1a préférence
des gargons est aussi justifiée par le fait que les femmes sont “attrapées” par les
hommes non seulement de gré mais aussi de force (cf. infra) : les souffrances qui
attendent une fille en tant qu’étre féminin incitent les parents ~ des deux sexes - 3
appréhender la naissance de filles.
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I'engendrement, se définirait et pourrait &tre en effet limité le nombre de
filles (ou inversement augmentée la production d’enfants de sexe méle). A
c6té de la domination “idéelle” des pufi féminins, les hommes disposeraient
ainsi d'un moyen d'asseoir “matériellement” la suprématic masculine.

La symétric de la reproduction paralltle des genres se trouve double-
ment contrebalancée. D’une part, par le biais de Ia souillure attachée aux
substances masculines, iliy a un travail idéologique de dévalorisation du
pufi des femmes — alors qu’il posséde la capacité de dominer éventuellement
celui de I'homme pour déterminer le sexe de I'enfant. D’autre part, par la
symbolique du rite de réclusion des premiéres rigles, la capacité
d’agressivité (¢’ at-h—dm:_ d’étre wairheri} est idéologiquement contrflée
chez Jes femmes et, 2 I'inverse, conformément au rfle défensif qu’il exerce
dans la société, elle est valorisée chez I'homine. Avec la théorie lunaire de
la gendse des geares, les hommes auraient le moyen de verrouiller le
systéme de contrdle des pouvoirs féminins relatifs 2 la reproduction de leur
sexe. Pourtant il reste encore aux femmes, exclues de 1’emploi des armes
ostensibles ou dissimulées qui détruisent la vie, un pouvoir de mort, celui
qu’elles possident sur les nouveau-nés au moment de la naissance®. Elles
n’hésitent d’ailleurs pas & en user dans la réalisation de leurs vengeances a
I'égard des homines qui les ont maltraitées ou bien délaissées.

La conception homosexuée des genres dans la théorie des
analogons animaux

La dichotomie sexuelle des rdles dans la procréation et, par 1a méme, cette
conception paralléle de la reproduction se retrouvent dans la représentation
des analogons animaux, les noreshi ou norami, qui rendent possible la vie
méme de tout &tre humain, de tout Yanowami. La relation entretenue entre
un humain et son double animal n’est pas de type hiérarchique, il s’agit
d'une relation parfaitement symétrique : il 0’y a pas de noreshi sans humain
qui lui corresponde et vice versa®'. La théorie des analogons animaux rend

30. La délivrance sc déroule en dehors de la présence masculine : les hommes,
terrorisés, fuient systématiquement la vue de cette scéne. Hormis la nuit, les
femmes se rendent régulidrement en forét pour enfanter ; elles y vont seules ou
bien accompagnées d’une autre femme, généralcmem une mere ou —, & défaut, une
soeur ou une belle-soeur (le plus souvent, si elles n’habitent pas le méme village,
les épouses retournent vivre auprés de leur mére dans les demiers temps de la
grossesse). Elles peuvent alors décider — pour des raisons diverses — d'élimines
I'enfant immédiatement apréds avoir accouché.

3]. Cette représentation n'est pas sans offrir une similarité avec celle que !'on
connait du nagual méso-américain (¢f. Foster 1944 ; Lopez Austin 1989: 416~
432).
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compte des destins individuels, de la personnalité de chaque étre humain
mais aussi du destin des groupes Yanowami en tant qu'étres collectifs.
Ajoutons que cette représentation spéculaire des individus et des unités
locales est également le moyen d'une projection macrocosmique de la
société des humains.

L aspect paralléle de cette représentatxon de I’héritage des genres est
cohérent, d’un point de vue cognitif, classificatoire, avec le systéme de
parenté. Il y a bien a I’ocuvre dans la société un principe mnémotechnique
de repérage des “consanguins”, des parents classés en tant que mashi, soit,
dans un sens restreint, des parents paralleles, qui s’effectue en fonction
d’un méme sexe (ce qui est bien sr une unilatéralisation par rapport 2 un
systéme parfaitement bllatéral par ailleurs)?. Une classification selon un
principe de filiation parallele est en fait sous-jacente, déductible d’une
matrice dravidienne de la parenté : on trouve dans les pratiques de mariages
des Yanowami, dans le cadre d'une nomenclature de parenté dravidi-
enne qui renvoie a priori aux cousins croisés, une véritable “inflexion paral-
lele”.

32. ‘Selon une filiation paralléle, ceci donne la clef des équivalences consanguines
au(x) niveau(x) générationnel(s) inférieur(s) qui peuvent étre interprétables, dés
lors que 1’on prendra en compte les deux sexes qui en sont issus, comme des par-
ents d'épousables : ils sont effectivement des fréres et des soeurs classificatoires
et présentent en outre un degré d'éloignement recommandé dans la réalisation des
alliances (cf. note suivante). Cette dichotomic est une extrapolation de la biparti-
tion qu'effectue en premier lieu une nomenclature dravidienne dans 1'univers des
parents, c’est-A-dire dans une parentéle bilatérale, entre les affins et les consanguins
(¢f. Dumont 1953, 1957, 1975) et qui corespond a priori A deux classes, celle
des croisés et celle des paralléles. Cette “comptabilisation™ monosexuée des par-
ents paraligles — A caractére d’identité — se dégage de la nomenclature dravidienne
qui crée en clle-méme cet écart entre les sexes — 2 caractére de différences - 2
partir duquel se déploic la terminologie en classant entre affins et consanguins. Le
rapport avec un systtme terminologique de type ‘dravidien d'“une affiliation
sexuée” ou d'une “transmission paralléle d’un statut de classe de parent” a été
aussi_signalé par H. W. Scheffler et E G. Lounbury (1971) et récemment par A.
Homborg (1993).

33, Lcs préférenccs matnmomales ne vont pas vers le mariage entre cousins croisés
au premier degré mais vers 'union entre croisés au deuxidéme degré ou plus qui
fait intervenir, non des issus de parents issus de sexes croisés, mais des issus de
parents issus de sexes paralléles. Ces préférences renvoient A une figure recherchée,
I’union entre issus de fréres et soeurs classificatoires (eux-mémes issus donc d'une
paire de germains de méme sexe, classificatoire ou non) ; signalons qu'elle est
parfaitement compatible avec une autre forme d'union appréciée, celle qui met en
jeu des issus de croisés de méme sexe (c’est-3-dire de deux beaux-fréres ou de
deux belles-soeurs) (¢f Ales 1994).



302 ' Pourguoi les Yanowami ont-ils des filles ?

Rien de surprenant dong dans cette conception de reproduction du genre
a I'identique, elle se retrouve inscrite, elle se déduit plutdt du systéme méme
de classification des parents. L'analyse des doubles humains animaliers va
nous permetire de comprendre tout d’abord la conception de la reproduc-
tion du biologique et du ‘genre sexuel, mais aussi le destin individuel
personnalisé de chaque étre humain et au-dela encore la théorie des groupes
chez les Yanowami. © .-

La notion de noreshi recouvre dans la pensée yanomami un champ trés
particulier par rapport 3 la représentatjon de la composition du corps en
ce sens qu’elle n’est concemée que par le vivant. Le double animal meurt
en méme temps que 1’&tre humain mais ne se transforme pas, il n’occupe
pas de place dans le futurpost mortem de I'individu. Nous sommes 12 au
coeur des mécanismes de: la reproduction vitale de 1'&tre humain, de sa
vitalité. " . C

Disjoints dans I'espace mais conjoints dans le temps et I'action, les
animaux noreshi et les humains réagissent simultanément & toute situation
vécue par I'un deux : si I'un est blessé, I'autre sera malade etc. Un
Yanowami et son double animal vivent en principe loin I'un de I’autre et
n'ont jamais de contact direct. La séparation est méme pensée comme
maximale puisqu'un Yanowami ignore o est son double et ne connait pas
la région od il vit. Celle-ci correspond a une partie lointaine de la forét
située aux confins de I"unjvers connu. Les noreshi d’une maison commune
ou d'un groupe local sont censés vivre, selon le méme modele résidentiel,
sur le territoire d’autres Yanowami inconnus. Symétriquement, dans leur
propre région vivent les doubles animaux de Yanowami eux aussi inconnus.
1l y a autant de groupes de noreshi que de groupes de Yanowami ; ils sont
dispersés dans la forét % la maniére dont les Yanowami vivent de fagon
disséminée.

Blesser un animal noreshi équivaut & meurtrir un humain, le percer
d’une fleche A tuer a pc(.gonnc qui lui correspond. Ce demier cas implique
d’effectuer un rite d’homicide identique a celui que I’on accomplit lorsqu’on
a commis le meurtre d’un étre humain. Dans la situation inverse, lorsqu’une
mort est interprétée comme le résultat de la destruction du double animal
du défunt, un animal noreshi est chassé en forét en guise de représailles. Le
capital vital d’un groupe-est ainsi & la merci d'un autre groupe yanowami
inconnu et réciproquement.

En fait, la distance qui existe entre un individu et son double a un as-
pect stratégique, elle permet d’éloigner les dangers mortels qu’encourt I'étre
humain. La dissociation :du schéma corporel dans I'espace rend possible
I'ubiquité somatique. Ici, il y a la peau, I'enveloppe charnelle de I'individu,
mais son corps interne, lui, est ailleurs. On peut méme dire que la personne
est elle-méme le doublé de son double, et non le contraire, car c’est le
double animal qui est le corps: véritable. Il est beau, tandis que 1'humain a
une enveloppe corporelle qui s'abime, une peau qui vieillit, elle n’est pas
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considérée comme réellement yltale quand un Yanowami veut signifier
qu'il est “mort” car il n’a plus d'"ame”, il dit qu'il est pei siki, peau, il est
enveloppe charnelle et non plus: corps organique animé. Il est alors logique
que le dédoublement corporel imagé avec le noreshi ne soit autre que
I’incamnation, la corpa.rahsauon a leurs yeux réelle et matériellement tan-
gible, de cette entité qu’est le pufi, de 1""ame”, I' énergic vitale de 1'étre,
Le corps organique noreshi ou norami, le véritable corps d’un individu, est
donc loin de lui et ne peut &tre en principe vu des autres Yanowami, si
ceux-ci découvraient son double animal, il serait alors sous la menace de
leurs fleches. Une des interprétations possibles serait de voir dans ce
dispesitif des doubles un systéme de protccuon les Yanowami, en quelque
sorte, se cachant et se protégeant ainsi de leurs ennemis. Cela est cohérent
avec le systéme autocentré d'agression yanowami dans le cadre duquel
1'agression diminue une fois passé un certain rayon d’interaction sociale
(Als 1984, 1990a). De cette fagon se réaliserait une préservation du stock
vital de la société dans un espace situé hors d'atteinte et A I'extréme opposé
du lieu de vie réel des mdmdus (Ales 1987).

Les noreshi et le cycle de gvie

Les . noreshi féminins sont tous en principe des hdhdmi, des ani-
maux terrestres vivant parmi les roches des rivigres. Les hdhdmi, probable-
ment les chiens sylvestres (Speothos venaticus), sont trés difficiles 2
voir tant ils sont vigilants. [s font entendre un:bruit “ha! hi! ha!”, d’'od
est tiré leur nom. Ils sont trds: waitheri, combatifs, — les Yanowami disent
qu'ils peuvent mordre les testicules quand on s’en approche et qu’ils n’ont
pas peur d'attaquer des animaux de plus grande taille qu'eux comme
les cervidés — et se révélent particuliérement agressifs lorsqu'ils veillent
sur leur progéniture. IIs aiment leurs petits qu'ils ont en grand nombre.
IIs sont réputés trés compétents a la chasse puisqu'ils parviennent
2 tuer les cervidés et les patas. Leur robe, qu'elle soit rousse, noire
ou avec des taches blanches est trds belle — comme sont trés
belles les femmes. Bref, les ‘hdhdmi incarnent bien la personnalité et la
compétence des femmes, principalement leur habilité productive et leur
beauté.

Les noreshi masculins sont généralemcnt des mahekirimi, “ceux qui
possédent des plumes”, c'est-d-dire des oiseaux. Ce sont des nonami, des
aigles-harpies. Comprenons main't,cnant que le terme nonami, ou norami,

34. On comprend 12 I'erreur quij consiste 2 qualifier trop rapidement ce type de
notions d’entités ou de composantes “spirituelles” de I'étre. Cette donnée est a
mettre en relation avec le caractdre matéricl du pufi dans la représentation du
corps propre chez les Yanowami tel que: 1I'a montré J. Chiappino (1994).
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qm est |"équivalent du mot noreshi que I'on peut traduire par double,
image matérialisée (la :photographie est ainsi désignée), signifie
aussi 1'apparence. Classés selon leurs caracteres physiques et leurs
personnalités, les hommes ont des noreshi plus diversifiés. Le jaguar,
le coati, diverses espices de singes sont aussi des noreshi masculins.
Les Yanowami prudents sont tous des mahekirimi, des aigles. Tandis que
les Yanowami waitheri, combatifs et téméraires, c’est-d-dire ceux
qui lancent leurs fléches sur I'ennemi et n'hésitent pas & frapper lors des
conflits interalliés, sont des jaguars, des coatis, des guépes, des fourmis vingt
quatre . . L'analogon de-celui qui a de longs bras est un singe-araignée,
de celui qm est “large” et fort, un jaguar ou un aigle ; les hommes “courts”,
petits, sont des toucans ou des singes hurleurs.

Pourtant a bien y regarder il ne s’agit pas 1a d’espéces animales com-
munes, ces animaux sont plus grands, invisibles ; ils vivent au bord de
I’cau, dans de grands arbres situés dans les parages d’une chute d’eau,
certains chassent le jour, d’autres la nuit. Les emplacements propres a
recéler des noreshi sont tous les lieux-dits un peu fantastiques de la forét :
les chutes chaotiques, les paysages uniques comme les marécages, les
lagunes profondes, tous: des endroits inquiétants et dangereux que les
Yanowami craignent d’approcher.

Naissance et cycle de vie des noreshi

Durant la grossesse et aprés la naissance, le double animal de I’enfant de
sexe masculin (parfois également féminin, selon les versions) est un petit
lézard appelé téimariwé. Tandis que le petit gargon va garder ce double
transitoire jusqu'a ce qu’il grandisse, le double de la petite fille se
transforme rapidement én h&hdmi. Son double a une croissance physique
raplde, identique A celle des chiens et, se développe de maniére parallele 2
la croissance de la petite fille ; quand elle a ses premiéres menstrues, son
double est également réglé quand elle devient enceinte, son double fait de
méme. La vie, la croissance et la maturité physique du double animal
féminin sont donc dans une relation de synchrome avec celles de son
analogon humain.

Par contre, le j Jeune gargon conserve plus longtemps son double initial
car son noreshi n'est en fait pas congu au moment de la naissance. C’est
seulement 2 I'époque ot il entre dans 1'dge de la puberté qu'un norami,
un aigle, va pondre un oeuf dans un nid situé sur la cime d'un grand arbre.
Tant que I'ocuf est dans le nid, le gargon n’a pas encore, d’une certaine
manidre, de norami, il faut attendre le moment od cet oeuf éclét.
Puis I’aiglon va grandir jusqu'a parvenir 2 1'ge adulte. En réalité, la matu-
ration du double suit l]a méme séquence que la progression du nombre
d’enfants de I'individu. Ainsi I'éclosion de I'oeuf se fait-clle & 1'occasion
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de la venue au monde du’premier enfant ; au second, correspond
la sortie du duvet et des premieres plumes ; au troisi¢me, ses plu-
mes ont poussé et il commence 2 voler, etc., et il devient adulte au quatrieme
enfant. Alors seulement le norami de I'homme a grandi et atteint I"age
adulte. :

On note une premiére opposition haut/bas dans le complexe des doubles.
Les doubles masculins sont dés oiseaux et ils volent, ils sont liés 2 la cime
des arbres ; quand ce sont:des animaux terrestres, ils sont capables
de grimper et de se déplacer dans les arbres. Les doubles féminins sont
terrestres et aiment nager dans 1'eau. Cette distinction est clairement
exprimée par les informateurs:: le niveau vertical est aux hommes ce que le
niveau horizontal est aux femmes. On peut donc en conclure que ces
espaces sont symboliquement marqués selon les sexes dans 1'univers. Pour
comprendre ce marquage, je pense qu’il faut prendre en compte 1'analogie
établie entre les humains et leurs doubles animaux, autrement dit, les traits
de caractére retenus pour chacun des sexes dans leurs rapport avec leurs
doubles respectifs. D’un c6té; les fernmes sont montrées comme des étres
agressifs, aboyants et préts A mordre dés que 1’on s'approche de leur
pragéniture (modele du chien sylvestre dont la femelle est réputée d'une
agressivité particuliérement redoutable) ; de I'autre, les hommes ont
des aigles difficiles 2 atteindre car ils volent haut dans le ciel, ce qui, traduit
en termes de préservation de soi, qualifie des &tres pusillanimes. Les
hommes téméraires, c'est-a-dire, ceux qui osent s'aventurer dans des
espaces risqués, sont des jaguars ou des coatis, précisément des animaux
qui vivent au sol ol ils sont en théorie plus exposés. Toutefois, combatifs
et .trés rusés, ils sont aussi doués de la capacité de se déplacer dans les
arbres. :

. Cette opposition a de quoi surprendre. Elle inverse en effet la polarité
sexuée, précédemment exposée, des caracteres dans le cadre de laquelle
les hommes étaient du c6té de I'agressivité et de la témérité, les femmes
du cbté de la crainte et de la honte. Or elle renvoie A un tout autre aspect
de la conception du monde des Yanowami dans le contexte duquel
les femmes sont mises en avant, faisant en principe moins 1'objet d'atta-
ques, tandis que les hommes évitent de s'exposer a I’extérieur : cela corres-
pond trés exactement 2 la position de I'un et I'autre sexe dans le foyer
et I'habitation®. Symétriquement et inversement, par un effet de renverse-

35. Dans le foyer, I'épouse suspend son hamac au fond de la maison (dans le
shika, le fond), autrement dit, au plus loin de 1'espace public communautaire situé
au centre. Ce faisant, ¢lle se trouve en bordure de I'espace externe de la maison,
celui qui se trouve prioritairement exposé aux dangers extéfieurs (guerriers,
sorciers, démons, bétes féroces). L'homme, en revanche, est en position “fefa”,
c'est-A-dire au premier plan par rapport 2 I'espace interne et & I'espace public que
représente la place centrale (fefa), mais au dernier par rapport 4 I'espace exteme.
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ment de perspective, les noreshi sont au plus loin de I'espace externe, de

I'univers, comme pour protéger les corps physiques des dangers externes

~ immédiats dans l'espace proche de I'environnement ou ils se meuvent
quotidiehnement pour vivre; produire, festoyer et guerroyer.

Cette projection en miroir dans I'espace du microcosme de la maison
yanowami, unité socio-politique locale, se retrouve bien d’ailleurs, quand
on les considare d'un point:de vue général et non plus particulier, dans la
conception englobante du systme des noreshi. Celle-ci souligne que les
groupes des doubles animaliers des humains sont dispersés dans la forét 2
I'image des maisons yanowami. En définitive, ks noreshi, répliques
corporelles animales des individus dans le cosmos, offrent la matidre 2
penser les corps individuels comme un collectif* ; ils sont I'occasion de
penser. ce collectif, distinct et identifié, comme la réplique des autres
collectifs indistincts et inconnus. Ils permettent de concevoir un certain
degré d'indivision cosmique des autrs Yanowami, la représentation
spéculaire des individus et des unités locales comme collectifs étant le
moyen d'une projection macrocosmique de la société des humains?’. Com-
ment lier maintenant cette représentation 2 la problématique de départ, si
ce n'est par le fait que le corps individuel est bien.2 la merci d’autrui et
vice versa ? Cela justifie ‘du méme coup la relation d’interdépendance,
d’aliénation et donc d'échange — amical et/ou hostile — avec les autres
Yanowami. .

L asynchmme dans la:maturation des doubles

La seconde opposition : repérablc dans le cornplcxc des doubles
est I’asymétrie selon les sexes dans le cycle de vie des noreshi. Cette
asymétrie apparait dans les mécanismes de reproduction comme dans ceux
de la croissance et de la maturation physique. Différent I'engendrement,
la vie prénatale, la naissance et le développement physique du double
masculin. C’est aussi une; -maniére de disjoindre la naissance biologique
réelle d'un homme par rapport & l'élément féminin — sa mére -,
une fagon de I'éloigner du temps de son enfantement par une femme.
Ce décalage dans le temps équivaut pour I'étre masculin 2 se mettre
en quelque sorte lui-méme au monde lorsqu’il atteint 1'ige de sa propre

36. Ce qui est A metire en tapport avec le fait que c’est la corésidence qui a le
caractére de “corporate group” chez les Yanomami.

37. Ce niveau comrespondrait au degré d'inclusion supérieur de leur groupe comme
éant représentatif d'un tout; A la représentation “tribale™ que les Yanowami ont
d’cux-mémes (Alés 1990a: 95-96). Remarquons toutefois que dans ce cadre
I'identité se construit par rapport 3 une altérité qui reste interne A 1a société.
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période de fécondité (mue pubertaire), puis de procréation (premier enfant,
deuxieme enfant etc.). Les enfants font “naitre” le pére, engen-
drent son développement physique et achévent sa maturation physique.
Pour ainsi dire, c’est ’enfant qui permet la création du pere, puis-
que ’homme doit reproduire pour étre produit, puisqu’il doit créer pour
exister lui-méme. Constatons que ce faisant il tend 4 s’auto-reproduire.

Mais cette opération en présuppose une autre, qui nous per-
mettra de faire le lien avec ce qui suit. Le décalage dans le cycle de
vie entre I'homme et la fermme, ralentissement pour 1'un, accélération
pour I'autre, est une figure qui revient comme un leitmoriv 2 travers
la symbolique des cycles de ‘vie différenciés de I'un et I'autre sexe.
Nous I’avons précédemment introduit 2 propos de I'opposition sexuée
symbolisée par la croissance rapidement productive du bananier et la
croissance lente et tardivement productive du palmier ; nous I'avons
également repéré 2 travers le décalage dans la durée des proscriptions
alimentaires des gibiers dangereux. L’homme alors ne serait pas tant dans
une dynamique d’auto-production que dans une dynamique d’auto-repro-
duction.

C’est la dissociation de la. 'complémentarité des sexes dans le proces-
sus de reproduction qui est ainsi réalisée ; elle permet de fonder
la représentation de la procréation des hommes par les hommes, des femmes
par les femmes, sans nécessité d'un partenaire hétérosexué. A ce point
de I'analyse, on peut supposer que le probleme de fond est celui
d’une impossibilité & penser que les hommes puissent produire des femmes,
étres sous-valorisés : cela autorise une rationalisation du type de celle
de la domination du pufi de la femme sur celui de I'’homme dans
I’acte sexuel pour étayer, comme nous I'avons vu plus haut, la création du
genre féminin. Mais créer une femme est-ce une impossibilité & penser
lorsqu’on est homme, ou une volonté de dédoublement des capacités
de reproduction de I’homme au travers du dédoublement de son cycle de
vie? :

Pourquoi les Yanowami ont-ils des filles ?

La véritable question® ne serait-elle pas celle-ci : L’homme fait le corps
des enfants, il congoit les gargons, mais il doit passer par une femme pour
cela, comment dés lors s’approprier totalement les corps fabriqués si la
femme est incontournable 7 Comment les enfants vont-ils lui appartenir?

Les hommes s’ approprient les corps des enfants en contrlant la repro-
duction de plusieurs maniéres. Nous avons vu qu’ils maitrisaient les flux

38, Cette question présente u_lﬁ'caractérc relativement universel, mais le travail
compatatif qui serail nécessaire pour en traiter déborde le cadre du présent articie.
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de sang féminins par le spcnne et par les gibiers qu'ils donnent A manger 2
la femme ; en outre, ils dgminent  la fois symboliquement et réellement
leurs fmmltés de fécondité par I'intermédiaire des homicides et par le biais
du rite de réclusion des premidres régles.

Ils fabriquent le corps des enfants A 1’aide du liquide séminal ; la femme
est un contenant, elle n'est pas active, elle est sans puissance, sans pufi car
celui-ci est souillé par la substance masculine dans 1’acte sexuel : elle n'a
donc pas un pufi compatible avec une forte activité cynégétique, domaine
réservé & 'homme qui la nourrit, elle-m&me et son enfant, griice A ses
chasses. Par I'intermédiaire du sperme passent également les esprits propres
. & faire expulser au moyen du sang de parturition les eaux intra-utérines.

Enfin, les enfants appartiennent A ’homme, et non 2 la femme, car il
alimente 1'épouse et I'enfant, notamment pendant la procréation et pen-
dant ]a lactation, mais surtout du fait qu’il nourrit sa conjointe depuis qu'elle
est toute petite. Le gendre. peut réserver sa femme das sa naissance, il doit
aux parents de I'épouse des prestations matrimoniales de longue durée :
clies durent en fait toute la vie, et perdurent méme aprés la mort.

Le mythe de référence qui rend compte de 1a fagon dont les Yanowami
acquiérent leurs femmes est celui qui narre comment le démiurge Omawe
a attrapé dans la riviere l4 fille d' Anaconda, le démon des eaux, et lui a fait
I’amour sur la berge. Depuis, les Yanowami savent qu'il faut s’accoupler
sans faire de bruit. S$'enclenche corrélativement pour Omawe tout le cycle
des rapports — tendus ~ de dépendance vis-a-vis:des beaux-parents Son

beau-pére est le Maitre de I'horticulture et c’est hu qm a donné toutes les
nourritures cultivées aux. Yanowami.

Le beau-pere posséde donc les nourritures cultivées, tandis que le
gendrc yanowami dépose chez les beaux-parents, dans le cadre de son ser-
vice marital, des dons de nourritures sauvages, camées et végétales. On dit
de ces dons alimentaires.qu’ils iyamai, “nourrissent” sa future femme, qu’ils
la“patamai”, 1a “font gmndlr" Or c'est le service marital effectué au profit
de ses beaux-parents qui confére au gendre ses droits sur son épouse et,
non sculement sur celle-ci, mais également sur toute sa descendance.

"Si on analyse la symbolique du service matrimonial®, on peut dire que,
du fait que le mari fait grandu sa femme, la relation des époux est transmuée

39. Je ne peux développer dans le cadre de ce texte I'analyse des relations entre le
gendre et ses beaux-parents, ainsi que les apports substanticls de nourriture du
gendre 2 ses beaux-parents et 3 son épouse, theme que j'ai présenté par ailleurs et
sur quucl jc reviendrai. Je désigne plus loin cette sphire de relations par
I"expression “atome d'alliance”, entendant par 13, de maniére analoglquch I"“atome
de parenté” analysé par C. Lévi-Strauss (1968, 1973), les relations qui sétablissent
entre un pre, une mere, leur fille et son époux, autrement dit, entre un beau-pere,
une belle-mére, leur gendre et son épouse.
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en une relation de type Pére/F:Ile Pour étre bref, il y a transmission d’un
droit d'usage du Beau-pére au Gendre, relation transcendée par la relation
Beau-Frére/Beau-Frére. Mais que réalise par 12 I'’homme yanowami, qui
travajlle de nombreuses années dans I’attente qu’une épouse bien plus jeune
soit d’dge pubile, si ce n’est un décalage temporel, une désynchronisation
des destins féminins et masculins ?

Si I'on se tourne 2 nouveau vers la mythologie, on découvre un mythe
qui explique I’apparition des femmes, la premiére grossesse féminine et, 3
partir de 13, la reproduction des Yanowami®. Au départ, il n'y avait que
deux hommes ; les femmes n’existaient pas. Ces hommes copulaient alors
entre les ortcds si pien que le: mollet de I'un d’eux fQt enceint. Une fille
naqli‘x‘t de ’explosion du mollet. Celui qui I’avait mise au monde attendit
qu’clle devienne pubere, ce qui fut trés rapide, et il I’épousa. Dans le cadre
de cette union, la jeune femme devint promptement enceinte et mit au
monde une fille, que le pére danna a son partenaire, pour qu’il puisse 2 son
tour avoir une femme. C’est ainsi que les Yanowami se sont mulhphés
Celui-qui obtenait une femmc, 1'engrossait ; quand une fille voyait le jour,
il ]a donnait & celui qui n'en avait pas.

Que nous disait d’autre 1'asynchronie constatée dans les destins
masculins et féminins au travers de la théorie des doubles animaux ? Que
voulait nous signaler la lenteur du cycle de vie, tardivement productif, de
I’homme par rapport au cycle ultra-rapide, immédiatement productif, de la
femme exprimée dans la métaphore du bananier et du palmier au sein du
jardin ? Et, si I’on se souvient, que nous signifiait le décalage de la durée
des interdits alimentaires des gibiers “dangereux” liés aux interdits de la
sexualité 7 Le travail symboligue de la société nous raméne toujours 2 une
méme figure : griice au décalage temporel inscrit avec insistance dans la
construction symbolique des genres, I’homme se trouve en position
d’épouser sa fille. I peut par 12 étre en 4ge de procréer quand il a déja eu
quatre enfants et, en quelque sorte, il devient nubile quand ses filles
parviennent également en fgé de se marier.

Peut-on dés lors &tre surpris par le fait que des hommes d’age mfir, déja
mariés avec une ou plusieurs:femmes ayant accompli la majeure partie de
leur séquence reproductive;” prennent A nouveau une petite fille pour
épouse ? Ils peuvent se rendre alors chez ses parents accomplir une forme
de service marital, tandis’que les premiéres conjointes vivent plus
indépendamment, retournant souvent, en compagnie de leurs enfants,
habiter avec leurs parents et/ou leurs fréres. D’une manitre générale, les
gargons se marient beaucoup plus tard que les filles. Ils doivent - pour le
moins — avoir atteint 1’ge adulte, contrairement aux filles qui, en principe,
sont nubiles A 1’annonce de la puberté mais, en pratique, sont promises et

40. Cf. les récits relevés par J. Lizot (1975: 13).
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donc “nourries” par un époux bien avant celle<ci. Un écart conséquent,
méme lors du premier mariage, est ainsi creusé entre un mari et son épouse.
1l arrive en outre que des hommes demandent une femme alors qu’elle
n'est 8gée que de deux ou trois ans seulement. Parfois certains vont méme
jusqu’a réserver pour épouse 1'enfant d’une femme enceinte dans le cas od
il s’agirait d’une fille.

Le mythe du mollet epceint est également cohérent avec la symbolique
de 'atome d'alliance. Comme dans le mythe od I'homme fait naitre une
fille et s"unit a elle, le gendre “épouse" une “fille” en se substituant au
pere. C’est donc, non une soeur, mais une fille qu'il doit rendre, de méme
qu’il a pris une fille 2 un autre homme. Le mythe énonce bien cette régle de
faire une fille - ce que le gendre réalise au travers des beaux-parents
auxquels il se substitue-, de la faire grandir vite — comme le gendre “nourrit”
son épouse, la “fait grandir’-, puis de 1'épouser pour faire des enfants,
obligation étant faite de doaner ses filles aux hommes qui n’ont pas de
femmes, et ce de maniére A ce que les Yanowami se multiplient*'. Ce mythe
éclaire du méme coup la relation 2 plaisanterie des beaux-fréres, faite de
rires et d’érotisme symbolique homosexuel. Il énonce la rRgle de partage
des femmes entre les hommes au travers de la reproduction. Le gendre ne
peut pas en effet refuser de donner ses filles aux hommes, avec lesquels il
entretient des relations amicales, qui les lui demandent.

Par 12 méme, ce mythe annonce la solidarité masculine entre alliés au
détriment de la fille, terme d’une dette infinie sur laquelle se fonde I'ordre
masculin de la société pour contrdler la sexualité des femmes et leur circu-
lation. Les pares ne peuyent défendre aux hommes d’"attraper” leurs filles
quand ces demiers sont en droit de les prendre pour épouse. Ils
n'interviennent pas, y compris lorsque celles—ci s'y refusent, comme ils
vont les rechercher lorsqu’elles s’enfuient avec un dutre homme afin de les
rendre 2 leurs gendres: L’homme qui désire garder une femme mariée
entraine le désordre social : les conflits yanowami s’ancrent directement
dans cette problématiqlic, ils se nouent quand I'homme et/ou la femme
transgressent la loi de Iéchange ou l'ordre masculin du partage des
femmes®.

41. Le modele stmcturel, sur le plan mythologique, est celui d'une “succession
positionnelle™ telle que le'modele formel en a &€ dégagé par E. Leach (1982) dans
son remarquable essai, qui a suggéré le titre de ce texte, intitulé “Why have Moise
a sister 7". La succession de positions est basée ici sur un inceste pére/fille ~ on
vicillit la fille plus rapidement, on rajeunit le pére.

42. En effet, nombre de conflits sont soulevés A propos des femmes, ils renvoient
généralement 2 la tmnsgress:on. par des membres de groupes alliés, d'un droit
matrimonial en exercice. Iis provoquent des affrontements qui entrainent la
fission dans une maison commune ou une distanciation entre des maisons voisines,
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Au terme de cette errance dans le dédale des représentations yanowami
sur Ic corps et sur la différence des genres, la femme apparait bien toujours
dans une position de reproductrice, elle est pour I'homme le moyen de
faire des enfants. L’ensemble des conceptions de la reproduction que nous
avons successivement exarninées fait appel A la complémentarité des sexes :
la fécondité est en derniére a.nalyse féminine et la fécondation est mascu-
line méme si le corps organique, le genre, les caractdres physiques et
psychiques correspondent quant 2 eux a une reproduction homosexuée.
Mais chacun de ces principes; d’un point de vue idéologique, est englobé
au sein d'une hiérarchie suivant un principe de domination masculine. La
complémentarité des sexes apparait alors comme nécessaire pour créer la
valeur. Elle fige la différence des sexes et c’est & cette condition, et 2 cette
condition seulement, que peut s’établir une hiérarchie de valeurs au sens
o I'entend Lonis Dumont (1983).

Les théories du double animal des individus reflétent plusieurs
préoccupations ; les doubles ne peuvent se comprendre que dans le cadre
d’une polysémie fonctionnelle. Ainsi le ralentissement, de méme que le
dédoublement de la vie de I'homme deviennent-ils des instruments majeurs
du pouvou des homnmes et du contrble des femmes, analogues dans ce cas
aux initiations viriles chez l€s Baruya. Que la culture yanowami souligne
I'asynchronie des destins de ]’un et I'autre sexe retient en effet particuli-
erement 1'attention, surtout par la maniére extrémement sophistiquée dont
elle construit ce décalage temporel et par la fagon dont elle I’ utilise. Or on
a souvent attribué la différence d’'age entre les époux a un déficit de
I'élément féminin ou encore. 3 des pratiques telles que la polygynie qui
gréverait le nombre de femmes disponibles pour une génération,
contraignant les hommes 3 demeurer célibataires et A contracter une union
avec une partenaire considérablement plus jeune qu'eux. Je souhaite avoir
montré ici qu'elle ne reléve pas de I'ordre de la nécessité : le mariage avec
de toutes jeunes fillettes, méme s’il signifie une attente de longue durée
pour sa consommation, loin d’étre une contrairite obéissant a des facteurs
d’ordre démographique, est bien avant tout une préférence qui repose sur
tout un appareil symbolique. Le décalage de génération qui est opéré entre

voire une guerre — 2 la condition qu’une mort intervienne dans un des camps.
Notons toutefeis que les conflits suscités par I'enlévemnent d'unc femme mariée
sont en principe réglés par des combats réguliers, qui se déroulent donc entre
communautés amics et n'ont pas pour objet de provoquer la mort des participants.
Ii faut distinguer ces conflits, ‘et leur régiement, des raids de guemre proprement
dits, qui, contraircment aux théses suggérées par Chagnon, n’ont pas pour objectif
le rapt de femmes. Les affrontements belliqueux ont -pour but d'exécuter une ven-
geance en réponsc A des pertes humaines subies par un groupe (qu'elles soient
attribuées A des pratiques ouvertes ou 3 des pratiques occultes) et sont effectués
contre des communautés — defacto — ennemies (cf. Alés 1984).
¥
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les époux oriente de facto la valence des sexes, il revient a positionner la
femine en tant que “file” par rapport & son mari. Ainsi s¢ trouve une
nouvelle fois illustré ce que permettent la non-équivalence des femmes et
la subsumption des capacités féminines de procréation, c’est-a-dire,
P’occasion qu’elles offrent de créer des solidarités masculines et plus
généralement 1’ordre so¢ial. :
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