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Cette prophétie apocalyptique se construit a partir du retournement pros­
pectif de plusieurs mythes yanomami qui associent la chute du « ciel des pre­
miers temps » (devenu la terre actuelle) a la mort des grands chamanes ances­
trawc, leurs esprits auxiliaires « orphelins », rendus ivres de fureur par ce deuil, 
l'ayant découpé avec leurs armes surnaturelles jusqu'a ce qu'il cede sous son 
poids (Wilbert & Simoneau, eds., 1990 : 35-36). Une nouvelle vengeance des 
esprits chamaniques, décuplée par l'anéantissement des chamanes, menace de 
provoquer, cette fois, un cataclysme qui mettra fin a l'humanité actuelle : 

Mes esprits chamaniques me disent : « Ne soyez pas anxieux, nous vous vengerons ! 
Nous b,riserons le ciel et tous mourront ! » Si tous les Yanomami disparaissent , ils 
découperont le ciel qui tombera. Alors les blancs - les orpailleurs, le gouvernement, 
l'armée - dispara1tront aussi ! C'est déja arrivé, le ciel est tombé aux premiers temps. 
Les gens qui vivaient a cette époque ont disparu et nous sommes venus a leur place. 

La continuité du chamanisme est l'unique moyen d'éviter la chute du ciel : 
seuls les esprits des chamanes vivants peuvent retenir la violence de ceux des 
chamanes morts (ibid. : 45-46). Le chamanisme, légué par Omame, est un savoir 
stratégique voué a déjouer les pouvoirs entropiques de l' altérité cosmologique 
et sociale ; il s'efforce, a cette fin, de socialiser certains de ces pouvoirs sous 
la forme d'entités auxiliaires en une sorte d'homéopathie symbolique généra­
lisée39. Sa mise en échec ne peut que renvoyer la société et l'univers au chaos 
pré-humain. L'effondrement du cosmos sous le coup des esprits chamaniques 
sans maltres qu'évoque Davi assigne cette entropie a l'exces de puissance pré­
datrice de l'altérité blanche4º. La ruée vers l'or représente ainsi, au sein de la 
foret et de l'univers, une irruption de forces destructrices si incontrolables qu'elles 
ne peuvent se voir référées qu'a la mémoire mythique des transformations erra­
tiques des ancetres animaux (d'ou, peut-etre, la dénomination chamanique des 
mineurs : « pécaris » et « tatous géants surnaturels » ). 

Cette symbolisation est caractéristique d'une conception indigene de l'histoire 
qui envisage le changement plus sous le jour de métamorphoses radicales que 
d'une mutation progressive41 • Interprétation traumatique qui se présente ici sous 
l'aspect d'un renversement eschatologique dans lequel la genese se reproduit 
en menace d'apocalypse. Pris dans une relecture politique au futur antérieur, 
le mythe de la chute du ciel voit ainsi rabattre l'autorité de sa symbolique fon­
datrice dans un projet de résistance ethnique qui prend la forme d'une sorte 
de millénarisme de basse intensité. 

La Nature entre la proie et l'ombre 

Revenons, apres l'écologie chamanique de la frontiere miniere, a l'écolo­
gisation du discours ethnique et aux divergences culturelles sous-jacentes a la 
(tres efficace) alliance entre environnementalistes et peuples autochtones qui 
domine la scene amazonienne depuis quelques années. Divergences sur l'évaluation 



364 BRUCE ALBERT 

desquelles les Indiens me semblent plus lucides que les écologistes. Les réflexions 
de Davi sur la Nature (natureza), l'Environnement (meio ambiente) et l'écologie 
(ecologia) serviront de base a cette ethnographie comparative. 

lndiens naturalistes et Nature productive 

Plusieurs anthropologues amazonistes ont, au cours des années 80, dit leur 
inconfort devant l'idéologie envahissante qui représente les sociétés amérindiennes 
comme des « populations » en continuité parf aite avec leur environnement dont 
les membres, écologistes spontanés, doivent etre « préservés » pour etre les déten­
teurs de savoirs naturels hors du commun42. On sait que cette image jouit d'une 
lar ge audience, qui va des anthropologues tenants de l 'ethno-écologie aux labo­
ratoires pharmaceutiques amateurs de biodiversité ( comme Shaman Pharma­
ceuticals Inc.), en passant par le grand public écologiste. Ces auteurs ont remar­
quablement démontré en quoi cette « naturalisation » positive des lndiens n'est 
que l'image inverse de la naturalisation négative qui en fait, pour un autre 
« public » - celui des technocrates et de la frontiere régionale -, au mieux 
des égarés de la préhistoire voués a l'extinction, au pire des sauvages bestiaux 
faisant obstacle au « Progres » (Viveiros de Castro & Andrade 1990 : 67). Ils 
ont également f ort bien retracé les péripéties historiques de ce passage « de 
l'Indien naturalisé a l'lndien naturaliste »(Descola 1985). D'autres commencent 
a analyser les enjeux macro-économiques qui traversent ces images, notamment 
l'antagonisme entre frontiere énergétique et frontiere bio-technologique dans 
les modeles de développement amazonien (Becker 1990). 

Ce double visage du Wild man, édénique ou bestial, qui date du Moyen 
Age (White 1978, chap. 7), renvoie directement a l'histoire de notre invention 
de la Nature. La domination progressive du christianisme en Occident est a 
la source, dans nos représentations culturelles, de l'objectivation de la Nature 
comme un domaine coupé de l'humanité et soumis a son empire (White 1967). 
Cet anthropocentrisme absolu a trouvé son couronnement, via le cartésianisme, 
dans le triomphe, a partir du xv1ne siecle, de l'idée d'une Nature devenue poten­
tiel de forces productives assigné a une exploitation aveugle43. Nature de l'éco­
nomie politique que le discours techno-scientifique authentifie en tant que« lois », 
« pouvoirs » et « énergies » quantifiables mais qui, paradoxalement, ne tient 
son effet de réalité que de transcender et d'excéder ce dispositif d'objectivation 
(sous peine de s'y abolir). C'est cette conception de la Nature comme príncipe 
de réalité transcendant, a la fois domesticable et irréductible, qui sous-tend l'ambi­
valence des valeurs que nous lui associons : bonne nature civilisée (vs. mau­
vaise nature sauvage) pour les uns ; décor inerte de la production (vs. essence 
retrouvée de la totalité) pour les autres44. C'est a ce théatre d'ombres que se 
trouvent convoqués les lndiens d 'Amazonie, sempiternellement condamnés a 
y figurer les avatars d' Homo natura/is. 
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La Nature et sa traduction 

Des lors qu'ils entrent dans l'arene politique interethnique, les Indiens doivent 
done se débattre, non sans perplexité, avec ce double langage sur la Nature 
de leurs interlocuteurs blancs. 11 n'est aujourd'hui pour eux de discours poli­
tique plus efficace que dans ce registre, réfutant la négation productiviste de 
leurs adversaires tout en s'efforcant de traduire leur altérité dans l'écologisme 
de leurs supporters (valorisant, a défaut d'etre culturellement acceptable). Mais, 
au f ond, quelque cho se ne cesse de rebuter les lndiens dans ces deux discours 
sur la Nature, qui tient a leurs prémisses communes. Exploitation ou préserva­
tion renvoient en effet au meme présupposé d'une Nature-objet, réifiée en ins­
tance coupée de l'humanité et soumise a ses desseins. Or, cette césure et cet 
anthropocentrisme sont on ne peut plus étrangers aux conceptions des sociétés 
amazoniennes, qui f ont du cosmos une totalité social e régie par un complexe 
systeme d'échanges symboliques entre sujets humains et non humains, dont 
le chamanisme est la pierre de touche. 

Davi ne cesse ainsi de s'insurger contre la vision blanche d'une foret inerte, 
« créée sans raison et posée la, silencieuse ». Cet achoppement culturel tra­
vaille constamment la trame sémantique de son discours. On a pu en constater 
l'effet dans sa traduction de notions yanomami en portugais, qu'il ajuste aux 
termes de la communication interethnique en les soumettant a des contractions 
sémantiques drastiques (ainsi celle d'urihi espace socio-cosmologique devenu 
formation végétale et/ ou catégorie juridique). On le constatera encore en s'atta­
chant a la démarche inverse : sa tentative, par dilatation polysémique, de don­
ner des équivalents yanomami a la catégorie de « nature ». 

Le plus courant est celui d'urihi, la « terre-foret », dans son acception 
d 'espace nourricier ; le champ sémantique attaché a cette notion englobant cepen­
dánt un registre métaphysique complexe. La Nature, c'est ici surtout urihiri, 
l' « image surnaturelle » de la foret, qui en fait une entité vivante (mise a mort 
par la déforestation) dotée d'un « souffle vital »et d'un « principe de fécondité » 
d'origine mythique. Cette Nature est l'habitat des esprits chamaniques créés 
par Omame, qui en sont les gardiens. C'est enfin, dans un contexte cosmo­
logique plus vaste, le pouvoir de l' axis mundi métallique (booshike) érigé par 
Omame ; pouvoir qui, sous forme d'arme chamanique, esta l'origine d 'un vent 
puissant qui chasse les épidémies/ pollutions. Des expressions comme poder da 
natureza ou preserva9ao da natureza traduisent, dans ce contexte, la notion 
de « métal de la nature » (a natureza boo e shi) associée aux esprits chama­
niques de la foret (urihinari), du ciel (hutukarari) et du vent (yariborari). 11 
arrive meme que la Nature soit identifiée a Omame lui-meme comme une sorte 
d'essence fondatrice (comme « vraie 'nature' » , « vrai centre »). ldentification 
que l'on retrouve ici dans une formulation de l'incompatibilité entre Nature­
objet et « nature » cosmologique (de nouveau renvoyée a l'opposition entre 
chamanisme et écriture) : 
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Omame parle ainsi : « Ne détruisez pas l'endroit ou habitent mes gendres [les Yano­
mami] et mes esprits chamaniques ! » C'est ainsi que la 'nature' parle aux blancs, 
mais ils ne comprennent pas. Ils sont sourds et ignorants. Leur pensée est pleine de 
vertige. lis regardent leurs 'peaux/écorces a images' [papier imprimé, utube sikél, 
ils y voient d'autres choses : le dessin écrit des choses souterraines qu'ils désirent, 
le métal, l'or. Et ils pensent avec satisfaction qu'ils sont intelligents. 

L 'environnement revisité 

Si Davi s'efforce de se conformer a l'usage de la notion de « nature » afin 
d'inscrire son écologie cosmologique dans le lit de Procuste de l'écologie poli­
tique, il n'en est pas de meme avec celle d'« environnement » (meio ambiente). 
Ce terme, issu du discours écologiste, hante également la rhétorique techno­
cratique gouvernementale. La tentative de démembrement des terres yanomami 
menée au cours des années 80 par les militaires brésiliens l'a ainsi été au nom 
de la préservation de l'environnement (Albert 1992a). Cette association a l'idée 
de démembrement et la polysémie du mot portugais meio ( « milieu, demi » ), 
qui connote également la partition, font que Davi voit dans la notion d' « envi­
ronnement » un synonyme de « foret/ nature divisée », de « foret/nature rési­
duelle » (urihi shee heai wi) : 

Nous, nous n'utilisons pas la parole « environnement » [meio ambiente]. On dit seu­
lement que l'on veut protéger la foret entiere. « Environnement », c'est la parole 
d'autres gens, c'est une parole des blancs. Ce que vous nommez l'« environnement », 
c'est ce qui reste de ce que vous avez détruit. 

Le concept d' « environnement » présuppose le point de vue d'un sujet : l'éco­
nomie industrielle mondiale. 11 présuppose également l'idée d'une Nature en 
voie de collapsus productif et dont les ressources et les espaces menacés sont 
justiciables d'un controle gestionnaire « éclairé »45. L'Environnement est done 
bien, comme le pressent Davi, une Nature en liquidation, recyclée par l'éco­
nomie politique sous la forme d'un patchwork d'ersatz et d' « unités de conser­
vation » : espaces verts, pares naturels et réserves de biodiversité, objets d'ani­
mation, de tourisme et de management écologique46. Par l'obliquité culturelle 
de sa lecture chamanique, et avec une grande sagacité ethnographique, il met 
cette logique post-industrielle a nu dans sa radicalisation des présupposés anthro­
pocentriques de l'idée de « nature ». La connotation de résidualité qu'il y sou- · 
ligne, parce qu'elle constitue une surenchere dans l'ethnocentrisme qu'il tentait 
précisément de contourner par ses traductions polyphoniques de natureza, 
constitue pour lui un point limite de compatibilité culturelle. Limite au dela 
de laquelle l'interculturalité politique du discours écologique ne peut, du point 
de vue yanomami, etre maintenue. 
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Chamanisme et écologisme 

Notre f étichisation économique de la Nature comme instan ce exclue ne nous 
laisse le choix qu'entre la prédation aveugle, l'utopie fusionnelle ou son moyen 
terme « post-moderne », l'écologie gestionnaire. A la fois contre, et a partir de 
cette trame symbolique, Davi plaide pour une chamanisation de l'écologisme, 
qu 'il no mm e urihi noamatime thea « les paro les pour protéger la f oret » ou eco­
/ogia thea « les paro les de l 'écologie ». 11 voit dans le surgissement et la propa­
gation de ce nouveau discours une prise de conscience qu'il attribue a la sagesse 
créative d'un blanc anonyme, finalement ouvert a l'enseignement d'Omame, et 
qu'il associe parfois au leader seringueiro assassiné, Chico Mendes. 11 désigne 
ainsi les« gens de l'écologie » (ecologiatheribe) comme les« gendres »,le« sang » 
d'Omame. Mais, malgré ce rapprochement, il ne manque pas, la encore, de rele­
ver la dimension de résidualité et de rétrospection qui sous-tend cette invention 
de l' « écologie ». 

Les gens de l'é~ologie ont créé ces paroles. Elles sont devenues les paroles de la foret. 
Ils l'ont fait car leur foret a disparu. 

Davi relate qu'ignorant les « paroles de l'écologie », inconnues des anciens 
et« révélées brusquement »par les blancs, il les a néanmoins « entendues rapi­
dement »en assistant a la destruction de la foret par les chercheurs d'or47. C'est 
ainsi, ajoute-t-il, qu'il s'est mis a« penser droit »et que, pour la premiere fois, 
la voix des Yanomami a pu etre entendue par les blancs : 

Au début les paroles de l'écologie n'existaient pas. Aujourd'hui elles se sont révélées 
et, a cause de cela, les paroles yanomami se sont aussi révélées [ ... ] Ces paroles se sont 
propagées partout ! Aujourd'hui les paroles yanomami ne sont plus cachées. Aupara­
vant, vous, les blancs lointains, vous ne nous connaissiez pas. Nous étions cachés comme 
des tortues sur le sol de la foret. C'est dans cet état que les blancs d'ici nous mainte­
naient. Mais vous, vous m'avez dit souvent que je parlais avec sagesse, alors j'ai aussi 
révélé mes paroles. Je suis devenu avisé a mon tour. J'étais ignorant, mais apres avoir 
pris l'hallucinogene yakoana mon spectre a marché sous la conduite des esprits de la 
foret. J'ai vu la foret en train d'etre détruite. Alors j 'ai commencé a vouloir la protéger. 

Propos qui, loin d'indiquer que le discours écologiste soit devenu pour lui 
une rhétorique convenue, démontrent qu'il a trouvé la un médium de symboli­
sation interculturel adéquat a l'expression et a la validation d'un projet politique 
yanomami sur la scene nationale et internationale. Davi considere ainsi l'écolo­
gisme, avec intéret mais sans complaisance, comme un creuset discursif privilé­
gié pour l'invention de l'histoire immédiate de son groupe. C'est, a ses yeux, 
au meme titre que l'ethnicité, le lieu culturel d'une adaptation créative, sur le 
plan symbolique et poli tique, a un champ de forces interethniques qui ne laisse 
guere d'alternative. Sa conception del'« écologie » prend ainsi une configura­
tion spécifiquement yanomami par sa réf érence premiere aux esprits chamaniques 
shabiribe: 
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Avant nous ne pensions pas : « nous allons protéger la foret ! » Nous pensions que 
les esprits chamaniques shabiribe nous protégeaient ! Voila tout. Ce sont les shabi­
ribe qui possédaient les premiers l'écologie. Ils chassent les esprits maléfiques, empechent 
la pluie de tomber sans arret, font taire le tonnerre [ ... ] et lorsque le ciel menace 
de s'effondrer ce sont eux qui parlent l'écologie. Ils protegent le ciel quand il veut 
se transformer, lorsque le monde veut s'obscurcir. Ils sont l'écologie, alors ils l'en 
empechent. Nous possédions ces paroles depuis toujours mais vous, les blancs, vous 
avez inventé l'« écologie », puis ces paroles ont été dévoilées et propagées partout ! 

L'ecologia, ce sont les paroles du créateur des shabtribe, gardiens de la foret : 

Nous sommes des protecteurs de la foret. Nous ne voulons pas la détruire parce que 
les esprits chamaniques shabiribe l'habitent. L'écologie, ce sont les paroles d'Omame. 

Ce sont également leurs pouvoirs de régulation des forces cosmiques, capables 
aussi bien de prévenir l'effondrement des cieux que de chasser les épidémies­
fumées shawara de la foret. Davi qualifie ainsi de « pere de l'écologie » (eco­
logía hk) plusieurs shabi-ribe chargés de retenir la vofite céleste ou de « net­
toyer » la foret/univers. Malgré l'espace politique et l'annexion bienveillante 
que leur propose l' écologisme, les Y anomami ne cedent done en rien sur la 
djstance culturelle qu'ils opposent a son embarrassante parenté avec l'économie 
politique. 

Comme le souligne Wagner ((1975] 1981 : 143), « [the ecology activists] are 
as much 'conservative' as 'conservationists', for in making the distinction be­
tween man's artificial 'culture' and an innate and circumambient 'nature' the 
core of their 'message', they reassert this distinction and the ideology based 
upon it ». Et c'est avant tout face au modele de cette Nature-objet, aussi pré­
sent sous le discours protectionniste que sous le discours productiviste, que se 
construit la résistance des sociétés ou prévaut l'échange symbolique. Fétichisme 
de l'économie de la Nature contre fétichisme de la réciprocité cosmologique 
(Taussig 1980: 37-38, 127-129). Notre compréhension de l'altérité s'arrete la 
- aux Indiens naturalistes ; la négociation de leur différence aussi - a l'éco­
logie chamanique. 

Du discours politique indigene (suite et fin) 

Le discours politique de Davi trouve sa cohérence dans un double travail 
de reprise des coordonnées cosmologiques de sa tradition et de celles que lui 
imposent les idéologies indigénistes. L'exercice de cette intertextualité cultu­
relle s'opere au moyen de mécanismes symboliques et sémantiques spécifiques, 
qu 'on soulignera ici en guise de conclusion. 

11 est d 'abord notable que le contexte interethnique de ce discours induit 
une visée stratégique qui infléchit ses références cosmologiques dans une relec­
ture de légitimation. Cette relecture passe par un double balisage temporel - étio­
logique et eschatologique - qui prend appui sur la logique mythique pour tracer 
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le présent des enjeux de l'ethnicité (Tilkin-Gallois 1993). Certains épisodes 
mythiques font ainsi l'objet d'extensions rétrospectives qui posent, en les 
réinscrivant au temps des origines, les fondements de la résistance territoriale 
yanomami (interdit sur les métaux pathogenes). D'autres sont soumis a un 
renversement prospectif qui légitime cette résistance « a rebours » par l'image 
prophétique du cataclysme qu'elle déjoue (mort des chamanes et chute du ciel). 
La logique structurale de cette mythologie politique met en reuvre des opérations 
de corrélation, d'opposition et de dérivation on ne peut plus classiques de la 
« pensée sauvage ». 11 est cependant permis de penser que ces transformations 
ne se limiteront pasa ces simples réaménagements combinatoires. Cette mytho­
logie, ainsi tirée hors d'elle-meme, s'engage, par cette ouverture a l'histoire, 
sur la voie de changements prof onds dont il est encore trop tot pour déchiffrer 
les contours. Mais l'on sait que cet usage politique des mythes aboutit, sur 
le long terme, a la f ormation de genres narratif s ou la logique historique vient 
définitivement prendre le pas sur les regles et les objectifs de la pensée mythique 
(Lévi-Strauss 1984). 

Les contraintes qu'impose la politisation interculturelle des catégories cos­
mologiques produisent, en revanche, des processus de transf ormation beaucoup 
plus rapides. Processus qui affectent le champ sémantique des catégories mises 
en jeu da ns le « f rottement » discursif du contact, sur les deux versants (yano­
mami/portugais) de la traduction. Ces mutations visent a pallier les défauts 
d'homologie des catégories culturelles en présence a l'aide d'ajustements obtenus 
soit par contraction (comme dans le cas d'urihi devenue « foret »), soit par 
dilatation (comme dans celui de natureza devenue « cosmos »). Ces adapta­
tions linguistiques aboutissent parf ois a de véritables néologismes sémantiques, 
comme dans le cas de shawara (« épidémie », devenue poluirao) ou de mati­
hibe (« ornements de plumes/ossements funéraires », devenus mercadorias). Phé­
nomene qui vaut également en sens inverse (en portugais), dans le cas d'ecologia 
donné comme pouvoir de protection des esprits chamaniques shabiribe. 

Sahlins a remarquablement analysé ces processus de dérive sémantique (1981, 
1985)48, notant ce qu'ils pouvaient parfois devoir a la créativité de certains indi­
vidus d'exception (1989 : 43). Le discours de Davi rappelle qu'ils operent dans 
un horizon logique et stratégique de négociation interculturelle et touchent done 
autant les catégories indigenes que les catégories empruntées. Cette micro­
physique linguistique, instaurée par la communication et la politique inter­
ethniques, tend vers la production de formules de compromis sémantiques dont 
la dialectique contourne et réaffirme les incompatibilités symboliques en confron­
tation. Formules de compromis dans lesquelles la tradition vient gauchir les 
emprunts autant qu'elle se trouve elle-meme modifiée par ces influences (Babad­
zan 1982 : 276-279, 85-86). 

Le constat de cette interdépendance productive entre cosmologie et ethni­
cité délivre l'analyse des phénomenes d'innovation culturelle du manichéisme 
des antinomies qui, trop souvent, la stérilisent (assimilation et résistance, accultu­
ration et tradition, stratégie et authenticité, etc.). La créativité politique des 
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leaders de con ta et amazoniens renvoie a un es pace de relations et de réf érences 
constitutivement interethnique. Leur projet de reproduction culturelle et d'écriture 
symbolique de l'histoire en cours n'a de sens qu'au sein de cette nouvelle totalité 
et intertextualité sociales. Excellente invite, me semble-t-il, a repenser le substan­
tialisme sociologique qui nous fait trop souvent considérer les cultures et les 
sociétés amazoniennes comme des monades métaphysiques (a histoire dégéné­
rative) ou des satellites sociologiques de la frontiere (a histoire induite). 

ORSTOM, París - Université de París X-Nanterre 

NOTES 

• Je remercie Philippe Descola (EHESS), Patrick Menget (Université de Paris X - Nanterre) et Eduardo 
Viveiros de Castro (Museu Nacional, Rio de Janeiro) pour leur lecture critique d'une premiere ver­
sion de cet article. 

1. On nommait drogas do serillo un ensemble de stimulants, colorants, condiments, substances médi­
cinales, résines odoriférantes, graines oléagineuses ... Sur l'histoire de l' Amazonie brésilienne, 
ej. FARAGE 1991 ; HEMMING 1987 ; SANTOS 1980 ; SWEET 1974 ; WETNSTEIN 1983. 

2. Ouverture de réseaux routiers, construction d'ouvrages hydro-électriques, création de programmes 
de colonisation, attraction de grands investissements dans les secteurs minier, agro-pastoral et forestier ; 
ej. AUBERTIN & LÉNA, eds, 1986; BECKER 1982; CNRS (La 111) 1977 ; DAVIS 1977 ; MAHAR 1989 ; 
SCHMINK & Wooos, eds, 1984. 

3. . .. par l' Armée, les grandes entreprises publiques et privées (compagnies minieres, forestieres, hydro­
électriques, éleveurs), les petits agriculteurs, les orpailleurs, les collecteurs de latex, les lndiens ... 

4. Sur la logique de ces stratégies territoriales, ef. ALBERT, ed., 1990 ; BECKER 1990 ; BECKER et al. 
1990; LÉNA & OuvEIRA, eds, 1991 ; ScHMINK & Wooo 1992. 

5. Cf. ALBERT 1982 ; MENGET 1982; PRESLAND 1979. 

6. La législation de référence est ici le Statut de l'lndien de 1973. Taillé sur mesure pour favoriser 
l'avancée de la nouvelle frontiere amazonienne, il donne cependant une définition juridique des 
terres indigenes et confere a l'État la responsabilité de leur démarcation (ÜLIVEIRA FILHO 1985). 
11 est en cours de refonte dans la perspective de la Constitution de 1988. 

7. Pour un résumé du débat sur la notion d'« ethnie »,ej. TAYLOR 1990 et, sur les organisations indi­
genes au Brésil, CARNEIRO DA CUNHA 1986 : 97-108 ; ÜLIVEIRA 1981 ; RICARDO 1991. 

8. Contrairement aux formes de résistance antérieures a cette phase de territorialisation de la frontiere 
(fuite, guerre ou messianisme). 

9. Les quelque 250 000 Indiens du Brésil (pres de 200 ethnies) représentent 0,2o/o de la population 
nationale. 

10. Cf. JACKSON 1989, 1991 ; RAMos 1990 : 142-146; TuRNER 1991a : 301, 1993 : 26. 

11. Sur le nouveau discours politique indigene en Amazonie, ef. CHAUMEIL 1990; HENDRICKS 1988, 
1991 ; MCCALLUM 1990; ÜRLANDI 1990 : 209-232; RAMOS 1988 ; RIVAL 1990; TILKIN-ÜALLOIS 
1993 ; TURNER 1988. 

12. L'usage d' une notion réifiée de « culture » ou celui, simpliste, d' « idéologie » sont a l'origine d'un 
vain discours sur l'authenticité qui hante le débat sur l'ethnicité (CARNEIRO DA CUHNA 1986 : 
103-107 ; CLIFFORD 1988 : Introduction, chap. 12 ; JACKSON 1989). On en trouve une transposi­
tion sur la scene indigéniste ou les leaders indiens, pour peu qu'ils ne se conforment pas au róle 
politique auquel on les voue, sont sempiternellement taxés de müveté ou de cynisme. 

13. La transformation du meeting Indiens-écologistes contre les barrages du rio Xingu d' Altarnira (f évrier 
1989) en rite traditionnel par les Indiens Kayapó en est un bon exemple (TURNER 199lb ; lo. n.d. : 
160-167). Sur les rapports entre cosmologie, écologie et lutte politique indigene, ej. WHITTEN 1978. 
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14. Ce dispositif spéculaire est déja noué par le recours imposé a la langue dominante dans l'expression 
politique : affirmation d'altérité dans les catégories de l'autre et de son dispositif d'exclusion 
(ÜRLANDI 1990 : 221-227). 

15. Cf. ABERCROMBIE 1990; TAUSSIG 1987 : chap. 12. 

16. Hors de cette double dimension le discours indigene tombe dans la langue de bois ou l'incommuni­
cabilité. Dans les deux cas, l'échec de ce mode de symbolisation conduit a l'échec politique. Sa 
maitrise fait, inversement, les grands leaders de contact. 

17. Cf. TuRNER n.d. : 168. Ce processus d'ethnification (fixation ethnonymique et définition juridique 
du territoire) a pris forme a partir de 1978 dans la lutte contre un pro jet officiel de démembrement 
lancée par une association regroupant indigénistes et anthropologues (CCPY) et reprise par les Indiens 
au cours des années 80. L'expression resistant adaptation est empruntée a l'ouvrage de STERN (1987) 
cité par WRIGHT (1992b). 

18. Le sud de leur territoire fut cependant durement, mais provisoirement, atteint par la construction 
avortée d'un segment nord de la Transamazonienne en 1973-1976 (RAMOS 1979). 

19. Cf. ÜRAY 1986: 42-45; LOUREN~O 1990: 148-154. 

20. Cf. CLEARY 1990: 2-4; ABERS & LOUREN~O 1992 : 9. 

21. Paapiú est le nom d'un poste de l'organisme indigéniste officiel, la Fundacao Nacional do Indio 
(FUNAI). Sur la montée en puissance de l'orpaillage en territoire yanomami et l'invasion de Paa­
piú, ej. CCPY 1989 et la these (en préparation) de G. MacMillan (Université d'Édimbourg). 

22. Les« grands hommes » achuar transforment, de facon similaire, les instituteurs bilingues engendres 
dépendants (TAYLOR 1981 : 661). Dépendance d'autant plus grande pour Davi qu'il est un gendre 
en résidence uxorilocale. • 

23. Expression empruntée a TURNER (1991a : 309). 

24. Nous avons réalisé une interview filmée condensant les themes de cet enregistrement en mars 1990 
pour le CEDI (Sao Paulo) (KOPENAWA & ALBERT 1991). . 

25. Ce travail, en cours, totalise a ce jour une cinquantaine d'heures d'enregistrements en yanomam, 
une des quatre langues de }'ensemble culture} et linguistique yanomami. 

26. Sur le cycle mythologique yanomam consacré a Omame (et a son mauvais frere Yoasi), ej. ALBERT 
1990. 

27. Les garimpeiros destructurent les sois alluvionnaires a la lance a eau a haute pression et aspirent 
le gravier aurifere a l'aide de moto-pompes. Pour une description des techniques d'orpaillage en 
Amazonie brésilienne, ej. FEIJAO & PTNTO 1990 : 9 et CLEARY 1990 : 19. 

28. Pour une opposition similaire dans le discours politique shuar, ej. HENDRICKS 1991. L'hallucino­
gene yakoana est tiré de la résine d'arbres Virola sp. cristallisée et pulvérisée. Davi utilise, pour 
désigner l'écriture, le terme oni qui renvoit a un motif de peinture corporelle formé de tirets successifs. 

29. Baton a fouir et hache de pierre (WILBERT & SIMONEAU, eds, 1990 : 398). 

30. Le theme de l'acquisition des plantes cultivées grace a un beau-pere aquatique se retrouve des Guyanes 
(RIVIERE 1969 : 259-261) au haut Rio Negro (HUGH-JONES 1979 : 296-297). 

31. Pour une version de ce mythe avec baton a fouir, ej. WILBERT & SIMONEAU 1990 : 405-407. 

32. Cf. HUGH-JONES 1988 : 148-149 ; TOWNSLEY 1988 : 151-153. 

33. Le theme des objets manufacturés pathogenes, combiné ou non a celui de la« fumée du métal », 
est fréquent en Amazonie ; ej. ERIKSON 1993 (Matis) : HILL & WRIGHT 1988 : 93 (Wakuenai) ; 
TILKIN-ÜALLOIS 1993 (Waiapi). 

34. Les orpailleurs recueillent la poudre d'or avec du mercure et brülent cet amalgame pour obtenir 
des pépites. 11 s'en dégage un gaz blanchatre extr~mement toxique (CLEARY 1990 : 20-21). 

35. Davi impute a l'extraction des minerais d'autres effets écologico-cosmologiques : déstructuration 
du sol et des « pieds du ciel », changements climatiques, etc. Ces themes, moins mis en relief daos 
son discours que celui de la doenra do minério, ne seront pas abordés dans cet article. 

36. La notion de « fumée du minerai » inclut celle, toute récente, de « fumée de l'or » et réincorpore, 
par un passage objet - matiere premiere, celle, ancienne, de « fumée du métal (machettes) » et autres 
objets manufacturés. 

37. Sur la notion d'échange symbolique qui inspire ce passage, ej. BAUDRILLARD 1972: 61-63, 148, 267. 
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38. Sur cette idée de critique indigene du f étichisme de la marchandise, ej. T AUSSIG 1980 : cha p. 1, 
et w AGNER [1975) 1981 : chap. 2. 

39. Les ch amanes peuvent ainsi capter I' « image vitale » des anc~tres animaux (yaroribe) et des esprits 
maléfiques (ne waribe), celle de diverses entités cosmologiques et mythologiques ainsi que celle des 
blancs (nabenaberibe). 

40. Sur l'association entre fin du chamanisme et fin du monde chez les Baniwa, ej. WRIGHT 1992a : 145. 

41. HILL 1988: 7; ce passage est cité et développé par BROWN 1991 : 390, 407, n. 5 ; ej. également 
BROWN & FERNANDEZ 1991 : 216-217 et 243, n. 9. 

42. Cf. COLCHESTER 1981 ; SEEGER 1982; DESCOLA 1985 ; HILL 1989; VIYEIROS DE CASTRO & ANDRADE 
1990 ; VIVEIROS DE CASTRO 1992. 

43. Cf. BAUDRILLARD [1973) 1985 : chap. 2; DELÉAGE 1991 : chap. 1 et 11. 

44. Cf. BAUDRILLARD [1973) 1985 : 55-61 ; WAGNER [1975) 1981 : 71-73. 

45. Cette « bonne productivité » de la nature est un horizon insistant de l'écologisme ; ej. DELÉAGE 
1991 : 299 et 1992 ; SACHS 1992. 

46. Cf. SAUDRILLARD 1970 : 150 ; lo. 1972 : 253. 

47. Pour sa défense des terres yanomami, Da vi a re~u. apres Chico Mendes, le prix Global 500 du 
Programme des Nations Unies pour l'Environnement. 

48. Réévaluation qui ne semble cependant pas (ou peu) opérer dans la phase de contact antérieure au 
mouvement d'ethnification (ALBERT 1988). 
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ABSTRACT 

Bruce ALBERT, Cannibal Go/d and the Falling Sky. A Shamanic Critique of the Politica/ 
Economy of Nature (Yanomami, Brazil).-Since the 1980's, the discourse of ethnic assertion 
and the territorial claims made by the new native leaders of Amazonia seems to borrow 
heavily on the ecologist rhetoric developped by their local or international allies. This article 
aims to describe, on the basis of a Yanomami example, that this apparent mimetism hides 
in f act a complex symbolic interplay between traditional cosmology and imposed categories 
of ethnicity. It shows f urther how this politico-symbolic "bricolage" produces an analytical 
feed-back into our own cultural construction of Nature. 

RESUMEN 

Bruce ALBERT, El Oro caníbal y la caída del cielo. Una crítica chamánica de la economía 
de la naturaleza (Yanomami, Brasil). - Desde la década de los ochenta el discurso de 
afirmación étnica y de reivindicación territorial de los nuevos líderes amazónicos parece 
deslizarse en la retórica ecologista de sus aliados locales e internacionales. A partir de un 
caso yanomami este artículo trata de mostrar como ese mimetismo aparente disimula en 
realidad un complejo trabajo de imbricación simbólica entre cosmología tradicional y categorias 
impuestas de la etnificación. Por otro lado pretende delimitar el efecto analítico retroactivo 
producido por ese « bricolage » político-simbólico sobre nuestra invención cultural de la 
Naturaleza. 
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