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traduisibles dans la langue yagua actuelle et ne dérivent apparemment pas du 
lexique usuel. Son apprentissage s'effectue dans le cadre strict des chanteurs 
professionnels dont la charge se perpétuait exclusivement en ligne agnatique 
(catégorie clanique). La« langue des ancetres » s'affirme ici comme parole mas­
culine. Les chamanes y ont acces, encore qu'ils l'utilisent rarement, comme 
nous le verrons plus lo in, grace aux pouvoirs magiques qui leur sont conf érés, 
de meme que naguere les « conteurs » túcú spécialistes de la mythologie et qui 
ont aujourd'hui disparu. 11 pourrait done s'agir d'une langue « secrete », du 
moins tenue secrete et fortement codifiée, censée etre la réplique exacte de celle, 
immuable, des tout premiers ancetres yagua, que l'on sollicite d'ailleurs dans 
ce genre de rituel. On aurait la en somme un modele linguistique archétypal, 
« fixiste », qui donnerait la mesure de l'éloignement qui sépare le monde des 
premiers ancetres de celui des gens actuels. Le cosmos yagua comprenden effet 
deux univers qui a !'origine n'en formaient qu'un : d'une part un univers en 
mouvement composé de plusieurs « mondes » habités par dif f érentes e las ses 
d'etres vivants, dont les hommes d'aujourd'hui ; d'autre part un univers pétri­
fié, résidence des grands ancetres, qui s'étend selon les Yagua au-dela de l'estuaire 
de l' Amazone. Cette terre immobile recele en outre un double original de chaque 
espece vivante représentée dans l'univers en mouvement. Comme pour la langue, 
on retrouve ici l.'idée d'un prototype appliquée a !'ensemble du vivant. 

11 est intéressant de noter cependant que certains mots de ce « parler ancien » 
ont servi a nommer des objets d'introduction plus récente, notamment d'ori­
gine occidentale. Ainsi, le terme pwisiyá, qui releve de cette classe et qui figure 
en ouverture du chant de guerre niki spécifique au grand rituel, désignait semble­
t-il, avant l'adoption du terme espagnol par les Yagua, l'« alcool de canne a 
sucre »(aguardiente, cachaza). Malgré des données lacunaires, il n'est pas impos­
sible que cette « langue » ait servi de « réserve » a d'éventuels « néologismes » 
appliquables a priori a tout objet étranger a la culture yagua. On sait en ef f et 
que les Yagua ont largement pratiqué l'emprunt linguistique aupres des sociétés 
voisines, notamment aux Cocama de langue tupi, par.exemple tiwi pour « sel », 
kici « couteau », kanu « are » (kanuti en cocama), ruwa « fleche » (uwa en 
cocama), tawari « poule » (atawari en cocama), etc., bien qu'ils aient aussi pra­
tiqué les néologismes de sens, comme par exemple ndunu « fu sil » qui vient 
de ndundu « sifflet, tube de bambou » (construit a partir de ndu « os », don­
nant ndundu « os double »I« super os »), préféré a rúndase « sarbacane », ou 
encore híndaho « allumette », dérivé de hínda « feu, foyer ». On ne peut done 
parler ici d'altération linguistique ; tout au plus la« langue des ancetres » a-t-elle 
fourni un stock de mots «disponibles », propices a nommer de nouveaux objets 
pour peu que les procédés plus classiques d'emprunts linguistiques n'aient été 
réalisés. 

Si les mots de la « langue des ancetres » ne véhiculent aucun sens, il f aut 
néanmoins qu'ils soient prononcés a voix grave et dans un ordre tres strict, 
suivant en cela l'ordre non moins rigide des chants rituels (chaque répertoire, 
différent selon les clans, en aligne une soixantaine) qui conditionne par ailleurs 
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le déroulement, épisode apres épisode, du rituel lui-méme. Les chanteurs maranu 
confectionnent a cet effet des « cordes-a-nreuds », neyúpasara, procédé mné­
monique consistant en une cordelette tressée d' Astrocaryum sur laquelle sont 
disposés, a intervalles irréguliers, des chapelets de nreuds. Achaque nreud cor­
respond un chant spécifique et achaque chapelet une série. Le texte des chants, 
peu explicite en soi vu la profusion de mots archaiques (Powlison 1976 : 31-32), 
renvoie aux mythes qui généralement l'éclairent, de sorte que la connaissance 
préalable des mythes apparait indispensable pour apprécier les circonstances 
sous-entendues dans les chants. En ce sens, les chants claniques runu, centraux 
dans le rituel, constitueraient une sorte de mythologie implicite. Par exemple 
kusuá kusuá, kusuásitiá ... , série qui inaugure le chant-pour-agrandir-la-case­
rituelle, se rapporte a l'épisode mythique ou les jumeaux, en pronon~ant ces 
mémes paroles, transforment l'habitation de leur grand-mere en case-de-féte 
afin d'y célébrer un grand rituel (Chaumeil 1978 : 165). Dans ce cas, on pour­
rait di re que la « langue des ancetres » ne f ait que reproduire mécaniquement 
le sens fixé dans les mythes, ou encore que, dans le rite, son sens réside dans 
le plus scrupuleux respect de sa forme. 

L'allégorie et le rituel de chasse 

Par ailleurs, et dans le cadre cette fois-ci des rituels de chasse ou interviennent 
non plus les ancetres fondateurs mais une catégorie précise d'esprits-ancetres 
régulateurs du gibier (symbolisés comme on le verra plus loin par des fh1tes 
sacrées), les Yagua utilisent un autre procédé linguistique réservé aux seuls ini­
tiés males : l'allégorie. Des termes allégoriques sont appliqués, durant toute 
la durée du rituel ou l'on joue des flfites sacrées, aux acteurs du rituel, aux 
objets rituels et aux animaux chassés avec l'aide des esprits mentionnés. 
Empruntés, a quelques exceptions pres, au lexique usuel plutot qu'a celui des 
ancetres, ces noms allégoriques affectés aux animaux expriment un de leurs 
traits distinctif s ou encore la f onction que ces animaux sont censés occuper 
dans le monde des esprits. 

EXEMPLES DE TERMES ALLÉGORIQUES 

APPLIQUÉS AUX ANIMAUX CHASSÉS A VEC L' AIDE DES ESPRITS 

(*) ~ = nom allégorique 

tapir, naca 
~ *ri'éinu « tambour » 

pécari, jaó/jutí 
~tetóna, proche de tetose, 

palmier A strocaryum huicungo 

TYPE D'ASSOCIATION 

démarche pesante de l'animal associée a 
la « voix-tambour » 

les fruits du palmier constituent une des 
nourritures des pécaris 



Des Esprits aux ancétres 

agouti/paca, motolwañu 
~ ruwatu « épieu, lance de guerre » 

coati, anwí 
~ satiá « rame » 

tatou, manatu 
~ásaséjo « coffre » 
~ nlntiu « ananas » 

tortue, notui 
~ ucóntu « banc de bois » 

paresseux, hate 
~ne « hamac » 

singe laineux, kacuno 
~ ndusu « sacoche » 

singe « tocón », nek6 
~ nuraso « ju pe de fibres végétales » 
~ ndani, palmier Mauritia flexuosa 

singe tamarin, awan1 
~ masájl « igname » (Dioscorea) 

singe saki, waca 
~mépe « hirsute » (mot archa1que, 

associé a la voix de 
wirisihóltubes-a-bloc) 

sapajou, wata 
~ pupanujl/pupanuwá 

« poison de peche » 

singe hurleur, kánda 
~ ramanují « hallucinogene » 

Banisteriopsis caapi 

ara, apa 
~ nembuCito « pot a roucou » 
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mode de chasse : l'agouti et le paca sont 
traditionnellement chassés a la lance de 
jet, et non a la sarbacane comme pour 
les autres mammiferes de taille moyenne 

analogie entre le nez allongé et aplati du 
coatí et la pelle tout aussi longue et plate 
des rames 

meme forme 
memes dessins sur la carapace 

meme forme. Les tortues sont censées 
etre les « bancs » des esprits de la f oret 

corps suspendu. Le paresseux se déplace 
la tete en bas, suspendu aux branches 
grace a ses griffes recourbées 

la feme lle enroule sa queue a u tour de 
celle de sa progéniture qu'elle porte sur 
son dos 

pelage épais du singe (Callicebus) 
rappelant la jupe de fibres végétales 
(extraites du Mauritia) qui compose 
l'habit traditionnel yagua 

? 

le singe saki est pourvu de longs poils 
ébouriffés 

analogie entre deux procédés de broyage : 
le sapajou broit avec adresse les coques 
de fruits comme le pecheur martele les 
segments de Lonchocarpus nicou pour 
libérer le suc ichtyo-toxique 

association entre les cris pen;ants du s1nge 
et les hallucinations 

meme couleur rouge 
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oiseau Tinamus, pasate 
4 anecí, sans traduction (mot 

archalque ?), proche 
phonétiquement de nací 
<< langue » 

oiseau Penelope, púwa 
4 awariatu « tamis » 

poisson (générique), kiwá 
4 árune « pou » 

etc. 
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? 

(analogie entre le quadrillage de la trame 
du tamis et le plumage du volatile ?) 

les poissons sont des « poux » aux yeux 
des esprits aquatiques. 

Comme on le voit, le systeme de correspondance des noms est le plus 
souvent basé sur des analogies de forme (tortue/banc, tatou/coffre/ananas), 
d'aspect (saki/ « hirsute », coati/rame), de comportement (paresseux/hamac, 
tapir/tambour, singe laineux/sacoche) ou encere de couleur (ara/roucou). 11 
est a noter que la quasi-totalité des noms allégoriques concernant les animaux 
font référence au végétal (palmier, fruit, tubercule, hallucinogene, etc.) ou 
á des objets manufacturés d'origine végétale ou minérale : fleche, lance, rame, 
banc, tambour, tamis, écuelle, poterie, hamac, etc.5 L'une des exceptions, 
árune « pou » (nom allégorique des poissons kiwá), figurant sur la liste est 
intéressante car chez les Cocama voisins (qui ont fourni aux Yagua de nom­
breux mots de leur lexique), kiwa signifie précisément « pou » (Espinosa 1935 : 
181). A considérer ce type d'opération, il faudrait peut-etre envisager l'exis­
tence d'un systeme d'emprunt linguistique beaucoup plus subtil qu'il n'y paralt 
de prime abord. Quoi qu'il en soit, lorsque les Yagua sollicitent un gibier 
des esprits régulateurs de la f aune, ils doivent impérativement employer le 
terme allégorique correspondant sous peine d 'induire la plus totale confusion 
chez les esprits et de ne rien obtenir en retour6. 

A la différence de la « langue des ancetres », le langage allégorique des 
rituels de chasse établit done des correspondances, fondées sur des rapports 
d'analogie, entre certains termes de la langue quotidienne, voire entre celle-ci 
et le « parler ancien » (ej. mépe sur la liste). Sur le plan conceptuel, « tor­
tue » et « banc de bois », par exemp_le, sont liés au point que les Yagua don­
nent toujours á leurs bancs la forme du chélonien. En passant du rituel de 
filiation aux ancetres au rituel d'échange avec la nature, le processus de for­
malisation linguistique mis en reuvre élargit déjá considérablement les capa­
cités sémantiques de la langue. 

Les esprits ou la parole végétale 

Mais c'est dans les rituels chamaniques que le processus de formalisation 
linguistique (devrions-nous dire plutot acoustique ?) s'oppose le plus á .celui 
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des grands rituels claniques. Dans ces derniers rituels, comme dans tout rituel 
chamanique, la médiation s'effectue par le chant. Mais alors que dans le 
premier cas le chant s'inscrit dans le répertoire ordonné et clos d'un chanteur 
prof essionnel sur un f ond de langue archalque inintelligible au plus grand 
nombre, dans le second le chamane nemara improvise selon les circonstances 
de son intervention le texte de ses incantations. C'est au cours des rituels 
hallucinogenes qui jalonnent son initiation que le chamane entre en contact 
sonore et visuel (a la suite duquel s'instaure un échange « linguistique ») avec 
les esprits des végétaux réputés etre les détenteurs des chants et des pouvoirs 
chamaniques. En effet, quoique les végétaux soient dits « muets », ne nekie, 
en ce qu'ils n'émettent aucun signal sonore perceptible, mutité imputable a 
leur absence d'appareil phonatoire visible, ils produisent, pour ceux qui savent 
les capter (c'est-a-dire les chamanes), d'étranges mélodies sifflées et « parlées », 
a f orte connotation f éminine, qui sont comparées a un langage, mbayátu 
nekieháne, « langue des esprits » (dans sa traduction la plus courante) ou 
encore « langue invisible » (c'est-a-dire sans locuteur visible), qui est en fait 
la « voix » des esprits végétaux. Selon la conception yagua, a chaque caté­
gorie d'esprits végétaux est lié un chant spécifique associé a un registre de 
voix donnée auquel elle répond quel que soit l'émetteur. Les chants chama­
niques, qui débutent toujours par des sifflements pointus (sorte de « branche­
ment » sur la fréquence acoustique des esprits) varient moins par leur contenu, 
au demeurant guere différent d'un praticien a l'autre, que par le registre 
de voix hyper-aigu sur lequel ils sont entonnés : voix chamaniques assimilées 
a celles des esprits. C'est ainsi que l'efficacité thérapeutique des incantations 
chamaniques dépend moins ici des capacités perf ormatives ou du sens des 
énoncés que d'une conception indigene des sons et du langage sonore. D'ail­
leurs, d'une maniere plus générale, et a l'image des Dogon si admirablement 
décrits par G. Calame-Griaule (1965), les Yagua ne semblent pas avoir éla­
boré de théorie de classement des so ns d' a pres leurs capacités phonétiques ; 
ce qui les intéresse c'est leur hauteur relative. Selon l'idée générale, les sons 
percants, a l'image de la flúte de Pan aux sons fluets et mélodieux, connotent 
l'invitation sexuelle, type de relation que le chamane est précisément censé 
entretenir avec les esprits végétaux. C'est pourquoi les chamanes cultivent 
pendant de longs mois leur voix qu' ils « éclaircissent » en se raclant la langue 
avec l'arete tranchante d'un coquillage pour extraire, selon leur expression, 
le « flegme », worapóndi, l' « écume » de la langue qui, en temps ordinaire, 
éraille la voix. Des décoctions a base d'essences végétales et de Brugmansia 
sont également absorbées pour « former », « ajuster » et « embellir » la voix. 
Les chamanes procedent ensuite a des exercices vocaux, tenus strictement 
secrets, dans le but d'atteindre les registres les plus élevés. Aux similitudes 
de contenu des incantations s'oppose la diversité supposée des registres atteints. 
Ces derniers constituent le mode usuel de communication avec les esprits 
qui émettent et recoivent sur les memes fréquences. Le langage acoustique 
- sorte de métalangage commun aux chamanes et aux plantes - prend 
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alors valeur sémantique, produisant du sens a mesure qu'il libere des sons. 
On se trouve ici a l'exact opposé de la « langue des ancetres » ou la forme 
l'emportait sur le sens (les ancetres comme archétype figé de l'humanité actuelle), 
et bien au dela du langage allégorique des rituels de chasse décrits précédemment. 

Langage humain et onomatopée 

Ces diverses considérations sur le langage rituel nous conduisent tout natu­
rellement a nous intéresser aux conceptions yagua du langage en général. Sans 
trap entrer dans les détails, disons que les Yagua con9oivent la parole et le 
langage humain comme l'aboutissement d'un processus évolutif lié aux notions 
d'« ames » (condition d'émergence de la parole), de verticalité (station debout, 
bipédie) et a la présence d'organes phonatoires (bouche, langue, dentition). 
Ce processus est orienté selon un continuum allant des etres les plus « simples » 
(les végétaux puis les animaux), rangés du coté de la nature, vers les plus 
achevés, les humains, etres de culture s'il en est (Chaumeil 1989). On peut 
lire derriere ce systeme graduel de passage du « simple au complexe » l'ébau­
che d'une théorie « évolutionniste » ou l'acquisition de la parole et du langage 
joue un role déterminant dans le processus d'humanisation. 

Sous le strict rapport de la parole, les Yagua distinguent les etres « muets », 
ne nekie, des etres « parlants », nekieháne. Toutefois, comme nous l'avons 
vu a propos des végétaux dont la mutité apparente est compensée par un 
exces de« paroles musicales » captées par les chamanes, il s'agit de catégories 
tres relatives. En réalité ne sont vraiment « muets » que les etres inanimés 
(ce qui n'est pas le cas des plantes). De meme, les etres « parlants » ne domi­
nent pas taus le langage, certains n'émettent que des cris, comme la plupart 
des représentants de la faune inférieure (ibid.). L'apparition du squelette et 
de la dentition - organes de concentration de force vitale - permet aux ani­
maux d'émettre un certain nombre de sons articulés que l'on pourrait quali­
fier, sans trop trahir la pensée yagua, de protolangage. Toutefois, a la diffé­
rence des végétaux dont la « langue » n'est captée que par les chamanes, la 
voix des animaux peut etre reproduite par imitation phonique, sans pour cela 
qu'il y ait échange linguistique proprement dit. Les chasseurs emploient cou­
ramment ce procédé onomatopéique comme leurre dans la chasse a l'afffit, 
procédé appelé uñacianu awanu teetaú « faire chanter les animaux », dont 
vo1c1 quelques exemples : 

« LANGAGE ONOMATOPÉIQUE » DES ANIMAUX 

Adresse ( chasseur) Réponse (gibier) 

Oiseau Penelope wo wo wo 
. . pwznu pw1nu ... 

(cri de la femelle) (réponse du male) 
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Oiseau « trompetero » titititatari titititatari 
(animal ennemi : 
provocation) 

Oiseau Crypturellus kokóbweno kokóbweno 
(menace ennemie) 

Oiseau Tinamus 

Oiseau Mitu 

Toucan 

Sapajou 

Singe saki 

Singe « tocón » 

Singe tamarin 

Tapir 

Agouti 

Singe laineux 

Singe hurleur 

Singe araignée 

Jaguar 

Cabiai 

Paca 

etc. 

/ onomatopée servant a 
désigner l 'animal dans la 
tangue yagua/ 

wasnanu wasnanu 
(appel de la femelle) 

hú huhuhu hú huhuhu 
(cri de la femelle) 

hé hé hé 

sasasa sa sa sa 
(harde ennemie : 
provocation) 

ho ho ho 
(appel des progénitures : 
danger) 

tok tok tok 
(appel de la femelle) 

chirié chirié chirié 
(appel des progénitures) 

wipió wipió wipió 
(appel de la femelle) 

. ~ . , . , 
p10 p10 p10 
(appel des progénitures) 

pio pio pio 
(harde ennemie : 
provocation) 

owé owé owé 
(appel des progénitures) 

kukuku kukuku 
(cri de rassemblement) 

hihihi hihihi 
(appel du male) 

. . . . . . 
Wl Wl Wl Wl Wl Wl 

(cri de rassemblement) 

krukru we we 
(appel de la femelle) 
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titititatari ... 
(meme réponse tout aussi 
mena9ante : cherche le 
combat) 

kokóbweno kokóbweno 
(réponse tout auss1 
mena9ante) 

wasnanu wasnanu 
(réponse du maie) 

pwe pwe pwe 
(réponse du male) 

ka ka ka 
(annonce son approche) 

ho ho ho ... 
(rire de défi) 

kerere kerere 
(réponse rassurante des 
parents) 

tok tok tok su su su 
(réponse du male) 

titititititi 
(réponse des parents) 

wipió wipió wipió 
(meme réponse du male) 

ú ú ú kékéké 
(réponse des parents) 

kekeke kekeke 
( cri de guerre) 

Úu Úu Úu hum hum 
(réponse des parents) 

kukuku kukuku 
(signal du rassemblement) 

hihihi hihihi 
(meme réponse de la 
femelle) 

wi wi wi wi wi wi 
(signal du rassemblement) 

krukrukru we we 
(réponse du mate) 
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L'acquisition du langage humain n'est rendu possible que grace a la station 
debout (« ouverture »des capacités phonatoires) et a la présence de cinq « funes » 
dans le corps, symboles de l'humanité dans ce qu'elle a de plus achevé7• Tres 
sommairement dit, les Yagua répartissent les langues humaines en trois grandes 
catégories qui recoupent le systeme de classification ethnique : leur propre langue, 
ñihamwo nekieháne, celles des ethnies voisines jugées proches bien 
qu 'inintelligibles (sorte de charabia), enfin celles des ennemis irréductibles, 
munuñu, les« sauvages » (littéralement « ceux-qui-vivent-loin ») qu'ils releguent 
du coté des animaux et de l'onomatopée. La métaphore anímale est d'ailleurs 
le procédé le plus commun pour désigner cette derniere classe d'humains que 
les Y agua « singent » a l 'occasion pour penser la transition entre animalité et 
humanité. C'est ainsi qu'ils nomment leurs ennemis Mayoruna du rio Yavari 
kándamunuñu, les « singes hurleurs ». 

11 est clair que c'est dans ces modeles « transformistes » (allégorie, ono­
matopée, langage acoustique) que l'on trouvera le discours de l'alliance et de 
l'échange (de la « création » linguistique), alors que le modele antérieur des 
ancetres nous offrait le langage de la filiation et de la norme, de l'opposition 
dichotomique et du non-échange : la « langue de bois » en somme. 

Musique symphonique : la voix des flotes sacrées 

Néanmoins, il existe chez les Yagua un rituel qui combine simultanément 
les deux conceptions du langage dans une sorte de balancement entre « fixisme » 
et « transformisme ». 11 s'agit du rite des flfites sacrées (identiques sur le plan 
organologique aux instruments du Yurupari) dont le jeu musical, tres complexe, 
illustre, ou plutót met en scene, une théorie implicite du langage. De facon 
schématique, ce rite - célébré lors des initiations masculines dans le cadre des 
cérémonies claniques ou lors de grandes chasses collectives - fait intervenir 
cinq paires différentes d'instruments a vent, dont la vue est formellerrient pro­
hibée aux femmes et aux non-initiés sous peine de mort ou de maladie8. Ces 
instruments représentent la « voix » et les « os »9 des cinq esprits de la chasse 
régulateurs du gibier qui, avec les ma1tres des animaux, appartiennent a la caté­
gorie des « demi-ancetres » (voir note 6). Per9ues comme des entités autonomes, 
les fh1tes sont de surcro1t « nourries » durant le rituel avec de la hiere de manioc 
que l'on déverse a pleine calebasse dans leur « bouche » (bec de l'instrument) 
en compensation du gibier obtenu avec leur concours1º. Les instruments sont 
désignés et liés a la faune, comme suit : 

samádu « os de chambira » 
(nom allégorique) 

+ trompe d' écorce : rúnda 

+tu be-a-bloc : wirisihó 

catégories animales 
associées 

animaux terrestres et volatiles 

animaux semi-aq uatiq ues, 
chéloniens, crocodiliens 

yáti 

rimitiu' 

surnoms 

« le meneur » 

« le vieux » 
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+ flutes-a-bloc : wawitihó 

: yurihó 

: sipató 

animaux aquatiques 

» 
» 
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amokeno « le long » 

apono « le moyen » 

? « le court » 

En outre, chaque paire d'instruments représente !'esprit qu'elle incarne sous 
la forme d'un couple de jumeaux en opposition a1né/cadet (l'opposition est 
parfois marquée sous le rapport homme/femme). L'« a1né » (l'instrument le 
plus long des deux) produit un son plus grave que le « cadet » qui répond 
en alternance sur un ton plus haut. Il n'y a jusque-la rien de bien original 
puisque la distinction des sons en masculin/féminin est une constante du systeme 
musical yagua dans son ensemble. 

lntéressons-nous a présent a la production sonore des instruments. Sur 
le plan strictement phonique,. la hiérarchie des valeurs sonores est bien illus­
trée par la maniere dont les Yagua classent les instruments : ceux a voix grave 
d'un coté (trompes et tubes), ceux a voix aigue de l'autre (flfites). Le principal 

IRÚNDA 
Trompes d'écorce 
roulée en spirale 

Séquence 1 : rythme binaire 
(les deux trompes se répondent) 

T ...,,... T 

Séquence 2 : phrases suivies 
d'un gargouillement 

Instrument a:iné 

T T 

1 1 1 IJJ 1 

lnstrument cadet 

A 
-1 11 

1j1 11 
b a 

a) ainé (L= 1,50m) 
b) cadet (L = 1,20m) 
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esprit rúnda, figuré par une paire de trompes envers laquelle l'interdit visuel 
des femmes est le plus lourd, possede trois manif estations vocales : 1) des cris 
stridents ; 2) des séries rythmées de sons caverneux (associés a la « voix­
tonnerre », intermédiaire sonore entre le ciel et la terre) a travers lesquels on 
peut néanmoins repérer des paroles (systeme de la voix transformée par l'ins­
trument) ; 3) des rugissements répétés terminés par des gargouillements. Si le 
jeu musical de rúnda est fondamentalement binaire (séquence l, p. 419), le tempo 
s'accélere ostensiblement en fin de séquence pour former des suites rythmiques 
a structure plus complexe (séquence 2) que les Yagua assimilent a un« discours ». 

Le deuxieme esprit wirisihó du premier groupe d 'instruments est composé 
d'une paire de tubes-a-bloc produisant deux séquences sonores cadencées (associée 

a b 

1 WIRISIÓ 
Tubes-a-bloc 
(tubes creux coiffés d'un bloc d'argile) 

a) ainé (L = 60 cm) 
b) cadet (L = 50 cm) 

Séquence 1 : Instrument a'iné 

Instrument cadet 

Séquence 2 : en finale 
Instrument ainé 

etc. 

etc. 

Instrument cadet 4 J· ¡. ¡ , ¡ _, ¡ , :p 11 
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a la« voix-jaguar »)et audibles a tres longue distance. Les Yagua s'y réferent 
par le terme archai:que mépe qui est le nom allégorique du singe saki a l'allure 
hirsute (cf. supra). Cet esprit est d'ailleurs surnommé « le vieux » en réfé­
rence á sa voix rauque et á son grand age : on le dit appartenir a la génération 
des parents des jumeaux mythiques. Wirisihó est done tres fortement connoté 
du coté des ancetres fondateurs (done de la norme) par la génération et la voix. 

Les trois esprits du second groupe sont symbolisés par des paires de flutes­
á-bloc identiques sur le plan organologique, mais de taille variable. Les sons 
mélodieux qu'elles émettent contrastent avec les ronflements vibrants et sac­
cadés des instruments précédents. La musique des flutes consiste en de longues 
chaines de notes jouées alternativement entre la flute « male » (ainée) et la 
flute « femelle » (cadette). Wawitihó possede deux manifestations vocales com­
prises entre la phrase mélodique libre et la phrase a volonté rythmique. Les 
Yagua s'y réferent par le terme onomatopéique cakún (Powlison 1976)11. Pour 
leur part, yurihó et sipató ne produisent chacun qu'une séquence sonore, pro­
che sur le plan mélodique de wawitihó. Les Yagua s'y rapportent respective­
ment par les onomatopées yuri yuri yuri et sipa sipa sipa. En outre, sipató, 

1 WAWITIHÓ 
Flútes-ii-bloc 

Phrase mélodique libre 
(les deux instruments se jouent simultanément, 
chacun donnant la forme qu'il veut 
sans tenir compte des variations collectives) 

• ••• • • . - - . etc • 

. -
. Phrase ii volonté rythmique 

(les deux flutes se répondent) 

~~ • etc 4 *• ...... -·· - .,.._ . 

b 

a 

a) ainé (L=3 m) 
b) cadet (L = 2,50 m) 
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le plus court des instruments, est parfois per9u comme l'épouse de rúnda ; il 
prend alors la marque du f éminin sipatóda (inf érieur par la taille, il est de f ait 
toujours en position féminine). A la différence des trompes et tubes, le jeu 
des flfites reste tres libre et donne lieu a diverses pantomimes. Toutefois, la 
distinction fondamentale entre les deux groupes d'instruments tient a ce que 
les flfites ne produisent pas de « discours » mais des sons musicaux au registre 
aigu et harmonieux, a l'image de la production vocale des chamanes et des 
esprits végétaux. Si done les cinq instruments appartiennent a la meme caté­
gorie générique des esprits-ancetres régulateurs du gibier, il ressort cependant 
que certains d'entre eux (les graves) sont absorbés dans la catégorie des ancetres, 
alors que les autres (les aigus) penchent fortement du coté des esprits forestiers. 
On retrouve ici la grande opposition dégagée précédemment entre modeles 
« fixiste » et « transformiste », mais apparalt un troisieme terme qui en pro­
duit la synthese : 

tube wirisihó - --

rythme binaire cadencé 

vo1x Jaguar 

voix saccadée 
grave 

ancetres 

masculin 

trompe rúnda 

rythme binaire 
enchainement rythmique 

voix tonnerre 

discours 
grave/aigu (cris) 

demi-ancetres 

fHite wawitihó 

phrase mélodique 

voix des esprits 

parole musicale 
aigu 

esprits 

f éminin 

11 est a noter que le principal esprit rúnda, doué de la faculté d'englober 
ses congéneres, est sur le plan musical en position médiane, établissant la conjonc­
tion des principes mal e et f emelle, rythmique et mélodique. Mais, comme si 
cela n'était pas suffisant, vient s'agréger a ce premier mariage entre principes 
sexuels opposés le jeu complexe (la combinatoire précise reste a étudier) des 
formules musicales propres a chaque type d'instruments. C'est de ce grand 
« concert polyphonique » a l'orchestration peu orthodoxe qu'émergera le lan­
gage humain. C'est aussi une autre fa9on de dire qu'il manque a la « langue 
des ancetres » sa composante féminine (le sens) et a celle des esprits son élé­
ment masculin (la forme), dosage réalisé dans le langage humain et superbe­
ment mis en scene dans le jeu musical des flfites sacrées qui en décompose puis 
en recompose, a la maniere d'une symphonie, les éléments constitutifs12. C'est 
encare et peut-etre surtout une maniere de penser l'imperfectibilité du langage 
humain. 
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Langage et société 

Comme nous l'avons mentionné, l'époque des grands rituels, ñándanu, 
débute en f évrier, premiere période de maturation des racemes du Bactris 
gasipaes, et se prolonge tout au long de la saison des pluies qui s'acheve 
théoriquement a la fin du mois de mai. Cette période de célébration tradition­
nelle correspond pour les Y agua au « temps » de l' abondance et du resserre­
ment des liens sociaux. La vie collective y est organisée autour des grands 
rituels claniques, motifs des plus forts rassemblements de population et des 
chasses collectives au gros gibier. C'était encore autrefois, entre les mois d'avril 
et mai, l'époque traditionnelle des guerres intra- et interethniques durant les­
quelles le prestige des hommes se mesurait au nombre de trophées prisa l'ennemi 
(essentiellement dentition, os du bras et des phalanges). Or, durant toute cette 
période, la société yagua était dominée par le mode clanique riria. C'est en 
effet lors des grands rituels ñá que l'organisation clanique s'exprimait le plus 
vigoureusement et que se nouait la plupart des alliances inter-claniques. Au 
minimum deux clans étaient représentés : celui du maitre-de-fete et un clan 
allié fonctionnant comme partenaire cérémoniel13, mais d'autres clans étaient 
également invités, de sorte que ces réunions rassemblaient souvent plusieurs 
centaines de personnes. Le ñá était par ailleurs soumis a une hiérarchisation 
sociale et rituelle tres stricte. On sait d' autre part que les grands leaders yagua 
multipliaient la tenue de telles cérémonies pour accro'itre leur prestige et asseoir 
leur autorité. Bref, s'y trouvait assurée, mieux qu'a aucun autre moment de 
l'année, la cohésion sociale et politique du groupe. 

A l'inverse, durant la saison seche (de juin a janvier), le systeme clanique 
se relachait comme armature socio-politique avec la dispersion des familles 
organisées cette fois-ci autour de la parenté proche, hatiawa14• C'est l'époque 
traditionnelle des chasses individuelles et de la préparation des essarts avant 
les fortes pluies de novembre. La fréquence élevée des sorties en foret, occa­
sionnée par la grande dispersion du gibier et l'éloignement des jardins, est 
propice aux contacts avec les esprits de la nature et f avorise le chamanisme 
de chasse. S'il est vrai que les Yagua délaissent de nos jours les grands rituels, 
ne font plus la guerre, ne se projettent plus sur l'axe des échanges lointains 
et se pensent de moins en moins sur le mode clanique, tout semble indiquer 
cependant qu'ils connurent un modele alternatif d'organisation sociale allant 
du mode hiérarchique riria a9 mode égalitaire hatiawa15 • Le « temps de la 
guerre », huweda ndanu, marquait vraisemblablement le point d'articulation 
entre les deux « saisons » ou, si l'on préfere, entre les deux modes d'organisa­
tion sociale. A considérer ce qui vient d'etre dit, il faudrait sans doute réviser 
a la hausse, comme nous y invite d'ailleurs Árhem (1990), notre vision bien 
sommaire des modeles historiques d'organisation socio-politique dans le moyen 
Amazone. 
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Si l' on se prete á présent au jeu des correspondances entre registre sonore 
et registre social, il ressort que le mode riria s'inscrit du coté des ancetres et 
des graves (tubes), le mode hatiawa du coté des esprits et des aigus (flfites), 
avec la guerre pour terme médian. Comme pour le langage, c'est dans la conjonc­
tion des deux principes d'organisation, ponctuée ici par l'alternance des 
« saisons », entre rythme et mélodie, que se trouverait réalisé le plus parfait 
modele de la société selon les Y agua. 

CNRS, París 
Équipe de Recherche en Ethnologie amérindienne 

NOTES 

* Ce texte est une version remaniée d'une communication présentée au 46e Congres international des 
Américanistes qui s'est tenu a Amsterdam en 1988. Nous remercions A. C. Taylor et Ph. Descola 
d'avoir accepté de le publier dans ce numéro. 

l. Voir par exemple BASSO 1990; BASSO & SHERZER 1990; MONOD BECQUELIN 1991 ; SHERZER & 
WOODBURY 1987 ; ÜRBAN 1986. 

2. Dans la transcription de la légende de Bóyusú et de divers chants rituels miraña, TASTEYIN (1925 : 
185, 200-201) notait plusieurs couplets d'une « langue inconnue », transmis par la tradition et intra­
duisibles sauf par les chamanes. Tastevin dit avoir observé un phénomene semblable chez d'autres 
groupes du Jurua. 

3. TASTEVIN (1924 : 103) semble avoir repéré un príncipe analogue chez les Katukina du haut Jurua: 
« Chose tres curieuse et qui donnerait beaucoup a penser si elle était exacte, on avait l'impression 
d'assister aux chants d'un acrostiche, dont les Indiens énoncaient d'abord la lettre initiale comme 
l'Église le fait aux threnes de Jérémie pendant la semaine Sainte. Ces lettres qui revenaient de temps 
a autres étaient : au, ha, ke, maa ou me, na ou noe, kawa, seza, tau, vau, wa, cha, yob, ou yoma, 
zau, stoa et tchee, qui n'ont aucun sens dans la langue. A la suite de l'énoncé de la lettre venait 
le chant du vers, dit d'une voix précipitée, fervente, appliquée, hachée, avec l'intention manifeste 
de produire un effet visible. » 

4. Disséminés de part et d'autre du segment d' Amazone que bornent d'ouest en est les fleuves Napo 
et Yavari, les Yagua, derniers représentants de la famille linguistique peba-yagua, totalisent aujourd'hui 
3 500 personnes. Partageant leurs activités entre la chasse, la peche et l'essartage, ils se définissent 
toujours par rapport a la premiere activité bien que la seconde tende a la supplanter économique­
ment et qu'ils recoivent de la troisieme la base de leur alimentation. 

5. On retro uve ici certains aspects de la théorie yagua sur le vivant exposée dans notre article « Du 
végétaJ a l'humain » (CHAUMEIL 1989). . 

6. Comme la plupart des Amazoniens, les Yagua concoivent la chasse sur le mode d'un échange, qui 
s' apparente parf ois a un véritable marchandage, entre chasseurs et esprits tutélaires du gibier, appe­
lés tohamwohase « maitre-des-animaux » (littéralement « maitre-des-troupeaux-sauvages », le gibier 
étant percu comme leur cheptel). Issus, selon la tradition orate, d'une ancienne humanité engloutie 
lors d'un lointain déluge, ils occupent dans le panthéon yagua une position intermédiaire entre les 
ancetres fondateurs et les humains, raison pour laquelle nous conviendrons de les appeler « demi­
ancetres ». Nécrophages a leurs heures, ils peuvent devenir franchement cannibales a l'égard des 
humains, en cas de chasse excessive par exemple. 

7. Selon la théorie indigene, tout etre humain est pourvu de cinq ames. Deux d'entre elles, hunisétu 
(logée dans la pupille) et huñitu (localisée au sommet du crane), développant respectivement l'intel­
ligence et la motricité-croissance, sont directement liées a la production du langage articulé. 

Dans la mythologie, la révélation de la parole se place au moment ou les jumeaux, fraichement 
nés et sauvés d'un massacre par leur grand-mere, grandissent subitement, marchent et se mettent 
aussitót a parler (CHAUMEIL 1978). 

8. Pour plus de détails sur ce rituel, voir PowusoN 1976 et notre article de 1990 auquel nous 
empruntons ici quelques passages. Pour des descriptions de rituels des fl"íltes sacrées appartenant 
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vraisemblablement au meme complexe ouest-amazonien, voir, pour les Tukano, HUGH-JONES 1979 
et ÜRJUELA 1983, pour les Wakuénaí, HILL 1986 et pour les Tukuna, NIMUENDAJU 1952. 

9. Le theme de l'os-flüte abonde dans la mythologie ; on le trouve aussi comme trophée de guerre : 
les Yagua fabriquaient des flütes avec l'os du bras de l'ennemi tué au combat. 

10. Un meme rite d'offrande-nourriture aux flOtes existe chez les Tukuna voisins (NIMUENDAJU 1952 : 
77). 

11. Le terme wawitihó pourrait venir de wawitiu qui désigne l'épervier. Si tel était le cas, l'onomatopée 
cakún correspondrait au « chant » de l'oiseau. On retrouverait alors l'opposition relevée par HuoH­
JoNES (1979 : 146) a propos du Yurupari, entre d'un cóté les sons des trompes identifiés au bruit 
du tonnerre et au feulement du jaguar, de l'autre les sons des flütes identifiés au chant des oiseaux. 

12. Les flütes sacrées apparaíssent également dans la premiere partie du mythe des jumeaux. Ces der­
niers les utilisent pour venger leurs parents massacrés par une borde d'lndiens sauvages (PowusoN 
1969 ; CHAUMEIL 1978). Le « souffle » (la voix) des flütes est tellement puissant que les jumeaux 
doivent s'y habituer (c'est-a-dire apprendre le langage des flütes) pour ne pas succomber a l'énergie 
foudroyante des sons qu'elles émettent. Grace au pouvoir soufflant (vocal) des flútes, les jumeaux 
terrassent les sauvages et restaurent l'ordre culture} et linguistique yagua, au détriment de l'ordre 
sauvage. 

13. La société yagua est divisée en clans patrilinéaires regroupés en trois classes naturelles formant deux 
moitiés exogames : oiseaux d'un cóté, végétaux et animaux terrestres de l'autre (pour plus de détails, 
voir CHAUMEIL 1993). On retrouve un systeme analogue chez les Ticuna voisins (NIMUENDAJU 1952 : 
56-57). 

14. Pour les différentes acceptions de cette notion, voir CHAUMEIL 1993. Dans le cas présent, hatiawa 
s'applique aux corésidents d'une meme unité locale. 

15. Ce point de vue a été discuté par Hill a propos des Wakuénaí du rio Negro (HILL 1984). Sur ce 
theme, voir plus largement l'essai de MAuss 1968 et LÉVI-STRAUSS 1962. 
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ABSTRACT 

Jean-Pierre CHAUMEIL, From Spirits to Ancestors. Linguistic Devices and Conceptions of 
Language and Society among the Yagua of Lowland Peru. - This article raises the question 
as to whether a society can think of itself as a totality in relation to language. By examining 
different musical and linguistic procedures used in Yagua rituals, the author elicits a native 
theory common to language and society. In the same manner as language, conceived by 
the Yagua as a conjunction of opposed musical and linguistic principies, society combines, 
sequentially in time but sirnultaneously when considering the whole of the seasonal cycle, 
two modes of social organisation, one hierarchical, the other egalitarian. These modes parallel 
the two major forms of discourse (archetypical language of the ancestors on the one hand, 
voice of the spirits, allegory and onomatopeia on the other) and the two registers of sound 
(low pitched sounds of the horns, high pitched sounds of the flutes). Within these dual 
systems of cornrnunication and social organisation meaning and form work together. 

R ESUMEN 

l ean-Pierre CHAUMEIL, De los Espíritus a los ancestros. Procedimientos lingülsticos, 
concepciones del lenguaje y de la sociedad entre los Yagua de la Amazonla peruana. -
¿Podemos pensar una sociedad globalmente a partir del lenguaje? Teniendo como base el 
examen de los diferentes procedimientos lingüísticos y sonoros puestos en práctica en los 
rituales yagua, es posible evidenciar una teoría indígena común al lenguaje y a la sociedad . 
A la manera del lenguaje, percibido por los Yagua como la conjunción de principios lingüísticos 
y sonoros opuestos,- de manera alternada en el tiempo aunque de f orrna simultanea, si tomamos 
como referencia el conjunto del ciclo temporal, esta combinará dos modos de organización 
social, uno de ellos jerárquico, el otro igualitario. Esos dos modos de organización confirman 
las dos grandes modalidades del discurso (por una parte la lengua arquetípica de los ancestros, 
por otra la voz de los espíritus, las alegorías y onomatopeyas) y los dos registros sonoros 
(sonidos graves de los tubos, sonidos agudos de las flautas), doble sistema de comunicación 
y de organización social donde la forma y el sentido trabajan de manera concertada. 
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