




































































Chez les Xinguéns, les femmes portent les cheveux longs, mais les
arrangent le moins possible; ils sont seulement coupés sur le front, devant
la figure (Photo 11).

Couper les cheveux de facon a leur enlever la forme culturelle est
un traitement tres significatif, appliqué aur veufs qui, de ce fait, sont
hors de la culture pendant un certain temps. Nous avons vu comment
les cheveux et la sorcellerie cont imbriqués; nous savons que la sarcellerie
se fait a I'aide des parents morts; or, qui dit parents, dit liens biologiques.

Les femmes représentent, en quelque sorte, une opposition aux
hommes dans le systeme religieux des Indies du Xingu. A cause de leurs
liens avec la biologie (sexe et maternité) et avec les ames des morts
(parenté) elles sont le point faible ) du systeme religieux. Par leur
faiblesse méme elles représentent la partie fragile de la société, par ou
pénétre I'agression. Les guerres avec enlévement de femmes et violations
sexuelles en sont la manifestation.

En tant qu’étre culturel, la femme joue elle aussi, un role intermé-
diaire entre la scciété et les esprits de la nature; étant donné qu’elle se
situe du c6té faible du systeme religieux, elle n’a pas de réle “actif”, mais
seulement un role “passif”’. Les hommes, masqués ou non, sont possédés
par les esprits, tandis que les femmes se bornent a les recevoir ou village
comme des hotesses. Elles sont les partenaires humains des esprits dans les
cérémonies. Il y a la une situation bien définie et sans danger, comme en
témoignent les actes d’agression atténuée et les fréquentes railleries entre
hommes masqués et femmes.

Toutes ces situations comportent une sorte de danger — femmes,
hommes possédés, esprits qui sont des héotes au village — et font apparaitre
la nécessité d'un ordre bien établi destiné a minimiser les risques. Les
malentendus ou le laisser-aller doivent étre soigneusement évités sous peine
de déclencher le désordre, le chaos, donc, I'écroulement des regles fonda-
mentales de la société. Cet ordre est d’autant plus pris en considération
qu'il s’agit de protéger la femme (étre ambigu et zone intermédiaire entre
la société et le surnaturel) des chefs des esprits (étres eux aussi ambigus
a cause de leur réle actif de médiateurs, comme tous les chefs au Xingu).

C’est pour cela que chez les Waura les masques représentant les chefs
des poissons, ou Jakui, le chef le plus puissant des esprits, ne peuvent pas
étre mis en contact avec les femmes. Le simple fait de les voir pourrait
provoquer l'agression des esprits contre la société.

(25) Pour clore la féte de 'wluri, los femmes font un simulacre de lutte corporelle
(voir supra, p. 392). Cet acte rituel (inversion: la lutte corporelle est
pratiquée par les hommes dans la vie “profane”), nous démontre deux
choses: a) que les femmes sont “faibles” puisque maladroites (par manque
d’habitude) a lutter comme les hommes. La lutte corporelle est pour les
Waura, une manifestation de la force physique; b) que, par cet acte, les
femmes “montent” d’un échelon vers la situation de 'homme.
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La prohibition de contact entre femmes et chefs esprits manifeste
I'opposition des deux éléments du systeme: le surnaturel agissant et la
femme passive *6).  Dans la partie de cet article qui traite des incompati-
bilités, transgressions et sanctions, nous analyserons celles qui existent
entre les femmes et les rhombes, dont le son est la voix des esprits.

De temps en temps la société Waura réinsére les femmes au sein de
la culture par des cérémonies significatives comme la “féte de l'uluri” et
Jamaritkhuma .

Dans ces deux cérémonies nous assistons ce qu'on pourrait appeler
une inversion dans l'utilisation d’objets exclusivement masculins. De
plus, les femmes ont des attributions et agissent comme des hommes.
Dans le mythe des Jamarikumd ces femmes échappaient a leurs fonction
biologiques: sexe et maternité. Dans le village mythique leur vie se
déroulait en perpétuelles cérémonies dans lesquelles la danse et le chant
avaient grand part.

Il serait intéressant de comparer le viliage Jamaritkuma au village
mythique des femmes Ramkokamekra (tribu de langue Jé du Maranhao)
a travers 'analyse de Carneiro da Cunha (1974):

“Dans le mythe du village des femmes, ce village est non pas
contre nature mais contre culture puisque constitué unigquement
de femmes, qui sont nature, par opposition aux hommes qui,
seuls, sont société. N’élever que les filles signifie donc rester
entre femmes en état de pourriture, et le mythe de Auke
fournit alors une équation importante pour la suite, qui
pourrait s'écrire: sous l'angle de la nature, un enfant male
mort vaut une enfant femelle vivante”.

Au contraire de ce qui se passe chez les Jé ou le village des femmes
est “contre-culture”, le village féminin Jamarikuma des Waura est émi-
nemment culturel puisque investi d'atiributs masculins. C'est une fagon
de denner aux femmes 'occasion d’accéder a la culture, a condition qu’elles
renoncent a leurs fonctions biologiques.

Le dernier rapport que nous allons discuter est celui qui ressort de
la scéne décrite par Schultz a la mort d’'une femme. Outre l'offrande
de la couronne de plumes, les hommes lui ont formellement montré qu’elle
était acceptée comme membre a part enticre de leur société, en lui
révélant les masques et flates interdits aux femmes. Devenue une ame,

(26) C’est pourquoi, dans certaines cérémonies Jamarikwmi executées dans d’autres
tribus du Xingu, les femmes jouent un réle trés agressif, Llinversion, dans
le cadre du sacré, fait les femmes “passives” devenir “actives”, mais cela
dans un des contextes qui leur est propre, a 'occurrence, I'agressivité.
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elle ne possede plus I'aspect biologique qui la laisse toujours au seuil
de la culture.

I.’évidence de cette “initiation” culturelle des femmes au moment de
leur mort nous est confirmée par le fait que les femmes qui meurent de
mort violente hors du village et pour cela, n'ont pas eu l'occasion d’étre
initiées, ne sont pas enterrées au centre du village (endroit des hommes
et de la culture), mais en pleine nature (voir Schultz 1965/66). Clest
seulement la féte d’initiation des morts, Kuarip, qui les introduit, mais
a titre transitoire, dans le monde culturel des hommes d’ou elles accédent
a celui des ames.

Dans un mythe sur le mariage d’'une femme qui s’en va avec son
mari, I'’Anaconda (serpent de I'eau), on peut lire a ce sujet: “Alors il faut
faire un Kuarip, je veux que I'ombre de ma flille reste la, au centre du
village.” (Schultz, 1965/66).

Les données ethnographiques fournies par les mythes, surles femmes
font ressortir le double réle qu’elles jouent. D’une part leur vulnérabilité
a l'agressivit¢ du monde environnant mais d’autre part le danger que
constitue leur intrusior: dans le monde culturel, surtout dans les moments
de transition, d'entrée et de sortie des personnages surnaturels: rhombes

et esprits.
Les Incompatibilites, Transgressions et Sanctions

Nous avons déja noté les incompatibilités (contacts dangereux a
éviter) du systeme religieux des indiens du Xingu.

Certains contacts mettent en danger tout l'ordre de la societe; les
sanctions sont des mésures destinées a controler le chaos et permettre ainsi
un retour a la normalité.

Les femmes ne doivent jamais rencontrer les médiateurs les plus
dangereux sous peine d’étre aussitot attaquées par les esprits. L’établisse-
ment des relations normales entre société et sacré est fonction de
I'opposition que I'on note dans les relations entre femmes et esprits. La
violation de cet interdit met la femme dans ure position marginale d’ou
elle ne peut étre tirée qu'aprés que les hommes l'aient traitée comme une
femme étrangere (viol de la femme ennemie).

Un autre exemple d'incompatibilité, de transgression et de sanction
ncus est fourni par l'interdiction imposée aux femmes Waura de voir les
rhombes: si 'une d’entre elles les voit, les autres lui arrachent tous ses
cheveux.

L’incompatibilité est expliquée de la facon suivante: les rhombes sont
la voix des esprits et sont présents au village dans un moment de transi-
tion, au départ des esprits.
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En ce qui concerne la femme, I'incompatibilité se manifeste au niveau
des transitions, des médiateurs spirituels, et ce sont ces occasions et ces
étres qu’elle doit éviter, au risque de commettre une transgression.

Dans le cas des rhombes la transgression et la sanction s’expliquent
comme suit: par cette transgression, la femme attire I’agression des esprits.
La sanction a pour but d’écarter le danger et consiste a ¢loigner la femme
de la société en la privant de ses cheveux.

Conclusion: Un Systéme Religieux a Deux Pdles et ses Doubles
Oppositions

La plupart des éléments ethnographiques analysés ici sont fondés sur
une recherche menée chez les Waura. Le fait que nous ayons trouvé des
éléments complémentaires chez leurs voisins montre que le systéme religieux
que nous traitons dépasse le cadre de la tribu ou du village pour devenir
régional. Le systeme religieux des Waura s’articule avec celui des autres
tribus pour en former un seul, plus vaste.

Chez les Waura, les chamans les plus puissants maintiennent des
relations amicales avec les étres qui habitent I'eau, depuis au moins deux
générations. Chez les Kamayura ces liens sont entretenus avec d'autres
animaux.

Nous avons vérifié que les Kamayura font des masques représentant
des singes et des oiseaux, mais nous n'avons pas des renseignements sur les
masques utilisés par les autres tribus de 1'ensemble religieux du Xingu.

Aussi bien les étres aquatiques que ceux de la forét font partie de
I'univers mythique des Waura et des autres tribus de cette aire culturele.
Chaque tribu a des rapports particuliers avec les uns ou avec les autres;
cela dépend, probablement, du chaman qui entretient les contacts avec les

es pri ts.

Le systeme religieux des Indiens du haut Xingu se caractérise donc
par une division binaire a deux niveaux: 1) au niveau du surnaturel, le
clivage passe entre deux mondes: celui des esprits et celui des dmes des
morts; 2) au niveau humain, le méme clivage existe entre les hommes et
les femmes.

_ Les deux jeux d'oppositions se caractérisent par la place que chaque
piéde occupe dans la pensée religieuse des Indiens par rapport a la culture,

1. au niveau du surnaturel, on releve deux zones maximales: la
plénitude sacrée et le néant. Entre les deux, une gamme de
zones intermediaires, de personnages et de symboles plus ou

moins ambigus s'étalent selon les éléments qui leur sont propres
ou qu'ils fréquentent.
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L’air comme I'eau sont le maximum de la pureté.

Les poissons qui évoluent l'eau sans toucher la terre, sont les
plus purs.

Ensuite viennent les oiseaux qui fréquemem I'air mais se posent
sur les arbres ou par terre.

L’arbre, dont le role symbolique de liaison entre I'air et la terre
est tres important, a deux zones: les hautes branches fréquentées
par les oiseaux, les oiseaux grimpeurs, les singes et d’autres
mammiféres comme le coati (Nasua sp); et le tronc, plus prés de
la terre, habité par les Apasa, personnage dont les mythes font
allusion a des histoires de sexe et de violence.

Les ames des morts se rapprochent du néant et s'é¢loignent de la
culture. Elles n'ont pas de chef, elles sont faibles. Elles ont
besoin de l'aide des humains qui leur fournissent des ¢léments
culturels protecteurs. Les morts sont liés a la terre por ou ils
passent pour gagner leur contrée. En outre, tout ce qui est som-
bre, la nuit et les animaux nocturnes, symbolisent la vie biolo-
gique. Le sexe, la guerre entre les tribus et la violence en général
sont liés a la terre.

2.  Au niveau humain, la méme disposition se retrouve chez les

hommes et les femmes.

Les hommes sont a l'intérieur de la culture. Ils ont un chef
qui est le médiateur entre les villages a l'occasion des contacts
politiques, économiques et cérémoniels dort les hommes sont les
seuls acteurs. Ils portent des ornements de plumes, se peignent
le corps et adoptent une coiffure tres rechercheée.

La femme, au seuil de la culture, a une situation qui doit, de
temps en temps, étre redressée et précisée, soit en tant qu'étre
biologique, soit en tant qu'étre culturel.

Le livre de Pedro Agostinho (1974) sur de Kuarip nous fournit des

¢léments liés aux initiations biologiques des Indiens du Xingu.

Nous pouvons y remarquer la présence du jaguar 7 et son opposition

aux poissons, celle de I'anaconda, du pequi aux puissances fécondatrices;

(27)

Le jaguar, animal nocturne, carnivore, agre:ssif, représente, pour les Wawra,
et les xinglens en général, le plus violent des animaux terrestrcs, l'anti-thése
du poisson., L'utilisation de¢ la fourrure du jaguar, par le chef Waura
demontre son ubiquité comme médiateur universcl (voir dans la photo 12,
les bracelets de fourrure du jaguar de T'homme qui recoit la femme
Jamarikuma).
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une description des femmes qui dansent le visage couvert par les cheveux
et d’autres éléments qui ont été liscutés dans ce travail.

La lutte corporelle, compétiticn sportive qui, selon Agostinho,
remplace 1'agression etfective entre les tribus xinguénnes fait son apparition
au Kuarip. Dans ce contexte, la lutte corporelle met en valeur la force
physique de 'homme par opposition a la faiblesse des 4mes des morts.

Nous nrre nions pas la conclusion de Agostinho, pourqui le Kuarip
est la dramatisation du mythe correspondant. Mais plus que cela, c’est
une cérémonie qui souligne tout ce qui a un rapport avec la partie
biologique du systéme religieux des Indiens du Xingu.
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Photo 1 — Deux masques Tukuse génent le passage
avec un lourd pot plein d’eau.
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Photo 2 — Masque Wese vole du poisson 2 un homme
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Photo 3 — Masques Tukuse et Sapukuyawa evoluent au centre du village.



Photo 4 — Masque Talutalukuma.



Photo 5 —

Village Waura. ILa maison des n chetf Malakuyawa
sont rectangulaires et ont la toiture a deux pentes, comme celles des
blancs: La maison du chef du village a les troncs d’arbre avec racines
bien évidentes qui sortent des deux cotés du faitage.
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Photo 6 — L.’adolescent parni les
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chamans est le chaman-apprenti fils du chaman-chef
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Photo 7 — Les rhombes réprésentant des poissons sont faits et peints dans la maison

des masques.
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Photo 8 — Deux hommes font tourncr les

rhombes

au centre du village.
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Photo 9 — Course de vitesse entre femmes et Curis (perroquets) .



Photo 10 — Les hommes enduisent leurs cheveux d'une ép:
rouge (urucu) dans la maison des masques.
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Photo 11 — La “chef” des femmes Jamarikumd, avec ses deux fléches, vavers le
centre du village.
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Photo 12 — 1

‘endant la cérémonie du rite Jamarikwma, le
s'1ls ne volent pas ce quil sz passe,
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hommes

agissent

comme
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