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place principalement en saison seche. Trois cérémonies majeures associent obli-
gatoirement une communauté (qui en prend I’initiative) et au moins une commu-
nauté voisine : les funérailles secondaires, la commémoration de morts plus
anciens ayant le statut de « maitre de I’arc » (formellement, des anciens cham-
pions dans le jeu compétitif qui clot cette méme cérémonie) et le rituel d’initia-
tion des garcons!2. La vie rituelle, d’une trés grande richesse, ne s’arréte pas
la, mais la plupart des autres rites collectifs peuvent étre célébrés au sein du
groupe local. Pourquoi, alors, la célébration du départ définitif des ames, celles
des guerriers (ou champions de I’arc) et I’initiation des garcons imposent-elles
la participation, réelle ou figurée, de ’ensemble des communautés locales ?

La premiére cérémonie, connue sous le nom de kuarup, la plus importante
et la plus célébre de tous les rites du haut Xingu, ne peut €tre lancée qu’apres
la mort d’un personnage ayant le statut de « chef ». Nous préciserons la nature
de ce statut, qui n’est pas limité 4 une personne dans une communauté donnée.
Des marques distinctives, dans la décoration du cadavre et le type d’enterre-
ment primaire, signalent ce statut. Un village ne peut convoquer une cérémonie
kuarup que lorsqu’un tel personnage meurt ; ce qui signifie que les autres morts
attendront, pour leur départ définitif, qu’un « chef » vienne jouer ce role de
téte de file du rituel. Dans une premiére phase, qui dure plusieurs mois, la
célébration se déroule uniquement a l’intérieur de la communauté endeuillée.
La cérémonie culmine avec I’invitation formelle de tous les villages du haut
Xingu, vers la fin de la saison séche, pour une nuit et une demi-journée de
festivités. Chacun des villages invités agit chez leur hote comme un tout soli-
daire, ses membres restent groupés et sont visiblement guidés par un, deux ou
trois de leurs chefs. Le rite se termine par une grande exhibition de lutte (non
sans ressemblance avec la lutte gréco-romaine), tres spectaculaire, dans laquelle
les champions de chaque communauté affrontent en des duels individuels, et
chacun a son tour, les champions de la communauté invitante. Toutes les commu-
nautés luttent donc contre les célébrants des funérailles. Idéalement, tous les
hommes se battent, les champions n’étant que les chefs de file des lutteurs.
Il y a des vainqueurs et des vaincus, et le prestige de ceux qui restent invaincus
apreés I’ensemble des duels est grand.

Du symbolisme complexe de cette cérémonie, nous retiendrons quelques
notions simples!3. La libération des dmes des morts, et donc la fin du deuil
et du tabou sur leur nom, doit étre accomplie par I’ensemble des concitoyens
du Xingu, comme si la destination commune et posthume de ceux-ci venait
compenser définitivement 1’hétérogénéité des vivants. Le destin des morts affirme
donc la prééminence du caractere xinguano sur les particularismes locaux, dans
un rite ou le chant et la musique instrumentale sont omniprésents, ¢’est-a-dire
un mode de communication qui transcende les différences linguistiques!4. Un
¢pisode intéressant confirme cette interprétation : apres la lutte, les adolescentes
dont la réclusion de puberté vient de s’achever sont formellement sorties de
leur maison et font, au bras de leur pére, le tour de tous les groupes invités,
assis autour de la place centrale du village. Elles offrent & chaque chef des
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amandes de piqui (fruit associé a la fécondité dans la mythologie), et celui-ci
dénoue la jarretiére de coton des adolescentes. Le rite d’adieu aux chefs et autres
morts enclenche donc P’accés symbolique au renouvellement de la vie et a
I’alliance ; en effet, le mariage effectif de ces débutantes n’a pas nécessaire-
ment lieu a la suite, ni n’implique forcément un partenaire de mariage d’une
autre communauté. En dépit de I’affirmation, fréquemment répétée, que le
mariage a I’'intérieur de la communauté est I’idéal (¢f. n. 6), la sortie des femmes,
comme la libération des Ames, se fait devant I’ensemble des communautés, par
leur médiation et en fin de compte en leur nom. On trouve dans la cérémonie
de I’initiation des gar¢ons un mécanisme analogue et inverse de celui de la sortie
des débutantes. Cette initiation — dont la partie technique consiste a percer
les oreilles des garcons, a la suite de quoi ils entrent en réclusion — est souvent
accomplie aprés la cérémonie du kuarup, et impligue un ou deux groupes invités,
dont les membres participent aux chants et aux danses. Il ne s’agit pas seule-
ment d’une validation, devant les autres communautes, d’une €épreuve menant
au statut d’adulte, avec sa capacité de producteur et de géniteur. Tout comme
le rite de libération des filles pubéres, cette cérémonie énonce formellement une
condition sociale nécessaire a la construction de la personne xinguano.

La cérémonie de commémoration des maitres de I’arc — appelée jawari —
est plus complexe, plus rarement effectuée aussi, et nous ne retiendrons de son
organisation que quelques traits saillants!>. Elle oppose de maniére duelle des
invitants — ceux qui ont décidé de célébrer un maitre de 1’arc mort chez eux —
a des invités, qui peuvent étre un ou plusieurs groupes locaux. Elle emploie,
dans sa phase finale au centre de la place du village, une arme archaique qui
n’est jamais utilisée dans la vie courante (chasse ou guerre), I’ensemble propulseur-
dard a pointe émoussée. Des duels singuliers opposent les hommes, qui sont
I’un pour ’autre alternativement la cible dans le lancer du dard. Il est notable
que cet affrontement soit précédé d’insultes rituelles entre les adversaires, qui
font intervenir les noms personnels (d’habitude évités) précédés du terme de
parenté qui désigne le cousin croisé. Or la norme idéale de mariage, en fait
peu observée dans la pratique matrimoniale, est 1’union avec la cousine croisée
bilatérale. On sélectionne donc parmi la communauté invitée un adversaire qui
est catégoriquement désigné par ce terme, c’est-a-dire un beau-frére potentiel.
Il est exclu que cela puisse étre un beau-frere effectif, a qui ’on doit le respect.
Dans cette situation rituelle, un homme a donc pour parentele idéale I’ensemble
des hommes et des femmes du haut Xingu, et I’antagonisme, la javeline a la
main, est a la fois un préalable a la relation d’alliance et une dimension de
celle-ci. L’une des désignations du dard que I’on projette est d’ailleurs « mari »...
Parallelement a ces affrontements singuliers, les groupes invités dansent et
chantent, mais échangent aussi des insultes et des quolibets collectivement adressés
a leurs hotes, et réciproquement. Les stéréotypes (évoquant ceux du « caractére
national ») font florés, et la tension croit jusqu’a ’extréme limite de I’affronte-
ment collectif. Si la cérémonie ne tombe pas dans la bagarre généralisée, c’est
grace aux harangues véhémentes des chefs de part et d’autre, qui s’épuisent
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en vociférations apaisantes et parfois s’interposent entre partenaires de
communautés différentes qui en viennent aux mains. Ce cérémonialisme inter-
communautaire met ainsi en jeu I’unité des Xinguano et leurs oppositions internes,
leur communauté de destin comme parentéle maximale et la tension inhérente
au lien matrimonial, la périlleuse oscillation entre la conduite respectueuse due
aux affins et I’hostilité ouverte de mise avec les ennemis, entre la réciprocité
réglée et la férocité du guerrier. Le rituel va bien au-dela d’une catharsis : le
strict formalisme de I’étiquette, la codification des invitations entre groupes,
les multiples marques de respect visant & maintenir entre eux la bonne distance
concourent a faire du jawari I’expression hyperbolique du mode d’existence
de la société xinguano.

On peut considérer le kuarup — funérailles secondaires puisque 1’enterre-
ment est une cérémonie intra-communautaire — comme une double affirma-
tion, portant a la fois sur la mise en commun eschatologique des morts et sur
la mise en circulation sociale des vivants sortis de ’enfance, et le jawari, dont
I’aspect funéraire est secondaire (ou méme tertiaire, pour autant que le héros-
guerrier commémoré a déja bénéficié d’un kuarup), comme la mise en scéne
traditionaliste de I’équivoque centrale du lien d’alliance, entre violence préda-
trice et réciprocité réglée par la norme. L’articulation de ces trois complexes
cérémoniels contribue bien a I’identification des participants a la société xin-
guano, et fonctionne donc comme un dispositif périodique de légitimation de
celle-ci en ’absence d’institution politique supra-locale. On ne peut nier ’aspect
politique de ce systéme cérémoniel, dont les chefs apparaissent comme les ordon-
nateurs pour ce qui est de I’étiquette et du protocole, les premiers de cordée
pour entrainer le départ collectif des ames, les gardiens en tant qu’ils énoncent
dans les discours cérémoniels les valeurs de la tradition, et les garants dans la
mesure ou ils maintiennent leurs hommes dans le respect de I’ordre du rite. La
variété et I’'importance de leurs réles ne donnent toutefois aucune prééminence
proprement politique aux chefs xinguano : ils sont les servants plutét que les
promoteurs du cérémonialisme, et au mieux ils maintiennent la coutume céré-
monielle, s’effacant derriére I’énigme d’une souveraineté collective et non loca-
lisée. Il est temps de cerner de plus pres la figure problématique du chef xinguano.

Les chefs en leur communauté

Les chefs, dans le haut Xingu, sont d’abord des titulaires!®. Au sens élémen-
taire ou ils héritent dans les deux lignes d’un titre de chef, différent dans cha-
cune des langues de la région, on peut avancer que la chefferie est héréditaire.
Cette représentation est toutefois largement idéale, puisque les Xinguano associent
a ce titre une compétence spéciale dans le domaine linguistique, une préémi-
nence dans le domaine des relations entre communautés et un certain nombre
de qualités personnelles que nous allons examiner. Tout individu n’ayant ni ces
qualités ni cette compétence ne peut représenter la communauté ; il est pur
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porteur de titre, en recevra certes les marques a 1’occasion de ses funérailles,
mais ne jouera aucun role d’ordre politique, cérémoniel ou méme de représen-
tation. Une moitié au moins des chefs détient ce titre vide, il s’agit évidemment
des femmes. On ne connait a I’heure actuelle aucune fonction pour une femme
« chef », bien que la généalogie d’anciens villages aweti mentionne un toponyme
dont le nom, celui du chef de village, est d’'une femme. Il existait trois petits
tatouages sur la face interne du poignet qui signalaient autrefois ce statut fémi-
nin, et lors de la féte d’initiation des filles, on attribue aux chefs certaines déco-
rations spéciales. Les femmes transmettent ainsi la chefferie sans ’exercer. Le
statut de chef est donc, dans cette région, a la fois hérité et mérité : a qui recoit
le titre on reconnait une distinction sans contenu, a qui recoit le titre et acquiert
les compétences, un ensemble de devoirs et une absence apparente de droits.
Qu’en est-il de la compétence linguistique ? 11 s’agit de la maitrise d’une langue
formelle complexe, possédant deux modalités bien distinctes, la rhétorique poli-
tique et le discours cérémoniell’. Le discours cérémoniel est surtout employé
dans les rituels inter-villageois, en particulier aux moments de Ia réception des
hotes, mais aussi en certaines occasions de grande intensité dramatique ; il est
prononcé également dans certaines cérémonies communautaires. Formulaire,
il est répétitif (utilisant la figure du parallélisme) et le plus souvent antiphrastique.
Un chef qui recoit une communauté xinguano se doit de la nourrir avec abon-
dance et méme pléthore : il annoncera solennellement que, contrairement a ses
prédécesseurs, il n’a pu réunir qu’une misérable pitance, indigne de ses
hotes, etc.!®. Le discours politique, quant a lui, est 4 usage purement interne.
Dans une scéne tellement décrite, en Amazonie, qu’elle prend valeur embléma-
tique, le chef harangue ses concitoyens, la nuit ou au petit matin, il rappelle
inlassablement les qualités d’un bon Xinguano, la générosité, le respect d’autrui,
I’horreur du mensonge, la défiance vis-a-vis des femmes « maitresses du men-
songe »1?, il exalte les bienfaits de la coopération, bref il a un réle d’enseignant,
de magister de la vertu, et plus rarement d’incitation a une tache collective
précise. On a beaucoup daubé ce discours en plain-chant, dont le contenu évoque
la remise des prix de morale, et qui peut se prolonger interminablement, dans
une indifférence générale apparente. On verra cependant que cette rhétorique
est fondamentalement politique, et qu’elle peut dissimuler I’exercice véritable
d’un pouvoir.

Ces chefs, s’ils exercent, c¢’est-a-dire parlent publiquement et représentent
cérémoniellement leur groupe, doivent aussi incarner les vertus cardinales de
I’homme idéal. Ils doivent étre beaux comme des dieux, champions de lutte,
sans défaut physique, généreux, pacifiques et modestes, se tenir ¢loignés de la
« parole de colére » qui est le propre des ennemis, des intempérants et des sor-
ciers. Toutefois, une difficulté se présente : il existe entre 25 et 30% des hommes
(et des femmes) de chaque village qui sont chefs statutaires2?. Sont-ils tous égale-
ment charismatiques et maitres des cérémonies inter-communautaires ? En fait,
chaque village ne posséde généralement qu’un chef agissant comme son repré-
sentant cérémoniel, au maximum deux ou trois — situation conflictuelle en
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puissance. Les concitoyens des chefs passent beaucoup de temps et témoignent
d’une certaine minutie pour qualifier leurs chefs de « grand chef », « petit chef »,
« véritable chef », « demi-chef » (si I’un des parents ne I’était pas, ou si celui-
ci venait d’un autre village), etc. Ces distinctions portent a la fois sur ’origine
du statut, les mérites et acquis du titulaire, et sa situation politique dans le
jeu factionnel. Un facteur additionnel de complication réside dans la multipli-
cation des rdles spécialisés a ’intérieur de cette classe de statut : on a ainsi
des « chefs de plaza » (donc du village), des « chefs du chemin principal »
(d’acces au village), des « chefs des gens », des « chefs d’anciens villages » (réfu-
giés dans un autre village), etc.2!. Il n’est pas toujours clair, d’ailleurs, pour
les Xinguano que ces roles soient nécessairement remplis par des « chefs ».

I1 n’y a aucune solution de continuité entre les multiples maitrises qui rythment
la vie sociale du Xingu, dont la plus importante économiquement est sans doute
la maitrise d’une maisonnée. Les maisons sont de grands édifices multifami-
liaux, dont la construction, sous la direction du maitre de maison, mobilise
la plupart des hommes d’un village. Or les maisonnées importantes, dans un
systéme social bilatéral, sont 1’élément nécessaire d’une parentéle-faction.
Sommes-nous face a un systéme politique ou la multiplication des fonctions
(de coordination, d’exécution, d’entretien, d’initiative...) résulterait de la volonté
clastrienne de refuser le pouvoir de coercition ? Cette diffraction du pouvoir
en de multiples petites compétences est-elle méfiance absolue du pouvoir, ou
du pouvoir absolu ? En aucun cas. Tout chef parvenu au statut de représentant
légitime de la communauté doit, outre son titre d’héritier, posséder une paren-
tele solide, une maisonnée productive (et donc riche) et exercer un contréle
effectif, méme s’il ne se départit pas d’un calme séduisant a 1’égard de ses gens,
ses femmes, ses alliés et ses dépendants.

Le jeu des factions porte essentiellement sur la possibilité, pour un titulaire,
d’accéder au statut de représentant cérémoniel du village. Deux, au maximum
trois factions se disputent la prééminence et donc la représentation du village.
En fait, une faction n’est guére autre chose qu’une machine a mener son leader
a la chefferie, et a I’y maintenir?2. Parmi les moyens permettant 1’ascension
d’un leader de faction, on a vu que P’accumulation des maitrises était
importante23, Mais d’autres fonctions spécialisées, impliquant des pouvoirs d’un
autre type, sont peut-étre plus décisives encore. Comme partout en Amazonie,
il existe dans le Xingu des chamanes, dont les attributs sont de deviner la cause
des maladies, 1’origine de la mort et de I’'infortune a répétition ou exception-
nelle, et de tenter de guérir les maladies. Ils sont, grace a un long et pénible
apprentissage, en contact avec les puissances surnaturelles, dont certaines sont
a 'origine de la maladie et de la mort. Mais ils peuvent aussi diagnostiquer
Porigine sociale de celles-ci : certains concitoyens, ou plus souvent des rési-
dents de communautés voisines. Ceux-ci sont réputés sorciers (les « maitres des
sorts ») et ne sont jamais nommeément désignés par le chamane ; celui-ci donne
des indications cryptiques, qui permettent d’alimenter la rumeur, de confirmer
les soupcons et d’orienter I’accusation. La sorcellerie est moins une affaire
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inter-individuelle qu’une affaire inter-familiale, et moins une affaire inter-familiale
qu’une relation conflictuelle entre factions. En d’autres termes, la sorcellerie
est, dans cette région, I’idiome privilégié de la lutte entre factions. Il importe
peu qu’il existe ou non des sorciers, puisque d’une part tout le monde y croit,
et que d’autre part les traits de comportement anti-sociaux, selon I’éthique xin-
guano, le confirment a posteriori?4. Ce qui compte, c’est qu’on tue les sor-
ciers. Deux sortes de victimes sont sommairement, et le plus souvent collective-
ment, liquidées. D’abord des individus sans grand lien familial (le pire est, bien
entendu, d’étre le fils d’un sorcier déja tué), hors factions, et parfois en dehors
de leur village d’origine, qui manifestent donc sociologiquement un manque-
ment a I’éthique et a la coutume xinguano. Plus intéressant est le second type :
les factions échangent, par le biais de la rumeur (« mensonge », « tromperie »,
spécialité généreusement reconnue aux femmes), de graves accusations de sorcel-
lerie. Bien entendu, le discours politique du chef — qui est toujours déja chef
de faction — écarte noblement 1’idée méme du mensonge, la possibilité qu’on
puisse accorder quelque crédit que ce soit a la rumeur des femmes. Les accusa-
tions circulent néanmoins, et la logique cumulative du pouvoir veut que les
chefs de faction soient leur cible de choix, avec précaution s’entend. Tout chef
de faction a donc intérét a discréditer son rival le plus dangereux. En consé-
quence, la spécialité chamanique est fort bien venue, dans la mesure ou sa capacité
diagnostique s’exprime ouvertement mais peut désigner subrepticement un cou-
pable. Il y a donc une trés forte tendance a 1’acquisition des fonctions de cha-
mane par les chefs titulaires : en 1989 dans le haut Xingu, tous les chefs de
village étaient aussi des chamanes. L’effet pervers de ce cumul est évident :
tout chamane, de par sa proximité et son accés aux forces surnaturelles, est
susceptible d’étre accusé de malveillance, ce qui renforce le soupcon issu de
la rivalité ordinaire entre factions.

Il v a donc entre factions un jeu proprement politique pour 1’acquisition
du pouvoir ; mais la nature de ce pouvoir reste énigmatique. Sans entrer dans
de stériles querelles sémantiques, nous considérerons le pouvoir politique comme
la capacité de faire faire ; si un chef xinguano peut faire tuer, on admettra
qu’il dispose d’un pouvoir proprement coercitif. Dans une bréve analyse du
role de la rumeur dans la vie politique waura?’, E. Ireland raconte comment
un chef, malade et proche de la mort mais puissant et redouté comme cha-
mane, avait accusé indirectement son rival le plus puissant, chef d’une autre
faction, d’étre a ’origine de sa maladie. Il avait publiquement fait état d’une
vision ou il avait vu le sorcier « sur le chemin de la riviére » lul lancer une
fléchette magique. Or son rival était un pécheur fort habile, donc toujours peu
ou prou sur ledit chemin. Les fils du chef mourant n’attendaient qu’un nom
pour tuer le sorcier. La fille du pécheur-chef de faction eut alors une initiative
heureuse : elle fit courir le bruit que le chef avait effectivement nommeé le sor-
cier puisqu’un pauvre type, fils d’un sorcier autrefois tue¢, frere d’un épilep-
tique noyé accidentellement lors d’une crise, portait le nom de « chemin de
la riviere ». Ce dernier, pressentant de telles accusations, vivait dans un groupe
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non xinguano (ancien ennemi des Xinguano) assez lointain. Quelques mois plus
tard, aprés la mort du chef, il fut tué par ses nouveaux compagnons, mais
par ’'intermédiaire d’un autre chef qui les avait rétribués pour ce faire. L’ his-
toire est probablement atypique, en ce qu’elle illustre le contre-pouvoir d’une
femme qui, par I’heureuse interprétation qu’elle fait courir, réussit a détourner
une accusation extrémement dangereuse pour son pere. Mais elle confirme un
fait général dans la région : les chefs utilisent conjointement le circuit de la
rumeur féminine — que I’on peut manipuler —, les éléments de diagnostic cha-
manique et le discours politique, ou I’allusion, le jeu de mots, la dénégation
qui confirme la rumeur sont constants, pour parvenir & affermir, confirmer
et méme établir leurs pouvoirs. La mort programmeée des sorciers en fait partie,
et méme si I’existence des factions limite en fait les liquidations mutuelles
d’hommes importants, en détournant les accusations sur des victimes plus mar-
ginales, on ne peut nier qu’un chef xinguano dispose des moyens de faire tuer
et s’en sert. Ces chefs accumulent des maitrises techniques, se lancent dans I’acqui-
sition de savoirs cérémoniels spécialisés (instruments de musique, fétes spéciales),
subissent le dur apprentissage chamanique (parfois assez tard dans leur car-
riere) et concentrent ainsi des moyens de controle, de gestion et d’autorité qui
constituent un pouvoir proprement politique. Pour reprendre la terminologie
de Lowie, ils ont un air de « titular chiefs » mais une réalité de « strong chiefs ».
Ce qui limite la possibilité de transmettre (en principe a un fils ainé, mais ce
principe semble plus souvent violé que respecté) une situation politique émi-
nente et puissante est le jeu des factions, dont les aléas appartiennent a 1’his-
toire plutdt qu’a la structure. On connait peu de dynasties de chefs dans le
haut Xingu, et la succession est souvent ouverte.

L’origine du titre de chef pose un probléme intéressant, et a4 ce jour non
résolu. D’ou vient qu’un petit tiers des Xinguano soit « chef » ? On sait qu’il
n’existe, dans cette société, ni lignages ni maisons qui pourraient transmettre
réguliérement un tel statut. On a observé, sur environ quarante ans d’ethnogra-
phie sporadique de la région, I’ascension difficile d’un petit nombre de chefs
(quelques individus en fait) qui n’avaient pas de parents titulaires. Ils se débrouil-
laient pour « accrocher » une origine vraisemblable en trafiquant leur généa-
logie ou une partie de celle-ci, ce gui n’est pas trés difficile dans un systéme
cognatique aussi emmeélé. Les cas sont néanmoins trop peu nombreux pour qu’on
puisse admettre une origine meritocratique a la condition de titulaire. Une hypo-
thése fragile s’impose a la réflexion, celle de la prééminence d’une maitrise par-
ticuliére parmi d’autres, celle de « maitre du terroir du village » comme source
et origine de la titulature. Il y a en effet, a la suite des contraintes écologiques
qui forcent a déplacer un village tous les cing a dix ans, un trés grand nombre
d’anciens sites de village pour une communauté donnée. Or celui qui commence
le défrichage d’un site de village et y construit la premieére maison, la sienne,
est en général le maitre du terroir. Dans les listes d’anciens villages que I’on
obtient auprés des Xinguano, chacun est désigné par le nom de son chef et
un toponyme, ou un toponyme-nom de chef. Il se pourrait bien que ce fit
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la I’origine du titre, transmissible a partir de la fondation26. Quoi qu’il en soit,
nous n’avons pas de théorie indigeéne sur la nature de la chefferie, et il n’entre
aucun €élément de sacralité dans la légitimation abstraite de celle-ci. On a vu
que I’incontestable prééminence cérémonielle et « internationale » des chefs était
technique plutdt que sacrale, et que les points forts du rituel (lutte, duel de
javeline) mettaient en jeu la fonction antagoniste, I’hostilité en filigrane, plutot
que le rapport aux puissances de I’ailleurs.

La signification anthropologique de I’éminence précaire du chef xinguano,
a la fois représentant légitime de son groupe et objet constant de la suspicion
en légitimité des chefs de faction concurrents, reste incertaine. De deux choses
I’une : ou bien le chef possede les qualités personnelles qui Iui permettent de
maintenir (voire de transmettre) sa position grace a ’entretien de sa faction
et il exerce un pouvoir de fait dont la légitimité dépend en derniere analyse
de ’accord du groupe ; ou bien le chef est I’incarnation (temporaire ou via-
gére) d’une figure socialement et religieusement définie, quelque faibles ou
effacées qu’en soient les marques, dont les pouvoirs sont variables en fait mais
la légitimité incontestable puisqu’elle provient d’un statut établi de toute éter-
nité et nécessaire au bon ordre du monde. Dans la premiére hypothése, nous
n’aurions qu’une variante de big man, dont on sait aujourd’hui qu’il est une
position transmissible?’. Ce big man (fondateur de village, comme nous en évo-
quions la possibilité) aurait, au fil des siécles, aménagé la fonction au profit
de ’entente et de la concorde dans le haut Xingu. Une sorte de Sainte Alliance
de big men pour la bonne cause, ¢’est-a-dire maintenir des frontiéres avec I’huma-
nité sauvage, et si possible ou si nécessaire les élargir. Dans la seconde hypo-
thése, nous aurions une forme élémentaire de société politiquement stratifiée.
Le haut Xingu serait, dans ce cas, une variante trés affaiblie de modeles que
I’on connait (ou soupc¢onne) dans le Brésil central. Les rares marques, funé-
raires, corporelles et peut-€tre discursives, de statut permanent seraient des traces
d’un autre rapport avec I’origine, les dieux, autrement dit d’un fondement plus
sacré de la légitimité. On est tenté de regarder du co6té karaja, ou I’étonnant
développement de la chefferie?®, I’élaboration trés soigneuse de son rapport
au chamanisme et au centre immobile du monde, et surtout la claire triparti-
tion hiérarchique de la société vont en ce sens. Ce qui rend la tentation sédui-
sante, ce sont les faibles, mais incontestables, traces d’influence karaja sur le
haut Xingu, principalement dans le rituel (masques ijasso et féte tawarawana,
propulseurs, luttes et rites d’antagonisme), peut-étre aussi dans I’organisation
supra-locale. En I’absence de données historiques sérieuses sur cette probable
influence, nous ne pouvons céder a cette pente.

Ces similitudes du systéme xinguano avec I’ensemble formé par les Karaja
et leurs voisins évoquent, plus que d’hypothétiques reconstructions historiques,
le rapport fondamental entre I’émergence factionnelle du chef en sa commu-
nauté et son éminence nécessaire dans le jeu inter-tribal. Il est apparu en effet
que c’est par son role de médiateur cérémoniel, visant 2 maintenir la bonne
distance entre communautés, mais aussi a ordonner les frontiéres abstraites entre
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vivants et morts, hommes et femmes, parents et affins, Xinguano et étrangers
gue le chef xinguano valide le statut interne qu’il acquiert dans sa communauté
et tente de maintenir dans le jeu politique des factions. Cette soci¢té dessine
clairement en son sein un lieu du pouvoir. La centralit¢ de son représentant
est surdéterminée par 1’opposition, sociale et rituelle, entre périphérie domes-
tique féminine et plaza publique masculine ; on en déduira que le chef est le
plus souvent un homme, mais on sait qu’il y a d’autres raisons a cela. Quant
a la centralité du dispositif de régulation de la politie xinguano dans sa totalit¢,
les chefs y sont présents comme opérateurs d’une sorte de manége cérémoniel,
puisque funérailles, initiations et commémorations font le tour du territoire,
sans que jamais un point remarquable ne fixe ce mouvement.

UMR 116, Université de Parix X-Nanterre

NOTES

*  Qu’il me soit permis de remercier ici Luc de Heusch pour son invitation a donner une premiere
version de ce texte a I’IHEB de Bruxelles, le 7 février 1992, La pertinence et la qualité de ses ques-
tions ainsi que celles de ses collégues de PULB m’ont incité a le revoir et, je ’espere, I’améliorer.

1. Ce phénoméne, relativement peu souligné par les historiens, apparait clairement dans la these de
D. SWEET sur la moyenne vallée de I’Amazone (1975).

2. J. d’Acosta présente un tableau des sociétés de I’Amérique (et du monde) dans lequel une hiérarchie
ordonne les groupes de I’empire a la bande nomade, selon une combinaison de critéres ot ’emportent
la rationalité des moyens de communication et la légitimité permanente de I’autorité. Par certains
aspects ce schéma classificatoire préfigure la typologie évolutionniste du xx¢ siécle (MENGET 1985a :
191).

3. L’article de Philippe Descola (1988) constitue a ce jour le bilan le plus complet des perplexités que
soulévent chez les chercheurs de terrain américanistes les théses de P. Clastres. Il suggére, dans
une conclusion sociologique, I’un des points aveugles de la démarche de Clastres, le rapport entre
institution et fonctions religieuses et le domaine du politique, mais n’aborde guére I’examen plus
approfondi des polities des basses terres d’Amérique du Sud.

4. 1l n’existe pas de traitement d’ensemble, dans la littérature ethnographique, de cette célebre pro-
vince indigéne du Brésil central. Les ethnographes ont privilégié I’approche monographique de cha-
cun des groupes locaux ; ce point de vue est d’emblée un facteur limitatif pour appréhender la
réalité globale de ces sociétés (MENGET 1977, chap. 1). Par ailleurs, il existe des disparités de style,
de parti-pris théorique et de profondeur ethnographique dans ces divers traitements.

5. La premiére expédition, celle qui découvre les sources du Xingu, date de 1884. Se succedent ensuite,
jusqu’en 1920, des expéditions surtout allemandes ou germano-brésiliennes qui complétent peu a
peu la carte ethnographique du haut Xingu (VON DEN STEINEN 1886 et 1894).

6. La question de I’exogamie de communauté locale n’a été abordée ni de maniére compléte ni au
niveau de I’ensemble xinguano. Dans chaque groupe il existe un pourcentage minoritaire (peut-étre
10 a 30%) d’unions extra-locales, mais les variations historiques — sur une période trop bréve pour
gu’on vy lise clairement des tendances — et géographiques, d’une extrémité a I’autre du territoire,
sont importantes. On connait par ailleurs, anciennement et actuellement, des villages mixtes du
point de vue ethnique : ¢’est le cas aujourd’hui de la communauté yawalapiti composée d’un noyau
autochtone de langue arawak et de deux sous-ensembles respectivement tupi et carib. L’initiative
de ce regroupement semble avoir été prise par les autorités de tutelle (OBERG 1953), mais la fusion
a eu lieu.

7. L’imposant corpus mythologique du Xingu a été assez largement publié (Monod Becquelin, Villas-
Boas) mais relativement peu analysé (Agostinho, Samain). On trouvera le mythe du choix primor-
dial dans AGOSTINHO 1974b : 15-21 et GREGOR 1977 : 301.

8. Pour un traitement plus détaillé de ces événements, voir MENGET 1985b : 133 sq.
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La découverte, dans une soci€té réputée pacifique, de ce réle éminemment guerrier, est due a Ellen
BAsso (1989 : 555) chez les Kalapalo et a Emilienne IRELAND (1984 : 6).

L’intégration des Trumai (groupe linguistiquement isolé) en est un exemple probable, puisque, lors
de la premiére expédition scientifique, ils étaient en conflit avec les Xinguano (VON DEN STEINEN
1896), alors qu’ils sont aujourd’hui considérés comme membres & part entiére.

Depuis ’existence de la réserve fédérale — le parc indigéne du Xingu — et & la suite d’empiéte-
ments répétés des fermes limitrophes, les Indiens du Xingu se sont lancés, avec 1’aide de fondations
internationales, dans I’édification d’une frontiére, avec barbelés et miradors. Si 1’idée est manifeste-
ment importée, sa réalisation obéit & un principe traditionnel : chague communauté est censée sur-
veiller sa partie de la « frontiére extérieure ».

[l existe un rituel d’initiation des filles. Mais outre qu’il est plus rarement exécuté, il n’est pas abso-
lument avéré qu’il requiére la présence d’une communauté invitée.

Pour la description du kuarup, nous nous sommes fondé sur la riche monographie de P. AGos-
TINHO (1974a) ainsi que sur nos observations personnelles.

Tous les observateurs s’accordent a reconnaitre le caractére « transnational », des paroles des chants.
Méme si I’on connait en général la langue des paroles de ces chants, leur signification importe peu
et les chanteurs chantent souvent dans une langue qu’ils ne comprennent pas (MENEZES BASTOS
1989, passim).

Cette cérémonie a été magistralement analysée par I’ethnomusicologue MENEZES BAsTos (1989),
a la fois du point de vue de sa composition musicale et de son symbolisme. On en trouvera une
description plus succincte dans MENGET 1989 et une analyse a la fois sociologique et ethnolinguis-
tique dans MoNoOD BECQUELIN 1982.

Le terme de « titulaire » n’évoque ici que la reconnaissance d’un titre, sans que la fonction associée
soit clairement spécifiée. Il n’y a donc pas d’emprunt 4 la typologie de LowiEe (1948, cité in DEs.
coLA 1988), qui oppose le strong chief au titular chief, mais une ressemblance de forme.

Pour sortir des banalités, le plus souvent d’ailleurs inexactes, sur la célebre « fonction phatique »
des discours qui ont I’air de ne rien dire, nous nous sommes appuyé sur les remarquables travaux
de I’ethnolinguiste B. FRANCHETTO sur les Kuikuru (1986, II, chap. 4) ; voir aussi Basso 1987,
chap. 3 et IRELAND 1983, ms.

Aurore MoNoD BECQUELIN (1975 ; 67) caractérise ce genre par « un dénigrement systématique qui
va jusqu’a ’opposition ou la négation absolue ».

L’expression est kuikuru (FRANCHETTO 1986, Il : 265) et s’applique aux vieilles femmes. BASSO
(1987 : 225-226) confirme cette qualification, puisque les Kalapalo considérent les femmes comme
mentant naturellement, alors que les hommes le font délibérément, en vue de tromper. Quant a
E. IRELAND (1983 : 6), elle cite le proverbe waura « c’est une femme, c’est pourquoi elle ment ».

Chez les Mehinaku (GREGOR 1977 : 199), on compte 27% des hommes qui sont « chefs » ; pro-
portion analogue chez les Kalapalo (Basso 1973, chap. 8).

Pour étre précis, il faut ajouter que le terme de chef est ici rarement employé. Un terme souvent
traduit par « maitre » ou « possesseur » (¢f. Basso, Gregor, Samain) désigne ces éléments de statut.

Pour la description du jeu factionnel, nous avons suivi les analyses de Basso (1973, chap. 7) et
les confirmations parcellaires trouvées dans les autres ethnographies citées.

Situation fort bien vue par Basso (1973 : 124) qui affirme : « The conscious model does not take
into consideration the possibility of status ‘accumulation’, nor the cumulative effect of the accumu-
lation in terms of the acquisition of power [...]. In reality leaders are those few persons who have
managed to acquire a great many statuses and who thus stand apart from the rest of the community
as powerful individuals. »

Il ne s’agit pas seulement de la logique selon laquelle « le meurtrier du 3¢ avait un dréle d’air et
je I’avais bien dit & Madame Michu... ». Dans un épisode assez violent — la mort d’un jeune chef
kamayura vers 1972 — ou les accusations s’étaient concentrées sur un Indien d’un autre groupe,
nous nous étions enquis de ce qui permettait de reconnaitre ce sorcier : « Si nous allons a une péche
collective, par exemple, il s’abstiendra et restera seul chez lui. Ou bien il viendra et fera semblant
d’étre un participant normal de la partie de péche. Tu vois ? » L’alternative est en effet imparable,
surtout pour sa victime. Il fut liquidé peu apreés.

L’épisode résumé est tiré d’une communication d’E. IRELAND (1983) ; par un curieux concours de
circonstances, nous sommes en mesure de donner la fin de I'histoire, pour avoir séjourné quelque
temps aprés dans la région ou était refugié le réputé sorcier.
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26. Quelques indications, trop lacunaires pour &tre probantes, ont été recueillies en 1968-1969 auprés
des Aweti (petit groupe actuellement excentré) et des Yawalipiti (groupe hybride reconstitué en 1953,
dont les membres authentiques ne sont plus qu’une petite minorité : ils sont tous chefs). La faible
mémoire généalogique serait, en ’occurrence, compensée par une remarquable et précise mémoire
des lieux successivement occupés. l.a « chefferie » serait alors la trace mnémonique des initiatives
de deplacement...

27. P. LEMONNIER (1990 : 51). Si la moitié des big men sont en mesure de transmettre leur éminence,
doit-on s’attendre a ce qu’une moitié des chefs héréditaires ne transmettent pas en fait leur charge ?

28. Voir le travail inédit de N. PETESCH (1992).
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ABSTRACT

Patrick MENGET, The Frontiers of Chiefdom. Remarks on the Political System of the Upper
Xingu (Brazil). — The Upper Xingu region, known to anthropologists for the last hundred
years, is a multi-tribal society without supra-local political institutions. The author shows
that it is indeed a polity, the unbounded borders of which result from an association of peoples
forming a moral community. This community is bounded by the collective practice of major
rites of passage (funerals, initiation), for which the chiefs act both as organizers and
guardians. The eminent position reached by the chiefs in their communities, in spite of its
obvious factionnal basis, derives ultimately from their role as regulators of abstract boundaries
between the dead and the living, men and women, identity and alterity, through the common
ceremonialism.

RESUMEN

Patrick MENGET, Las Fronteras de la jefactura. Notas sobre el sistema politico del alto Xingu
(Brasil). — La region del alto Xingu, conocida desde hace mds de cien afios, es un conjunto
poliétnico desprovisto de instituciones politicas supralocales. El autor muestra que se trata
efectivamente de una politia, cuyas fronteras illimitadas son el resultado de la dinamica de
una asociacion de pueblos que forman una comunidad moral. Esta comunidad esta fraguada
por la practica colectiva de los grandes rituales de transito (funerales, iniciacion), practica
en la que los jefes a la vez son los que ordenan y garantizan. Su posicion eminente en las
respectivas comunidades, cualquiera que sean sus bases faccionales, se desprende en ultimo
analisis de su papel de regulador de las fronteras abstractas entre los vivos y los muertos, los
hombres y las mujeres, la identidad y la alteralidad a través del ceremonialismo comun.
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